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Sissejuhatuseks

len regilaule ja rahvalaule iildse laulnud suuremate véi vdiksema-
te vahedega alates 1977. aastast. Mu esimesed uurimused sel alal
ilmusid alles 1999. aastal. Nii on esitaja staazi kogunenud palju
rohkem kui uurija oma. Erinevad rollid on iiksteist enamasti tdiendanud.
Alles viimasel ajal, olles alates 2010. aastast iisna aktiivselt tegev seto mees-
telaulu kooris Liinats'uraq, olen monikord tabanud kergeid rollikonflikti
mairke. Olen tdhele pannud, et lauljana métlen teistmoodi ja teistest asja-
dest kui teadlasena. Ent ka lauljana métlen laulmise ajal hoopis midagi
muud kui niisama laulust méeldes.
Laulmine on totaalne vaimu ja fiiiisist allutav tegevus. Olen seda kirjel-
danud raamatus “Imeline koda”, motiskledes sellest, kuidas haarata laulu
sisse tulevase Eesti Rahva Muuseumi piisindituse kiilastaja.

Tal tuleb viia jumalate ldve ette sonum sellest, kuidas hukatakse
Jeesust ning iihes sellega hévitatakse senikehtinud maailmakor-
da. Sest Jeesus pole selles loos mitte lihtsalt kristlik jumal, vaid
kogu endise elukorralduse siimbol. Tema hukk toob kaasa kos-
milise katastroofi, mis pdadib taeva allavarisemise ja inimkonna
hévinguga. Selle drahoidmiseks peab laulu sisse sattunud inimene
saavutama seda, et Maarja laskuks koos elava Jeesusega maa pea-
le ja kinnitaks elu kdikumaloonud aluseid. Paralleelsetes maail-
mades on l6putul palju Maarjaid ja Jeesuseid, kes suudavad siis,
kui neile véimaluse anname, maailmu ithendada nii, et valitsema
jadks meie jaoks parim voimalik lahendus. Stindmuste keskmesse
sattunud inimene aga jouab arusaamisele, et maailma padstmi-
ne soltub just temast, tema enda oskusest lauluga asjade kdigule
kaasa aidata. Ta saab aru, et kuigi on l6putult palju meid kaits-
vaid Maarjaid ja Jeesuseid, on sama palju ka kaost ihkavaid joude.
Riitmiline, passiivse kdrvalseisja jaoks monotoonsena tunduv laul
toetab esimesi ja surub maha teisi, sellepérast tuleb laulda, et anda



heale veel iiks voimalus. Maailm meie iimber on organiseeritud
samal printsiibil kui kaasaegsed andmekandjad. Kéigepealt peab
olema formaat, eksistentsi voimalus, Heideggeri ‘olemise valu’
Lauluga me iiha kirjutame iile seda formaati, mis véimaldab kao-
sest luua korrapédrase maailma...

(Lintrop 2014: 10-11)

Selline voiks olla laulmise moju lauljale. See ei kao jdlgi jatmata, vaid
suunab motteid erinevatel hetkedel. See voib saada mingil méaaral kinnis-
ideekski. Naiteks Vatikanis Piiha Peetri katedraalis kondides métlesin
mitte teadlase, vaid lauljana juba alustatud rada jatkates:

Kérgete volvide ja kuplite all on tdesti tunne, nagu oleksin joud-
nud jumalde ldvele. Ja parajasti on kannatusaeg. Tuleks koputada
uksele — millisele kiill? - ja radkida avajale, kuidas Jeesust huka-
takse ja vaga verd valatakse. Asjata vaev, jumalaid pole kodus, on
ainult paavst kusagil oma ruumides ja hulk valvureid ning kiriku-
teenreid. Baldahhiini all oleva altari timber sagisid inimesed koi-
gist maailma paikadest, eriti palju tundus olevat jaapanlasi. Kas
kutsume teisi jumalaid appi ja ldheme Jeesust padstma?! Kus sa
sellega, maailm peab saama tema verre kastetud, muidu pole sel-
lel kirikul siin mingit motet. Aga setod julgesid poorduda otse
Maarja poole, laulsid tema maailma padstma. Nemad ei méelnud
sellele, et kristlus stinnib vaid Jeesuse ristisurma labi, nende jaoks
oli Jeesus liks jumalatest, kelle hukkumine koigutas seni kehtinud
maailmakorda. Maarja vottis nende palveid kuulda, istus reele,
kutsus abilised iihes ja tuli Jeesust pddstma ning maailma alus-
talasid kinnitama. Neid talasid voib Vatikani Peetri katedraalis
aimata kill.

(Samas: 62)

Neil métetel on vihe iihist selle raamatu kaante vahele koondatud artik-
litega. Samas loodan, et laulja kinnismétted pole teadlase arutlusi viga
kiiva kiskunud. Siiski lugesin oma varasemaid teaduslikke kirjutisi iile
natuke teise pilguga ega padsenud siin-seal teksti kohendamisest. Pean
tunnistama, et viimased aastad seto laulu seltsis on mingil maaral muut-
nud ka mind kui folkloristi. Kui ma varem ainult teoretiseerisin selle iile,
kuidas laulik teksti loob ja maletab v6i John Miles Foley kombel 6eldes —
kuidas ta suulist parimust loeb, siis niiiid, olles rohkem méttes koostanud
improvisatsioone, kui neid reaalselt esitanud, voin oma kogemuste pohjal
Oelda, et olemata seto ja valdamata seto keelt koigis peensustes, on siis-



ki voimalik laule luua just seetottu, et kasutan teksti loomise vaikseima
tiksusena mitte sona, vaid vormelit' ja vdrssi, monikord ka mitmest vér-
sist koosnevat viljakujunenud 16iku, mistottu soltub edukas improvisat-
sioon eelkoige sellest, kui palju on mu malus selliseid ehituskive, hoopis
vahem aga sellest, kui hdsti tunnen niiteks seto keele grammatikat. Tead-
lasena esitasin kiisimuse, kas regilaul on surnud, laulikuna aga vastan, et
loomine ei 16pe kunagi, seeparast on nii regilaul kui ka uuem rahvalaul
ikka elus.

Loodan, et jargnevad kirjutised pakuvad huvi nii rahvalaulu uurivatele
teadlastele kui lauljatele. Kerkib ju regilaule lauldes sageli kiisimusi, mida
tiks voi teine lauluosa tahendab. Laulikud on laule esitades neid iihtlasi
tolgendanud, sest kuigi arusaamatu voi salaparasena tunduv varsirithm
voib sellisena omada teatud vairtust ja jadda just seetottu meelde kogu
eluks, eeldatakse enamasti, et laulud siiski téhendavad midagi. Muidugi
ei saa sajaprotsendilise kindlusega Gelda, et koik jargnevad tolgendused
on 6iged. Kindlasti on voimalik vilja pakkuda hoopis teistlaadi ja teis-
telt alustelt lahtuvaid seletusi. Nii, nagu regilaul, on kogu rahvaluule ajas
pidevalt muutuv. Uhed uskumused ja tdekspidamised ununevad, teised
tulevad asemele. Teisenevad maailmapilti mojutavad arusaamad. Erine-
vad teadmised voimaldavad erinevaid interpretatsioone. Selleparast ei saa
loomine otsa ei laulude tegemisel ega ka nende uurimisel. Aga mind ei
kurvasta perspektiiv, et mitte kunagi pole kellelgi voimalik kuulutada 16p-
likku tode. Kirjutised, mis on koondatud nende kaante vahele, on méju-
tatud eelkoige sellest, et olen laulude uurimisest palju rohkem tegelenud
soome-ugri rahvaste usunditega. Pariselt pole neist médda ldinud ka mu
lauljapraktika. Viimasesse valdkonda kuuluva méttekdiguga lopetangi
selle sissejuhatuse, et seejdrel edasi minna juba teaduslikumate arutlus-
tega.

! Vormeliteooria, mille 16i 1920. aastatel USA klassikaline filoloog Milman
Parry ja mida arendas edasi tema Opilane Albert B. Lord, opereerib kolme
analiitisitiksusega: a) vormelid (formula), varsimoodult, mottelt ja sdnastus-
likult sarnased varsid voi varsiosad, b) teemad (theme), sisult sarnased kor-
duvad narratiivsed ithikud, c) narratiivi skeem voi skelett (stable sceleton og
narrative), mille moodustavad laulu siizeelised s6lmpunktid (iilevaadet vor-
meliteooriast vt Saarlo 2005: 16-17). Soome folklorist Frog on votnud lisaks
kasutusele multivormi moiste. Multivorm on minu arusaamise kohaselt {isna
puisiva koostisega mitut vormelit sisaldav struktuur, vormeliteoorias paigu-
tub see vormeli ja teema vahele. Ise olen tavaliselt sellist {iksust motiiviks
nimetanud.



Taas kaldub méte jumalate ja laulu poole. Ja vaata, mis mulle
plihapievasel pédeval pahe tuli. Voib-olla ei tahtnud setod too-
pirast Jeesuse surma, et see tihendab vana maailmakorra l6ppu
ja uue kristliku elukorralduse algust. Véib-olla laul just seepérast
koneleb abi otsimisest, et Jeesus ei sureks ega annaks alust risti-
kiriku tekkimiseks. Et kui jumalad eesotsas Maarjaga paastavad
Jeesuse dra, siis taevas touseb taas endise paiga peale ja kogu ilm
saab olema nagu enne. Mis head voibki siindida {ithe inimese kan-
natuse ja surma ldbi? Ehk tahtsid muistsed eestlased, setod nende
seas, vanaviisi edasi elada ja palehigis oma igapédevast leiba siiiia.
Ja plitidsid seepérast Jeesuse ristisurma olematuks muuta, vihe-
malt lauluski.

(Samas: 78)
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Kas regilaul on surnud?

iskiparast on mind sellest ajast peale, kui sattusin 1977. aas-

tal ansambli “Hellero” proovidele, huvitanud kiisimus, kas

need laulud, mida me tookord laulsime ja mida laulavad
tanapdevalgi paljud inimesed kdige erinevamates situatsioonides, kas need
regilaulud on l6petanud oma loomuliku eksistentsi ning neid esitavad ini-
mesed on omamoodi hauariivetajad, kes kadunukesel rahus puhata ei lase,
voi on koik regilauluga toimunu ja toimuv loomulikuks osaks elava tradit-
siooni pideva muutumise ja teisenemise protsessis. Olen tollest ajast peale
kuulnud koéneldavat sellest, et kui Setomaa ja Kihnu saar vilja arvata, on
regilaul Eestis vélja surnud, ent siiski aeg-ajalt moelnud, et see seisukoht
rajaneb peamiselt ndukogudeaegse folklooridefinitsiooni kolmainsusel —
kollektiivsus, traditsioonilisus, suulisus, kusjuures iiht selle komponenti,
traditsiooni, on vdga raske piiritleda, sest laias laastus on koik meie imber
ja sees toimuv mingis moéttes traditsiooniline. Suulisuse rohutamine viib
aga paratamatult jarelduseni, et kirjakultuuri tundma 6ppinud ning seda
kasutama hakanud rahvas miiiib oma esmasiinnidiguse ehk folkloo-
ri ehtsat looduslapse mélu asendava kirjatarkuse lddtseleeme eest maha,
kusjuures maksab edaspidi sellesama leeme liirpimise eest kallist hinda.
Seega, kiisimus on: kas meie oleme regilaulu kirjarahvaks saamise hinna
eest maha miitinud, lastes sel surra arhiivide kasikirjadesse ja rahvaluule-
antoloogiate koidetesse? Voi elab ka arhiveeritud regilaul edasi, oodates
lihtsalt, et keegi ta vélja valiks ning meelepérasel viisil ette kannaks?

Et sellele kiisimusele vastata, tuleb minu arvates koigepealt arutleda,
kas regilaul on voi ei ole ajas muutuv fenomen ning millised on need pii-
rid, mille raames muutudes on véimalik regilauluks jadada. Mulle meel-
dib vdaga Tiiu Jaago rahvaluule definitsiooni teine pool: “Rahvaluule
kujuneb, piisib ja levib kommunikatsiooniprotsessis ning talle on oma-
ne pidev muutumine” (Jaago 1999: 70, 88). Sellele tuginedes voiks arva-
ta, et pidev muutumine iseloomustab ka elavat regilaulu. Tegelikult ongi
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raske ette kujutada ajas muutumata kujul piisivaid kultuurindhtusi. Ees-
ti rahvaluuleteadlased on aastakiimneid kestnud uurimist66 valtel iisna
hésti dra kirjeldanud regilaulu poeetilised tunnused ja isedrasused. Tanu
sellele eristame regilaule muust rahvaloomingust eelkdige just poeetilisel
tasandil. Samuti teame, et regilaule voib iseloomustada ka neile omaste
meloodiate abil. Oleme harjunud teadmisega, et regilaul on vana. Ent sel-
le poeetika ja riitmilis-viisiline korrastatus ei taha seni hésti paljastada
ta vanust, kuna moélemad koondavad eri aegade jooksul kdibele tulnud
lahenemisi ja votteid. Targem pole lugu ka sisuga, mille puhul véime
taheldada monede védga vanast minevikust péarinevate motiivide esine-
mist korvuti palju hilisematest aegadest algtouke saanud komponentide-
ga. Eesti eri piirkondade rahvardivaste pohjal voime 6elda, et meie n-6
talupojakultuur oli vdgagi aldis jdlgima ning endasse sulatama vooraid
eeskujusid, arheoloogilised leiud kénelevad sellest, et moevoolud pole
mitte industriaalithiskonna siinnitised, vaid on alati iseloomustanud
inimkonda. Ent millised on regilaulu kintspiiksid, aniliinvédrvid, kauri-
karbid ja klaashelmed poeetilisel, meloodilisel voi sisulisel tasandil?

Samas on selge, et lisaks kultuurikontaktide kaudu tulnud uutele
ideedele ei saanud regilaulutraditsiooni puudutamata jatta mitmed meie
kultuuriruumis toimunud sotsiaalsed vapustused. Selle iile, kas ja kuidas
mojutas regilaulu moni ajalooline siindmus, pani mind métlema T. Jaago
artikkel “Regilaulu asustuslooline taust. Karuse” (Jaago 2001). Selles otsiti
arhiiviandmetele tuginedes vastust kiisimusele, kuidas elas regilaul iile
Pohjasoja. Artiklist jai mulje, et umbes kolmveerandi eesti talupoegade
suremine katku ja veel hulga hukkumine lahingutegevuse ning sellega
kaasnevate segaduste kdigus ei mojutanud otsustaval kombel regilaulu
kaekdiku. Voib-olla elas regilaul, nagu me seda praegu tunneme, toesti
tile selle viimase suurte segaduste ja havingute perioodi. Ehk oli see juba
piisavalt kohanenud rasketes tingimustes ellu jadma? Oli ju Pohjasoda
tegelikult 16ppakordiks juba Liivi s6jaga alanud suurele sddade, taudide
ja ndljahddade ajastule. 25 aastat kestnud Liivi sdda, 1561., 1566., 1571.
ja 1580. aastate katkud ning sama perioodi nélja-aastad pidid eesti maa-
elanikkonda pohjalikult laastama. Samal ajal toimuv reformatsioon piiii-
dis anda hivingule ideoloogilist seletust.

Liivi sodagi polnud esimene Eesti alasid tabanud suurem ajalooline
katakliism. Kunagi toimus ju maa vallutamine. Ja kuigi tollased soja-
salgad olid véikesearvulised ega joudnud iga kolkakiila elu méjutama
ning eestlased sdilitasid parast muistse vabadusvoéitluse 16ppu osaliselt
isegi oma iilikkonna ning sotsiaalse elukorralduse, tehti sellele 16pp 1343.
aastal Jurioo iilestousu jargsete karistusoperatsioonide kdigus. Mart
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Helme kirjutas 25.11.2004 Paevalehes: “Oma iilikkonna kaotasid esivane-
mad 16plikult Jiiri6o tilestdusu ajal ja jarel, kui ordu maa raudse luuaga tile
piihkis, eestlasi Marburgi Wigandi sonade kohaselt kohati kiilade kaupa
maha tappes. Uhes sellega hivis ka siinsete hdimude iilalt juhitav poliiti-
line konsolideerumine ning identiteet. Hilisem allasurutus aitas kindlasti
kaasa aga seisusliku ja etnilis-héimulise identiteedi arengule ja tugevne-
misele, olgu peale, et selle aluseks oli siis juba pigem vaen vooraste vastu.”

Arvan, et juhul, kui eesti muistne runolaul elas iile 13. sajandi vapustu-
sed, pidid sellele ometi méju avaldama 14. sajandi siindmused, mis iihelt
poolt hidvitasid tdielikult eestlaste regionaalpoliitilise organiseerituse
ning autonoomia, teiselt poolt aga vihendasid niigi veel tdielikult taas-
tumata rahvastikku. Kuna me tegelikult {ildse ei tea, milline osa oli regi-
laulul muistsete eestlaste avaliku ja ehk ka poliitilise elu sfddris, on meil
raske hinnata ka seda, millised voisid olla muistse tithiskonnakorralduse
kokkuvarisemisest tingitud muutused. Véime vaid todeda, et mida olu-
lisemat rolli regilaul eesti vanemate lihikonnas ning tihiskondlike siind-
muste juures méngis, seda rohkem pidi ta uute olude tarvis teisenema, et
siis piisida sellisena 16. sajandi teise pooleni.

Jargnenud Liivi soda koos nilja ja haigustega havitas kohati enamiku
maa-elanikest. Ent rahvaarvu drastilisest vihenemisest olulisemaks tegu-
riks tundub olevat normaalse elu segipaisatus. Tingimustes, kus vaheseid
allesjaanud toiduvarusid tuli pidevalt peita koigi ringihulkuvate relvasta-
tud salkade eest, on raske ette kujutada traditsiooniliste talupojapulma-
de korraldamist ja muude perekonna- ning kalendrikombestiku oluliste
stindmuste tahistamist. Kiisimus polnud ainult toiduvarudes - igasugune
joukuse viljanditamine vois tol segasel ajal saatuslikuks saada. Tuleb sil-
mas pidada ka ideoloogilist survet, mis, tosi kiill, esialgu méjutas eelkoige
linnades ning nende iimbruskonnas elanud inimesi.

Regilaulude polvest polve edasiandmine toimus peamiselt loomuli-
ke esitussituatsioonide kaudu. Ja opiti peamiselt kaasa moeldes ja laul-
des. See tahendab, et lauluvara kadudeta edastamiseks ei piisanud sellest,
kui kogukonnas jdi ellu vaid iiks laulik, kes siis missioonitundest rahva
uuesti laulma Opetas. Lisaks laulikule pidi olema motivatsioon laulude
esitamiseks, pidi olema motivatsioon dppimiseks. Pidid olema laulude
tavapdrased esituskontekstid ja -situatsioonid. Vdib-olla peegeldavad
regilauludes sageli esinevad motiivid sellest, et laulud on 6pitud péllul,
heinamaal, metsas vo6i kambris t66d tehes, just 16. sajandil toimunud
murrangut, mille pohjustas tavapdrase parimuse edastamise lakkamine
pea ithe inimpolve eluea ajaks. Kahtlemata ei saanud kogu mitmekesise
laulurepertuaari poolsalajane voi tdiesti varjatud edasiandmine toimuda
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kadudeta. Esimesteks kannatajateks olid tdendoliselt kangelas- ja sdjalau-
lud ning tavandiga seotud laulud. Esimesed voisid hadbuda suuresti juba
14. sajandil, kuna kadusid sobivad esitussituatsioonid. Teiste kohta, mille
esitamist ja Oppimist véljaspool loomulikku konteksti voime kohata kaas-
ajal, kuid mille sihipérast jareltulevatele polvedele dpetamist kaugemas
minevikus ei suuda ma ette kujutada, voib arvata, et mingil maaral pidi
ajaloo kulg neid mojutama. Rasked ajad voisid aidata piisida hingedeajaga
ja voib-olla ka laiemalt rahvakalendriga seotud kombestikul, ent kas te
suudate oma vaimusilmas niha ema, kes dpetab tiitrele pulmalaulu samal
ajal, kui pere nooremad lapsed on nilga suremas, tdisealised mehed aga
kas tapetud voi sojasalkadega tihinenud, ning kirikukantslist komistab
hingekarjane, et kéik toimuv on karistuseks priiskava ja jumalakartmatu
elu eest. Samas moodustavad just tavandilaulud suure osa meieni joud-
nud regilauludest. Seda toika saab seletada kaheti - sellega, et tavandi-
laule oli varem veel palju rohkem, mistottu séilis neid kadudest hoolimata
suhteliselt suur hulk, voi sellega, et kuna siilis regilaulude keel ja poeetika
ning ei ununenud ka tekstiloomise viisid, sai sdilinud killukestest pare-
mate aegade saabudes jélle uusi laule teha. Téenéoliselt tulevad kone alla
molemad seletused koos.

Selleks, et kuidagi ndidata erinevate traditsiooniviliste tegurite mdju
parimusele, piliiidsin ma koigepealt selgusele jouda, miks iildse siinnib
laulu esitamise akt kui selline. Selge on see, et esituse siinniks on vaja-
lik mingi hulga lauluteksti koostisosade ning nendega sobituvate viiside
olemasolu, see tahendab, et peab olema esituse tekstilis-viisiline potent-
siaal. Selleks on kéik indiviidi kdsutuses olevad tekstielemendid ja viisid,
mida on voimalik esitada erinevates kombinatsioonides. Ent sellest ei pii-
sa. Esituse stinniks peab olema ka soov {iht voi teist laulu v6i kombinat-
siooni laulda. See on esituse tahteline potentsiaal - vaimne tahteline sei-
sund laulu esitamiseks kas osade kaupa v6i tervikuna. Lihtsustatult voib
Oelda, et nende potentsiaalide vahel tekkiv pinevus kutsubki esile esituse.
Kuid seda pinevust suunab ja tugevdab voi norgendab veel hulk eri tegu-
reid koondavaid komplekse:

* emotsioonitasandi tegurid nagu r66m, kurbus, armastus, viha, ére-
vus, dng, hirm jne;

+ funktsioonitasandi tegurid: kindla tavandi, t66 voi tegevusega seotus,
didaktiline, hoiatav, lohutav, rahustav, julgustav v6i hooplev suunitlus
jne;

* situatsioonitasandi tegurid: tiksi, koos, kodus, voorsil, pollul, metsas,
péeval, 66sel, vabaduses, vangipdlves, rahu ajal, s6jas jne;
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* esitaja staatuse ja enesehinnanguga seotud tegurid: autoriteet, heidik,
enda peremees, teiste kdsutiitja, hea/halb laulik jne.

Lisaks sellele, et mojutada esituseks valitavaid laulukomponente, on iga
tegurite tasand suuteline to6tama esituse tahtelise potentsiaali moju suu-
rendamise voi vihendamise suunas. Iga tasandi tegurid voivad esituse
tahtelise potentsiaali ka nulliks muuta. Seega on esitus viga haavatav igal
nimetatud tasandil ning seda ei siinni valede voi ebapiisavate emotsiooni-
de, vale voi puuduva funktsiooni jne korral.

Kuna tean meie idapoolsete hoimurahvaste iisna hiljutiste ndidete
varal hasti, kui kiiresti suuline parimus voib haabuda, ei suuda ma usku-
da, et eesti lauluvara joudis “hea rootsi ajani” kaotusteta. Arvan, et meie
liroeepiline regilaul kujunes vilja peamiselt just 16. sajandi teise poole
siindmuste tagajarjel ning kinnistus mingil mairal Pohjaséjale eelnenud
rahuajal. Oletan, et muutus leidis eelkdige aset laulude siizeelisel tasandil
ja et paljude motiivide ja multivormide ununemine pohjustas suhteliselt
terviklikumalt méjunud jutustavate laulutekstide killustumise 16dvemalt
seotud liroeepikaks. Paljuski teksti meeldejatmise ja taasloomise huvisid
teeniv vormellik iilesehitus ja poeetiline korrastatus muutusid seejuures
sisust vahem. Muidugi eksisteerisid ka enne 16. sajandit liiroeepilised ja
latirilised laulud, situatsioonist lahtuvad improvisatsioonid ja muu selline
lauluvara, mille kdekdiku hakkas méjutama alles nihe poeetika paradig-
mas.

Vastus kiisimusele, kas regilaul on surnud, peitub minu jaoks just neis
kaugetes aegades. Sest kui nimetame regilauluks eesti runolaulu kui sel-
list ildse, suri see — tinapdevast suhtumist minevikku projitseerides — esi-
mest korda tdenioliselt juba 13. sajandil véi Jiirioo iilestousu jargsel ajal.
Kui aga leiame, et tegemist on pigem traditsiooni muutusega, pole regilaul
tinagi surnud, sest toimunud on jarjekordne transformatsioon - muu-
tused mnemotehnikas (neist olulisim on kirjutatud tekstide kasutusele-
votmine) voimaldavad regilaulu esitajatel opereerida vastavalt teadmis-
tele kas vormelite ja motiividega nagu vanasti voi kasutada terviktekste,
koostades oma ainuisikulist repertuaari vaga suure tekstikorpuse piires.
Koik soltub lauliku oskustest — piisava hulga viiside ja tekstiloomiseks
vajalike elementide tundmine annab véimaluse kasutada tapselt samu
loomingulisi printsiipe, mida kasutati aastasadu tagasi. Pole iildse olu-
line, kas vormelid, motiivid ja multivormid on suuliselt edasi antud voi
arhiivisdilikutest vilja loetud, nagunii opereerib laulik nendega iihtviisi.
Nagu nditasid Milman Parry ja Albert Lordi poolt Hertsegoviinas lau-
likutega tehtud intervjuud, opereerisid Idunaslaavi laulikud teksti esita-
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des sonast suuremate iiksustega, nende esituse sona vordus vérsiga (Foley
2002: 12-16). Voib tisna kindlalt viita, et regilaulu puhul on tekstiloomise
vaikseim iiksus samuti suurem kui tavakeele sona, sisaldades lisaks gram-
matilistele vormidele ka mitmesuguseid semantilisi seoseid. Voib-olla on
selle iksuse suurus ajas muutuv, ent see ei muuda printsiipi.

Voéime péarimuse kestmist kujutada jargmiselt: konsolidatsiooni-
perioodi 16petab demograafiline katastroof, parimus killuneb pude-
meteks. Jargneb hajutatuse periood, mille kestel hakatakse traditsiooni
taaslooma koigist voimalikest sdilinud detailidest. Teatud hetkel voib taas
radkida traditsiooni stabiliseerumisest, millele peaks omakorda jargnema
konsolidatsioon jne. Hajutatuse perioodil toimuvat traditsiooni taasloo-
mist peaks iseloomustama korgenenud improvisatsioonilisus, parimuse
stabiliseerudes improvisatsioonilisus vdheneb, kuid piisib mingil tase-
mel. Kaldun arvama, et Liivi s6ja ja Pohjasoja vaheline aeg jai selleks liiga
lihikeseks, et regilaul oleks joudnud uude konsolidatsioonifaasi, et uus
demograafiline katastroof tabas seda kas stabiliseerumisperioodi algul
voi keskpaigas. Ning paiskas koik uuesti segamini.

Asjal on veel iiks tahk. Kui regilaul iiletas koik ajaloolised vapustu-
sed toepoolest tanu sihiparasele meeldejatmisele ja dpetamisele, ei née
ma iildse suurt podhiméttelist vahet Jakob Hurda missiooni ja kunagiste
laulikute missiooni vahel ning kui me radgime selles kontekstis ikkagi
regilaulu surmast, siis tdhendab see, et letaalne 16pp oli tingitud laulude
tileskirjutamisest. Ja vist ka folkloristide uurimisobjektiks saamisest.
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Suur tamm, kuduvad neiud ja punane
paat, kadunud harjast radkimata

elles, et julgesin idapoolsete héimurahvaste usundite uurimise

alalt sooritada nii ulatusliku koérvalehiippe meie oma regilaulu

juurde, on omal kombel siitidi eesti lauluuurijad ise: puuduvad
meil ju tdnaseni paljude miitoloogilistena tolgendatavate laulumotiivide
arvestatavad kisitlused. Uht vdi teist regilaulutiiiipi voi motiivi on vaadel-
dud kdill kursuse-, diplomi- v6i harukorral isegi magistrit6o tasemel, ent
ikka on rohk olnud usundivilistel aspektidel. Ka on koéik need uurimu-
sed jadnud laiema levita, raamatuna on ilmunud vaid Tiiu Jaago “Kuld-
naine”, ent seegi on moeldud eeskétt 6ppematerjaliks regilaulu stilistika
alal. Uksikuid regilaulude miitoloogilisi aspekte puudutavaid artikleid
on avaldanud Oskar Loorits (laulust “Kuldnaine”- soome keeles), Uku
Masing (“Ristitud mets”), Felix Oinas, Martin Puhvel, Jaan Kaplinski,
Tonn ja Mikk Sarv. Vorreldes regilaulude keele ja poeetika uurimisele
ptihendatud sadade artiklitega on seda imeviahe.? Omal kombel julgusta-
sid mind laulude kallale asuma ka méned Matti Kuusi uurimustes esine-
vad todemused. Naiteks vottis ta lahkumisloengul oma pika ja pohjaliku
Sampo-uurimise kokku sonadega: “Mitmeaastasele pingutusele vaatama-
ta ei onnestunud mul koigutada Setéld intuitiivset pohioletust’, vaid koha-
ti seda tdpsustada” (Kuusi 1985: 170). Soome uurimismeetodi mineviku ja
tuleviku iile arutledes nentis ta muu seas: “Soome meetodi kriitikud on

2 Pirast selle kirjutise esmailmumist on olukord natuke muutunud. Regi-

laulude miitoloogilised tagamaad ja usundilised aspektid on leidnud valgus-
tamist Madis Arukase (Arukask 2000 ja 2003), Mall Hiiemée (Hiiemée 2006)
ja Ulo Valgu (Valk 2000) toodes.

Emil Nestor Setild oletas, et eksisteerib kaks eri Sampo-laulude tsiiklit, mil-
lest iiks esitab maailmaloomise jatkuna Sampo tagumise ja selle ro66vimise,
teine aga keskendub Péhjala neiu kosimisele, esitades Sampo tegemist ithena
mitmest neiu naisekssaamiseks vajalikust t69st.
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monikord irooniliselt juhtinud tahelepanu sellele, kuidas selle suuna folk-
loristid tilitdpse detailianaliiiisi ja ettevaatliku redaktsioonide vordlemise
jarel voivad uurimuse 16pulehekiilgedel akki prohvetlikeks ettenédgijateks
muutuda ja lopetada kultuuriajalooliste siinteeside luulendajatena. Asi
tundub lootusetuna siis, kui tuleb kokku viia 1800. aastate Ingeris loit-
suna voi tiidrukute lauluna esinenud virsid ja nende siinniaja vaimne
miljoo iihes selle sotsiaalsete suhete ja tahendustega. Mitte iikski teabe
kasitlusviis ei vii kaljukindlalt “6ige” tulemuseni; uurijal tuleb rahulduda
enam-vihem tdendoliste hiipoteeside piistitamise ja nende hulgast antud
hetkel koige seletamisvoimelisema valimisega.” (Kuusi 1980: 56)

Jargnevalt esitatud laulukatkete kasitlus ei pohine tekstikriitilisel mee-
todil, redaktsioonianaliiiisil ega mingil muulgi ainult teksti suhtes raken-
dataval menetlusel. Olen veendunud, et ei need laulud ega nende iikskoik
millised redaktsioonid pole kunagi parimusena kandnud seda maailma-
pilti, mille peegeldusi ma leida piitian. P6hjendan oma viidet lithikese
arutlusega.

Tekstid, mis peavad pélvest polve edasi andma mingi grupi religioos-
seid kujutelmi ning maailmapilti (kusjuures ettekujutused maailmast ei
seostu grupisiseselt kunagi usundiga, vaid neid edastatakse tosiasjadena),
peaksid olema vihese siimboliseerituse ja poetiseerituse astmega, mui-
du ei sisalda nad vajalikku hulka asjakohast informatsiooni. Samas on
koigile usunditele (nagu inimese religioossele kogemusele iildse) omane
sonulseletamatuteks voi méistuseiilesteks kuulutatud asjade tolkimine
sonade keelde, mis tingib siimboolse ja poeetilise vdljenduslaadi. Parimu-
se kestmiseks on vaja see vastuolu kuidagi tiletada. Oletan, et grupi jaoks
eriti oluline parimus edastati (ja edastatakse) kirjakeeleta kultuurides
vahemalt kahel tasandil, millest iiks on teisest markimisvaérselt rohkem
reglementeeritud, sundides parimust erinevalt sdnastama voi isegi iithelt
tasandilt teisele tolkima. Naiteks v6ib tuua kasvoi handi ja mansi piihad
laulud, mida naised-lapsed kuulata ei tohtinud. Ometi teadsid nad nende
sisu, ent olid sunnitud seda teisel kujul edasi andma. Nii sai potentsiaalne
laulu esitaja lapsepdlvest kaasa ka lauluga seotud timberjutustatud sisu,
mis vois tal tulevikus aidata laulu paremini moista ja “ohjas hoida”, et esi-
tuslik-poeetiline kiilg lijalt domineerima ei padseks. Sellest, et miitoloogi-
lised laulud olid hantide ja manside jaoks parimuse edasiandmise seisu-
kohast primaarsed, tunnistab fakt, et jutukangelaste identifitseerimine
toimus sageli muistenditesse poimitud lauluvormelite abil (vt Lintrop
1997: 34-35). Uus-Guinea paapuate miitoloogilised laulud aga sisaldavad
vaid vihjeid ja mérksonu, mille tihendus opetatakse viljavalitutele sel-
geks mitmeastmelise initsiatsiooniprotsessi kdigus. Laulud ise on kéigile
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kuulamiseks (nagu ka meeste majas radagitud jutud - puudusid ju paa-
pua kiilades vahegi helipidavad seinad), ent miiiit salastatud. Antud juhul
tuleb asjassepiihendatu jaoks esitusel arvesse kolm eri teksti — laul ise,
salastatud miiiit ja pithendamata inimeste tolgendus. Voéib vast liialda-
mata Oelda, et kirjakeeleta kultuurides on religioossete ja maailmavaate-
liste todemuste edastamisel iga esitus taasloomine, mille kdigus kohtuvad
vahemalt kaks eri laadi teksti, millest iiks on peamine infokandja, teised
aga sisaldavad tolgendusi, kommentaare, suhtumisi, hinnanguid. Selleks
aga, et kohustada grupi liikmeid parimust itha uuesti esitama, luuakse
grupisisesed rituaalidel ja (voi) riitustel pohinevad institutsioonid, obi-
ugrilastel nditeks karupeied. Tekstide ja rituaali koosmoéju voib parimuse
tundjal (kes ei pruugi olla esitaja) ménel kriitilisel hetkel esile kutsuda
tileloomuliku kogemuse, mis traditsioonilisse vormi valatuna omakorda
voimendab parimuse aktuaalsust.

Kui iiks ahela liilidest mingil pohjusel kaob, ei piisi muutumatuna ka
teised. Kui meie esivanemate miitoloogilised laulud sarnanesid runo-
lauluga, olles iisna suure poetiseerituse astmega, pidid parimuse edas-
tamise seisukohalt peamised olema muud liiki tekstid. Nende hadbudes
voi teisenedes kaotasid laulud kokkupuutepunktid aktuaalse usundiga.
Kui aga kunagised miitoloogilised laulud olid vihem poetiseeritud (olles
seega informatsiooni peamiseks kandjaks), voisid muutuse esile kutsuda
usundis ja rituaalide tasandil toimuvad nihked. Mélemal juhul ei tajutud
laulu enam kui tiht véimalikku grupile olulise informatsiooni edastami-
se viisi, vaid vadrtustati lauliku poeetiline eneseviljendus, mis t6i meie
kultuuriruumis kaasa liiiiriliste elementide suurema sissetungi eepikasse
ja kujundlike (ja seetottu ka kujunduslike) motiivide suhtelise iseseisvu-
mise. Laulude side usundiga kujunes hoopis uuelt aluselt, sest neid peeti
heal juhul vaid ammumooédunud aegade kaugeks ja uduseks peegeldu-
seks. Sellistena sobisid nad vdi nende osad kiill meelelahutuseks voi maa-
giliseks mojutamiseks (saab ju viimasel eesmirgil kasutada isegi tdiesti
arusaamatuid tekste), kuid ei vahendanud kiibelolevaid uskumusi. Selle-
pérast ei aitagi lauluvariantide tekstianaliilisist ldhtuv vordlemine meil
moista laulude kunagist miitoloogilist tausta.

Lahtun oletusest, et lddnemeresoome laulude suurt tamme pole kas-
vatanud niivord ettekujutused ilmapuust, kuivord aastaringiga seotud
uskumused ja kombed. Sellepdrast votan vaatluse alla véimalikult paljud
suure tamme, nelja neiu ning suvise (ning talvise) pddripdevaga seostuvad
laulumotiivid, millele lisan vajalikud kombestikuelemendid.
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Paljude runo- ja regilaulude kangelastena esinevad 6de ja vend, kusjuu-
res tekst annab monikord vaid kaudselt moista, et tegemist pole tavaliste
inimestega. Samamoodi tutvustatakse tegelasi ka obiugri muistendites,
mis algavad sageli vormeliga “elasid dde-venda”, “elas mos-naine koos
vennaga” voi “elas naise poeg koos oma tddi/vanaemaga”. Vaid tiksiku-
test vihjetest saab kuulaja aru, et tegemist pole lihtsurelikega. Ménikord
jadvad nad jutu 16puni identifitseerimata, monikord pannakse nad muis-
tendi lopuosas paika miiiitilistest lauludest parinevate vormelitega,* harva
Oeldakse nende nimed otse vilja. V6ib iisna kindlalt viita, et miitoloo-
gilise sisuga juttudes tdhendab 6de v6i mos-naine kas monda jumalust
voi miiiitilist esivanemat. Sama kehtib ka venna kohta. Kuna suur osa
nendega seotud parimusest antakse edasi teist liiki tekstina (antud juhul
lauludena), on ilma neid tundmata raske méista lugude miitoloogilisi
tagamaid. Kui oletame, et meie kultuuriregioonis ei olnud laul peamiseks
parimuse kandjaks, pidid eksisteerima muud laadi tekstid, mis ehk olek-
sid seletanud, kes on miitoloogiliste laulude 6ed-vennad. Muutunud kujul
meieni joudnud katkenditest leiame vaid tiksikuid vihjeid.

Koige sagedamini algab suure tamme siinnilugu neiudest, ménikord
on nende arvuks neli (kolm):

Oli ennen nel’l'4 neitta,
koko kolme morsienta,
ldhetih hy6 heinén niittoh,
eli korttehen koruh.
Vuokkiniemi (KKR 1: 342)

Juba vormel oli ennen, mis paljudes variantides {isna jéarjekindlalt esineb,
viitab sellele, et tegemist pole tavaliste inimestega. Monikord 6eldakse
neide olevat sillatdis voi jdetakse arv markimata nagu Eestis:

Ockesed, hellakesed,
lahme merda pithkimaie,
mereddri digamaie,
luuad kuldased kiessa,
hobedaised luuaoksad,

* Niiteks 16ik “Ise lahen oma jooksva hobuse kujulisse linna, oma sammuva
hobuse kujulisse linna. Viikeste tiidrukute hingi hoides olen seal, védikeste
poiste hingi hoides elan seal” (Steinitz 1939: 263) iitleb kuulajale, et tegemist
on Pitha Linna Taadiga.
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vaskised olid luuavarred,
siidised luuasidemed.

Haljala (VK VI:1, 142)

Voib arvata, et kuldse luuaga ei piihi tavaline neiu. Pealegi asetub see iithte
mottelisse ritta laulutiiiibis “Hari kadunud” esineva kuldse soaga:

Léksin kulles kuuskejeni,
kallis kase latvajeni;

sealt suen sulaste pdida,
kasin karja laste péida,
arin peada armutumalt,
suga kuldane kiessa,
obedane tiie lauda.

Johvi (ER 1: 302)

Selle laulutiiiibi mitmes variandis toimub huvitav metamorfoos — ven-
da konetavast dest saab puude ladvust kuldse soaga pdid kammiv péike
- tileminek, mis on {iks eredamaid niiteid liitiriliste motiivide kunagisse
miitoloogilisse laulu tungimise tagajargedest. Matti Kuusi arvab, et neli
heina niitvat neidu on tdenioliselt samalaadsed lidnemeresoome ahel-
laulude nelja kuduva neiuga (Kuusi 1963: 196). Arvan, et nende hulka vo6ib
arvata nii merd piihkivad neiud kui ka kuldse soaga kuuske/kaske mineja.

Meie regilauludest esineb nelja kuduva neiu motiiv kéige tdhendusliku-
malt ahellaulus “Meri 6ue all” (“Luust sormus”):

Mis seel sormuse sisessa?
Neli noorta neitsikesta:
tiks seel kuab kuldavooda,
teine vaalib vaskivodda,
kolmas poomib pollesida,
neljas nutab noorta miesta.
Haljala (VK VI:1, 172)

Téhistaevast toetava samba voi puu otsas olev Soel on eesti rahvaastro-
noomia koige populaarsem tahtkuju, mille jargi arvati aega ning ennusta-
ti ilma, eriti aga seda, millised tulevad kevad ja suvi ning kas tuleb hea v6i
halb viljaaasta. Erinevalt “Suure tamme” laulu puust on ahellaulu puu véi
sammas tiiiipiline ilmapuu, mille okstel voi okste kiiljes usuti paljude rah-
vaste usundeis asuvat voi puhkavat taevaseid valguseallikaid. Lauluahel
viitab selgesti, et kudujate ndol on tegemist taevaste neidudega. Muuseas
on neid seostatud nii antiikmiitoloogia moirade kui muinasskandinaavia
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nornidega (vt Sarmela 1995: 212). Et neil voib olla tegemist inimsaatuste-
ga, sellele viitab ka Ingerimaa populaarne ahellaul, kus, tosi kiill, esineb
vaid tiks kuduv neiu:

Meroi meijen ikkunalla.
Mika uipi meroissa?
Sotkoi tuo meroissa uipi.
Miki sotkoin siiven alla?
Kitkyt sotkoin siiven alla.
Miki on kdtkyen sisdssa?
Poikoi kitkyen sisdssa.
Mité poikoi tekkoo:
kirjoikantta kirjuttaa.
Miki kirjokannen alla?
Neitoi kirjoikannen alla.
Mitd neitoi tekko?
Kultoikangasta kuttoo,
hopeaista helkyttda.
Taittui yksi kultoilankoi,
heldhtyi hoppealankoi,
neitoi taytyi itkomaan.
Hevaa (SKVRIV,, 441)

Jargneb kirjeldus, kuidas pisarad veerevad poskedele, sealt solele, solelt
sukkadele. Varianditi esineb kirjokanne asemel kirjan kansi, mida tead-
lased peavad hiliseks muutuseks (vt Setdld 1932: 154). Minu arvates ei voi
siiski vdlistada raamatut, 6igemini eset, kuhu voi millele inimeste elu-
péevad on kirja pandud. On ju see iisna laialt levinud kujutelm. Vordlu-
seks ndide handi folkloorist:

Kuukirja piiha maja,

péikesekirja piiha maja

sisemuses,

kuldsete kapjadega kabjalise laua
juures,

kuldsete kapjadega kabjalise laua
peal

kevadoravanaha piihasse raamatusse,
stigisoravanaha pithasse raamatusse
seitset kuldset kirja

isand see kirjutab,
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kuut kuldset kirja
seal ta kirjutab.

(Steinitz 1939: 340-341, varsid 25-37)

Tegemist on inimestele koige ldhema jumaluse Maailma Vaatava Mehega,
kes kannab hoolt inimeste hea kdekdigu eest ning on vahemeheks nende
ja Kaltas-anki vahel, kes peab inimelude tile arvestust ning maarab nende
kestuse. Maailma Vaatav Mees tdhendab iiles inimeste teod (sealhulgas
nende poolt toodud ohvrid) ning palub oma emal mitte vihendada ini-
meste, eriti laste, elupdevi. Muuseas on obiugri keeltes sonal kiri olnud
ligikaudu sama tdhendus kui eesti keeles, nditeks tdhendab mansi yan-
sunkve nii kirjutamist kui mustriga kirjamist, omadussona yansan aga on
nii kirju kui ka kirjatud. Ingeri laulu neiu, kes katkenud 16nga iile nutab,
voib siitmboliseerida katkenud inimelu pérast kurvastavat jumalust. Mui-
dugi voib kirjokansi tihendada ka taevast. Kuid ka taevas voib olla inim-
elude tilestihendamise kohaks - viga populaarse uskumuse kohaselt on
taevatdhti inimeste hingedeks voi eludeks peetud:

Téhti arvatakse olevat taevas nii palju kui maapaal inimesi. Kui
langevat taevas tdht, surra dra tiks inimene. Sest ithes inimese sur-
maga kustuvat ka dra tema inge tdht. Suured ja eledad tdhed olla
rikaste ja viikesed tuhmid vaeste inimeste inged.

ERA 11132, 597/8 (8) < Karja

Ingerist on mo6dunud sajandi 80-ndail iiles kirjutatud ka selline laul, kus
neiu ldheb kodust kondima, 166b jala dra ning istub nuttes. Teda kutsuvad
endaga kuld ja hobe (ka vask), ent neiu laheb kaasa noorima vennaga:

Oroi juoksi, matka joutuli,
reki liukui, tie lyhheeni.
Ajoi Kuutarmoin kujalle,
Paivottaren tanhavalle -
Kuuttarin tytdr kuttoo,
kultoikangasta kuttoo,
hopiaista helkyttaa.
Taittui yksi kultoilanka,
helkihti hoppiialanka.
Taytyi neitoi itkemaa.
Soikkola (SKVR XV, 534)
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Selles laulus on kuduja selgesti Pdikese ja Kuuga seotud. Mones variandis
stinnib pisaratest kolm joge, kaks (kolm) mége, millel kasvab kolm kaske,
kaskede otsas kukub kolm kagu:

Yksi kaki kullin kukkui,
toine huohteli hoppein,
kolmas kéki leinin liekkui.

Soikkola (SKVR XV, 536)

Edasi seostatakse kdod isa, ema vendade ja 6dedega ning deldakse, kellele
milline kdgu kukub - keda milline tulevik ootab. Nii on katkenud lénga
kohal nutva neiu seos inimsaatustega veelgi ilmsem.

Karjalas aga liitub “Suure tamme” motiivile sageli jairgmine ahel:

Pilves on pisarat Suuret,
pisares on luojat lammit,
lammis on veno punani,
venosessa on nuoret miehet,
nuoret miehet naimattomat,
viel’ on viinan juomattomat.
Punotah punaista koytta,
$ituvo meren Sivuva,
Kannanlahta kuakistuae:
meri tyynena pysyise,
Kannanlaksi kaunehena.
Vuokkiniemi (KKR 1: 342)

Kahtlemata tahistavad noormehedki mitte inimesi, vaid tileloomulikku
sfaari kuuluvaid olendeid, kellest sdltub muu seas ka see, kas meri on sile
voi tormine. Samas on nad Péikesega seotud, sest nii punane paat kui
punutav punane kois viitavad loojangu- voi koidutaevale. Punetav taevas
on ikka endeline olnud, monel pool arvatakse praegugi, et kui 6htul on
taevas punane, tuleb jargmisel paeval ilmamuutust. Eesti laulutiitibi “Kul-
la pélemine” vdrsiahel kinnitab, et tegemist on ilma méjutavate olenditega
- nende voimuses on tuld kustutav vihm:

Pilves on veepisara,
pisaras on puhas purje,
purjes on hani madala,
hanel on saba sinine,
sava padl on saksa singi,
saksa sdngi, kuldamangi,
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sadl mangib Sulevi puega,
Sulevi, Kalevi puega.
Haljala (VK VI:1, 164)

Muuseas on ménes variandis vood kuduv(ad) neiu(d) sdngi lauldud (VK
I11:1, 114 Kuu; VK VI:1, 166 Hlj; ERIA 1I:1, 234 Aks). Aga tiitibis “Lahme
loojale loole” saavad neiud kulla looja loolt / Maarja heinamaalt (ERIA
II:1, 231-232). “Imetegijas” on maad taevaga ithendava koie keerutajaks
monikord sepp voi jumala/Maarja poeg.

Téahenduslik voib olla tosiasi, et paljudes Karjala lendva stinniloost
jutustavates lauludes esineb nii neli (kolm) neidu kui ka kolm noormeest,
sageli aga on nende hulk ebamaérane:

Sisarest on sillan tdysi,
veikkoja veno punanen.

Suistamo (SKVR V114, 366),
ent voib leida ka sellise variandi:

Qisko meita toine moine,
sisareksii sigla taysi,
veljeksi veno punane,
lahemma heinoi niitantah,
korttehien koguontah [---]
Suojirvi (SKVR VII , 399)

Kui jadda selle juurde, et heinaniitjad voi mere piihkijad pole tavalised ini-
mesed, voime ded seostada taevaste kudujatega, vennad aga pilve punases
paadis (loojangu- voi koidutaevas) istuvate noormeestega. Niidetud ja
kokkukogutud hein péleb éra, tuhast aga kasvab tamm. Olulise detailina
lisandub mones Karjala teisendis see, et tuhk jaab koigepealt paevale voi
péeva pojale pea pesemiseks:

Jaad siid vaha poroa

pesta pojan pdivan paata,

silmid hyvan sikién.

Pesi pain pelvopioksi,

kaklan lumi kavuksi,

silmit siiromaitokseksi.

Suistamo (SKVR VII4, 359)
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VOi:
Minne, kunne tuhkat pannah?
Loaji pikkune poroja.
Miksi porot pannah?
Paiville hyville pedta pestd,
sigivolle hyville silmii pesta.
Pesi pedn pelvoi pivoks,
silmét liinan siemeniksi,
kaglan kanan muniksi,
muun vartalon muiks hyviks.

Suojirvi (SKVR VII,, 399-400)

Paljudes tekstides peseb pdev (paeva poeg, paralleelvirssides hea sigija/
sigiv/sigitaja) pea linapeoks, kaela kanamunadeks. Arvan, et lina maini-
mine péeva pea pesemisega seoses pole pelgalt poeetiline kujund. Lina-
kasvu piiiiti maagiliselt mojutada just koige korgema péikeseseisu aegadel.
Vadjas tehti suvistelaupédeval voi pithapaeval valvetuld. Ttidrukud 16id vit-
saga kolm korda tuld, 6eldes: “Tudrad tulle ja linad pollule” (Ariste 1969:
75). Eestis visati linatutrad stimboolselt tulle jaanilaupdeva ohtul. Saare-
maalt parinev teade kirjeldab seda nonda: Jaanitulesse visetakse kolm
tokki, esimese juures 60ldakse: “Tutrad tulesse,” teise juures: “Kasteheinad
kargele,” kolmanda juures: “Linad minu péllu pddle” (Hiiemde 1985: 66).
Ent Tostamaal on ka linataimi tulle visatud (samas). Kanamune varviti
suviste ajal nii Vadjas kui Eestis (Ariste 1969: 75; Hiieméde 1984: 213).
Heinateo alustamine viitab samuti suvise pooripdeva lahedasele ajale
(Jaan tuleb vigatiga, Maarja riihaga jirele. Karja. (Hiiemde 1985: 93)).
Jaanipdeval voi enne seda niidetud heinale omistati eriline joud (Hiiemae
1984: 28). Suvine podriaeg, nagu talvinegi, ei seostunud vaid konkreetse
pooripdevaga, vaid oli ulatuslikum. Udmurtidel nditeks kestis talvine
pooriaeg vozo dir 7.-19. jaanuarini (esimesest joulupiihast Issanda risti-
mise piihani), suvine podriaeg invozo dir aga nelipiihast peetripdevani.
Voib-olla vihjavad Karjalas levinud vérsiread:

Tuliba tuuli Tuulloksesta,
ahava Aunuksen muasta,
tungi heindset tulehe [---]

Suistamo (SKVR VII,, 362)
pooriaegsetele valvetuledele? Pdeva pea pesemine asetub aga iihte poeeti-
lisse ritta pea sugemise ning mere pithkimisega. Kui eesti regilaulu juurde

tagasi tulla ja oletada, et mere piihkimine on iihest kiiljest paikese madalal
mere kohal liikumise vordkuju (vrd peade sugemine laulus “Harja otsimi-
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ne”), teiselt poolt aga konkreetse podriaegse maagilise tegevuse viljendus,
saame skeemi, mille kohaselt suur tamm siinnib suvisel podriajal. Selle-
le leiame tuge kombestikust: suviste eel pesti erilise hoolega pérandaid,
piihiti puhtaks 6u ning jalgrajad (Hiiemée 1984: 213). Ka Vadjas piihiti
suviste laupédeval 6u puhtaks (Ariste 1969: 76). Jaanipdeval poorati eri-
list tdhelepanu elamukorrastusele (eriti porandate kiitirimisele (Hiiemée
1985: 28)). Pithkmed olid sageli maagilise toimingu objektiks:

Kiilatiidrukud, deksed,
kiillanaesed, naesukesed,
votame kuldsed luuad kitte,
hobedased luuavarred,
siidised luuasidemed!
Liahme merda pithkima,
mere 3dri digamal!

Pithime piihked polle sisse,
viime piihked karjaaida!
Siin kill touseb tommu karja,
sead siunakad-libedad [---]

Karuse (ERIA II:1, 204)

Ka puude piihadeks kojutoomise motiivi voib seostada nii suvistepiihade
kui jaanipdevaga, mis M. Hiiemde arvates osutab muistsetele suve vastu-
votmise traditsioonidele pooriajal (Hiiemée 1985: 16). Laulus “Harja otsi-
mine” leiduvad kohased sénad:

Hellakene vellekene,

kui kuuled piihad tulema,
ajad kallid ajama -

too siis kuused kodusse,
kased kammerde edeje!
Too sa kuuski kuusi siilda,
kaske too kaheksa siilda,
sada siilda sangaleppa,
tuhat siilda turdaleppa!
Ma lahen, kulles, kuuskejeni,
kallis, kaselatvajeni.

Seal soen sulaste piida,
harin pdida armetuila,
kasin karjalaste paida.

Pilistvere (ERIA I:2, 301)
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Ingerist m66dunud sajandil kogutud laulus aga on peasugemise aeg maa-
ratud nii:

Mainin rannoille kesoilla,
keski kesoilla, heinajalla,
paraalla paistehella [---]

Soikkola (SKVR XV, 393)

Vormel Jaanikene, kaanikene, tee mul saksa saanikene viitab nimelt jaani-
péevale.

Oue ja teeradade pithkimisele inimeste aegruumis vastab mere ja mere-
aarte (Paikese tee) pithkimine jumaluste ilmas. Voimalik, et siin sulgub
ring, sest suure tamme raiumisel satuvad laastud sageli merre (Soome ja
Karjala teisendites), seega voivad need sattuda ka mere piihkijate luudade
ette. Ka heina niitvad neiud leiavad lemmelehe/tammelaastu:

Oli ennen nel’l’a neitti,
koko kolme morsienta,
ldhetih hyo heindn niittoh,
eli korttehen koruh.
Loyvettih hyo lemmen lehti,
lemmen lehti, tammen lastu,
pantih mualla kasvavalla,
arolla avaralla.

Sieltd kasvo kaunis tammi,
yleni vihanta virpi,

pietti pilvet juok$omasta,
hattarat hadertamasta.
Vuokkiniemi (KKR 1: 342)

Eelnevat arvesse vottes arvan, et digus on koigil neil teadlastel, kes on
suure tamme sidunud Linnuteega (esimesena tegi seda Uno Harva 1918.
aastal). Siiski ei pea ma seda Linnutee siinnilooks siinnilugude tavamét-
tes, sest rohk pole niivord sellel, kust voi kuidas asi alguse sai (vrd kasvoi
raua siinnilooga), kuivérd suure tamme siinni seostamises iga-aastaselt
korduva ajavahemikuga. Arvan, et lddnemeresoome suur tamm viljen-
dab eelkdige meie boreaalsest asukohast lihtuvat valge ja pimeda aja
vaheldumist ehk aastaringi, mida miitoloogilistes lauludes esitati taevase
hiigelpuu kasvamise ja raiumisena. Usun, et kujutelma tekkimisel pol-
nud niivord oluline see, mis suunda osutas mingil ajal Linnutee haraline
ots, kuivord tosiasi, et Linnutee alles 66de pikenedes ja pimenedes nih-
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tavale ilmus, olles talvisel pooriajal selge ilmaga vaadeldav suurema osa
O0péevast (umbes 17 tundi). Samas on astronoom Heino Eelsalu viitnud,
et Linnutee korgeim asend langes umbes 3000 aastat tagasi kokku tal-
vise pooripdevaga (Eelsalu 1979). Mardilaulude hobedases orres, kuldses
korendis voib ndha méttelist paralleeli Viena-Karjala lauluridadele:

Jo on tammi koatununne
poikki Pohjoisen jovesta
sillaksi iku-Sijahe,

manna miehem matkalaiseni
pimidh om Pohjolahe,
miesten stiopaha kiildhe,
uro$ten uponnehehe.

Uhut (SKVR I4, 470)

Sest kui silda mooda saab minna, saab seda mooda ka tulla. Muuseas
sisaldab nimi Linnutee ise viite elavate ja surnute vahelisele ithendusteele.
Tuleb arvestada pooriaja erilist tahendust — oli ju nii suvise kui talvise
pooripdeva ldhedane aeg eriline just selle poolest, et ahmastus muul ajal
selge piir inimeste maailma ja tileloomuliku sfairi vahel. Eriti selge val-
jenduse leidis see meie hingedeajas — aasta koige pimedamas perioodis,
mil Linnutee lumeta 66del koige paremini paistis. Selles, et lddnemere-
soome hingedeaeg on talvisest pooriajast varasemaks nihkunud, ndengi
tthe pohjusena siinset kliimat, mis ei luba novembris piisival lumekattel
moodustuda, mistottu see lume-eelne aeg tundub koige pimedamana.
Kontinentaalses kliimas elavatel udmurtidel oli hingedeaja vasteks joulu-
jargne voZo dir, mil tileloomulikke olendeid usuti kiiladesse tulevat ja sau-
nades elavat. Sel ajal kdisid kiila m66da joulusandid. Tahelepanuvdarne
on vozZo’de seotus veega, neid arvati tulevat ja minevat méoda joge (monel
pool peetigi neid pooriaegseteks vetehaldjateks), kogu talvine pooriaeg
l6ppes piihaga jo vile sulton — jaa peal seismine voi voZo kelan - vozo
drasaatmine, mille eelohtul voi 661 kdidi 1dbi koik saunad, deldes pot tatis
milemestiles — ‘minge siit meie juurest vilja’. Jargmisel hommikul mindi
joejaale, taoti selle vastu kaigastega, karjuti koski tatis — ‘minge siit dra’.
(Pervuhhin 1888: 104-106) Nii peletati pooriaegsed kiilalised vette ja see-
jarel allavoolu minema. Udmurdi usundis on jilgi sellest, et ka surnuid on
usutud joge modda allavoolu lahkuvat. Vesi (jogi voi meri) surnute ilma
elavate maast lahutajana voi teena surnute maale on laialt levinud kuju-
telm. Ka koik eespool vaadeldud laulud seostuvad veega - suga kukub
merre, merd pithitakse, sillatdis 6desid / paaditéis vendi, suur tamm kas-
vab suure haugi seljas, suur tamm saarel, suur tamm kukub sillaks jne.
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Kuigi sétta ldinud noormehe véi katkenud l6nga pérast nutvas neius
voib ndha inimestele kaasa tundva jumaluse jooni, ithendab neidusid see,
et nende tegevus kutsub esile surma. Merest suga otsiv pdev/neiu leiab
sageli mooga’, 16ng katkeb kuduja kies — kdgu kukub leina, maharaiutud
suur tamm saab manalateeks, tamme laastudest (sageli esimestest puu
rajumisel 166dud laastudest) aga tehakse lendvanooled, mis pimeda laskja
kée 14bi tabavad inimest:

Kolm’ on poikoa pahalla:
tiks’ on rujo, toin’ on rampa,
kolmasi peri-sokie;

rujo jousta jannitavi,
rampa nuolie vanuvi,
ampuja peri-sokie.

Saipa nuolet valmeheksi.
Ampu kerran nuoliafisa
taivosehe pesa pedlla.
Sepi katko ilman koaret,
tahto taivoni haleta;

ei sitd sieltd perité!
Ampu toisen nuoliasa
moa-eméha jalkohoifsa;
moa oli Manalla minna,
kankas kahtia hajota;

ei sitd sieltd perité!
Ampu kolmannen nuoliafisa
kohti vuorta korkieta,
vasten varvikko-maikie;
nuoli kilpestih kivesta
ihohon inehmi-raukan;
se sieltd perittianehe.

Vuonninen (SKVR1,,459)

> Mook voi rist taevas kui s6ja mark:

Kui paikese imber on méni kuju, ndit. rist, siis arvatakse tulevat sdda. Nii
ndinud 1914. a. Valgjarve valla Kiinnapistu talu peremees taevas paikese kor-
val olevat risti. ERA II 203, 275 (4) < Otepaa

S6jamiérgid on teised: kui siin ilmasdda oli, siis meil oli siin Siimu kohal ele-
punane rist ja Tallinna kohas oli valge moek. ERA II 77, 283 (77) < Hageri
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Mbones idapoolses lauluvariandis siinnib suur tamm otseselt Pohjala/
Toonela/Manala neiu juuksekarvast ja (voi) kammipiist (jalle pea suge-
mise motiiv). Ka on tamme kasvukohaks ménes laulus Pohjala voi Toone-
la. Mdnes pohjapoolses lauluvariandis pistab heina polema pohjakaarest
(Lapist, Turjast) tulnud r66vlind voéi laplane. Pimedus on surnuteilma ise-
loomulik tunnus vist koigis usundites, puu ja surma vahelise seose leiame
aga laialt levinud ja sageli ilmapuuga segunevast elupuu-kujutelmast.

Laulude neli (kolm) kuduvat, merd piithkivat vdi heina niitvat neidu
stimboliseerivad {ileloomulikke olendeid, kellest soltub aastaaegade
vaheldumine, aja kulg ning inimeste saatus. Nende konkreetseid vasteid
miitoloogias pole voimalik vilja selgitada, tdendoliselt pole neid selliste-
na olnudki. Kui laulu “Harja otsimine” péikese ja neiu vaheldumist ning
“Meri o6ue all” vdrsiahela taevaseid kudujaid silmas pidada, véivad nad
monikord olla taevakehade poeetilisteks vasteteks (nditeks Piike, Kuu,
Koidu- ja Ehatéht). Paljudes laulutiiiipides esinev v66 kudumine on parim
vordkuju aja kulgemise ning elu kui protsessi markimiseks. See voimal-
dab ka mottelist paralleeli pea kammimise soa, vo6soa ning pea kammi-
mise ja vo0 kudumise vahel.

Arvan, et ahellaulude taevast toetava tamme/samba ja laulu “Suur
tamm” hiigelpuu nédol on meil tegemist kolme erineva arhetiiiipse kuju-
telma segunemisega, mis on véljenduse leidnud iile maailma levinud ilma-
ja elupuuga seotud uskumustes. Neid on kujundanud a) ettekujutused
taevast iileval hoidvast ja (voi) taevakehasid toetavast puust, sambast voi
mdest (maailma teljest), mis korruselise maailmapildi puhul on iihtlasi
tthendusteeks eri ilmade vahel, b) uskumused puust, mis ithel voi teisel
viisil pohjustab surematust voi surma ja c) last but not least miiidid juma-
lustest, kes oma olemuse voi tegevusega (sealhulgas nende surm ja taas-
stind) kutsuvad esile 60 ja pdeva ning aastaaegade vaheldumise.

Viimasele arhetiiiibile viitab kaudselt ka see suure tamme siindimise
motiiv, millekohaselt puu hakkab kasvama isa akna alla, venna vdravasse
voi kandja kaevuteele kallatud 6llevahust. Rahvalauludes tildiselt kehtiva
malli kohaselt voib viita: sellega antakse madista, et kallaja on naissoost.
Seda kinnitavad ka lauluvariandid, kus 6lut tuuakse pisikese peekriga:

Olin joutossa Jumalan,
piossa pyha Kalervo,
tuotii tuopilla olutta,
pikarilla pienimmalla.
Narvusi (SKVRIII , 329)
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Ka see, et abi saamiseks (puu raiumiseks) poordutakse venna poole,
monikord otse vilja 6eldes oli miulla aino vello, aino vello pikkaraine nii-
ku muilla tyttoloilld (samas), ei jata kahtlust, et jumalate peole sattunu oli
neiu. Ent milline naissoost olevus v6ib viibida sellisel joomaajal? Eks ikka
seesama taevaste kudujate voi mere piihkijate laadi olevus. Kui oletame,
et soa merre pillamine (resp. harja otsimine), mere pithkimine ja suure
tamme kasvamine véljendavad iiht ja sama protsessi voi selle eri etappe,
voime motteliselt siduda ka varsid:

Oli mul tiksi ainus venda.
Kuulis ta pithad tulevad,
kalli aegu arvatavad:
ta toi kuused ju koeasse,
kased kamre ldave alla.
Votsi ma arja ju piosse,
vaske raua kaindelusse,
laksi kuldse kuuse otsa [---]
Hanila (ER I: 325)

ja
Jouduin juottoon jumalan,
kirajaan Vdindmoisen,
piiruun Pyhédn Kalervon.
Tuotiin tuopilla oloja,
pikarilla pienimmalla.
Hiiv oli alla, vaahto paalla [---]
Soikkola (SKVR III,, 166)

Jumalate peol maha kallatud (v6i ohverdatud) dllevahust ja parmist kas-
vas ju suur tamm. M. Kuusi seostab Pdivild peo motiivi baltilaenulise
Péikese ja Kuu pulmapeoga (Kuusi 1963: 142-146). Liti ja leedu folkloo-
ri moju vaidlustamata tahaksin vaid markida, et Pédike esineb naissoost
olendina ka idapoolsete soome-ugri rahvaste miitoloogias. Pulm aga ei
pruukinud omada seda tdhendust, mis praegu voi saja aasta eest. Voima-
lik, et séna pulm voi pulmad kasutati kunagi mitmesuguste eri riituste
tahistamiseks. Naiteks leidub sona suan (pulm) udmurdi keeles nii uude
majja kolimise (korka Suan), uue palvekoja kasutuselevotu (mudor suan),
kevadiste pollutéode 16pu (busi Suan) kui ka surnutele ohverdamisega
(val Suan) seotud riituste nimetustes. Pulmarongiga ja pulmaviise lauldes
toimetati nii ohvrihiie (lud, keremet) uude paika kolimist kui ka surnud
vanematele ohvri viimist (jirpid Soton). Lisaks uskusid udmurdid, et vete-
haldjad ja metshaldjad peavad kaks korda aastas pulmi. Kui séna pulm on
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meilgi laiemalt kasutusel olnud (vdib-olla vihjab sellele sona verepulm),
on moeldav selle algupdrane kasutamine ka teatud pdoriaegsete riituste-
ga seoses. Kui aga pulmal meie kultuuriregioonis nii ulatuslikku tdhen-
dust polnud, véis ta usundiliselt suhteliselt neutraalse riitusena omanda-
da kristluse tulekuga varasemast hoopis olulisema kaalu, jaddes tiheks
vahestest kiriku ja ilmaliku véimu poolt aktsepteeritavaks ristiusueelsest
ajast lahtuvaks kombetditmiseks meie esivanemate elus. Sel juhul vois ta
liita elemente mitmetest eri riitustest.

Rituaalne 6llejoomine koos 6lle ohverdamisega oli tdendoliselt omal
kohal nii pulmas kui oluliste kalendripiihade ajal. Ses suhtes on kone-
kad mitmed udmurdi pithade nimetused: tolsur (talvedlu, praegu langeb
kokku esimese joulupiihaga), geri sektan (adra kostitamine, kevadkiinni
pitha), kuarsur (lehedlu) voi guZem juon (suvine joomaaeg, vana kalendri
peetripdev, 12. juuli), siZil juon (siigisene joomaaeg, stigispitha novembri
16pus / detsembri algul).

Kui mooname, et laulutiiiipide “Hari kadunud” ja “Suur tamm” puhul
voib olla tegemist suvise pooripaeva ajal peetud peoga, siis voib o6llevahu
mahakallaja olla seesama puulatva minev kuldsoaga neiu/Péike. Toiming
ise voib viidata pooriaegsele maagiale (nagu mere pithkiminegi). Oluline
on see, et inimeste aegruumis iisna moddukat viljakust taotlev toiming
pohjustab jumaluste ilmas suuri nihkeid. Vo6ib 6elda, et printsiip quod
licet Jovi non licet bovi kehtib antud juhul vastupidi. Viga paljude rah-
vaste miitoloogias levinud pohimétte kohaselt panevad jumalused keh-
tivale maailmakorrale aluse just reegleid rikkudes voi pahaaimamatult
(oma voimeid arvestamata) tegutsedes. Loomiseaegadel kehtivaid seadusi
eirates siinnitab valgus voi seda valdav jumalus ise pimeduse voi laskub
surnuteriiki, et astuks tegevusse kangelane (padstja), kes pimeduse dra
voidab voi jumaluse elule tagasi annab. Et koik korduks tiha uuesti.
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Suur tamm ja dde-venda

una minu eelmises lddnemeresoome rahvalaulude suure tam-

me temaatikale pithendatud artiklis jdi pohjendamata, miks

pilvede liikumist tokestavat puud ei saa pidada traditsioonili-
seks ilmapuuks, alustan niiiid erinevate suure puu kujutelmade vordle-
misega. Ent ma ei piirdu ainuiiksi suurele tammele paralleelide ja vas-
tandite otsimisega. Juba eelmises artiklis kujunes hiigelpuu teljeks iisna
laiale kiisimusteringile. Seepdrast jatkan arutlemist ka regi- ja runolaulu-
des olulist rolli omava tegelastepaari 6de-venda {ile, mitte kiill lootusega
paljastada nende “toelist miitoloogilist palet”, vaid pigem sooviga juhtida
tahelepanu monele nendega seotud olulisele seigale.

Vanahiina miitoloogiast lelame mitmeid miiitilisi puid. Meile koige
huvipakkuvam on vast fusang (toetav mooruspuu) — Idamere taga asuv
puu, mille kérgus mitu tuhat zhangi, imbermo6t tuhat zhangi. Puu oks-
tel puhkas pérast taevast teekonda kiitmme pdikest, itheksa alumistel oks-
tel, iiks ladvas. Taevasse tousid péikesed kordamodda. Puu ladvas istus
nefriitkukk, kes koidikul valjult kires. Tema jérel hailitsesid teised miiii-
tilised kuked, nende jiarel omakorda koéik maised kuked. Kui pdikesed
korraga paistma hakkasid, tuli hirmus poud. Uheksa piikest laskis alla
I (voi Hou-i) — osav vibukiitt, korgeima jumala Di-juni poeg. (Yuan Ke
1987: 139-144)

Uskumus miiitilistest kukkedest, kes maapealsetele kiremiseks marku
annavad, paistab olevat {isna levinud. Udmurdi miitoloogia tunneb nai-
teks looja kukkesid: “Maa all on ka kuked - kil¢in atas (kilcini kuked).
Kui laulab kjil¢in atas, siis laulavad ka meie kuked.” (Vladokin 1994: 75;
Verestsagin 1996: 132). Eesti usundis kirevad enne maiseid kukkesid taeva
kuked. Ent meie regilauludes esineb ka hiie kukk, naiteks: Lihme homme
hommikulla, / et ei kuule hiie kuked / ega nde hiie neiud (EUS VII, 1900
(92) < Viike-Maarja). Muistendi mitmest Péikesest (ja Kuust), mis ithes-
koos paistes maist elu hdvitada dhvardavad, leiame Kaug-Ida rahvastelt.
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Vastavas nivhi tekstis on ettekujutus hiigellehisest (lehis on sageli ilma-
puuks Siberi rahvastel), mille sees asuvad taevakehade kujutised. Et iile-
liigsetest vabaneda, tuleb need dra votta ja maha matta. (Anissimov 1959:
30) Suur puu (kask) okste kiiljes rippuva kuu ja péikesega on kujutatud
solkupi ilmajoe-pildil (Prokofjeva 1961: 55).

“Huainan-zi” kohaselt kasvab fusang Tangu- v6i Jangu-nimelises orus.
Mboned allikad paigutavad selle puu aga saarele, kus elavad surematud,
kes toituvad puu kord itheksa tuhande aasta jooksul valmivatest viljadest.
(Mifologitseski slovar: 225, 577) Ent ka miiiitilise Lddnemere déres ole-
vat kasvanud sarnane puu - giongsang (kauge mooruspuu), mille kdrgus
olnud tuhat xuni, puu lehed aga punased. Vilju kannab ta kord tuhande
aasta jooksul. Kes neid so6b, ei vanane. (Samas: 609) Veel leiame vana-
hiina miitoloogiast hiigelsuure virsikupuu taoshu. “Mégede ja merede
raamatus” kirjeldatakse Dushuo mael kasvavat virsikupuud, mille 3 000 /i
kaugusele kaarduvates okstes asub vaimude virav. Taoistlikul ajajargul
muutub see ettekujutuseks pantao-, lingtao- voi xiantao-nimelisest vir-
sikust, mis annab surematuse. (Samas: 426, 427) Et pilt oleks téielik, ei
tohi unustada ka Lounamere taga kasvavat puud, mis kandis nime ruo
voi ruomu. Ka tema okstele maanduvat kiimme péikest pérast paevateed.
Lehed olevat tal tumerohelised, maad valgustavad 6ied aga punased, loo-
tosekujulised. (Samas: 215) Kui lisada ka pohjakaares kasvavad saja rengi
korgune sansang ja tuhande li korgune xunmu (Yuan Ke 1987: 44, 266),
selgub, et vanahiina miitoloogia kohaselt kasvas igas ilmakaares oma
ilmapuu. Voéib-olla tuleneb ilmapuude rohkus sellest, et vanahiina miito-
loogia itheksa taevakorrust (jiu tian - (iheksa taevast) seostusid ménikord
ka ilmakaartega, moodustades omamoodi horisontaalse maailmamudeli.
Idas oli cang tian (sinine taevas) voi hao tian (selge taevas), pohjas xuan
tian (must taevas), lounas yan tian (hodguv taevas), koige keskel aga jun
tian (sile taevas) (samas: 606). Muuseas leiame ka mitmete Pohja-Siberi
rahvaste usunditest ettekujutused, mille kohaselt on igas maailmaosas voi
igal maailmakorrusel oma keskne puu.

Motiiv ilmapuu okstel olevatest taevakehadest esineb Rigvedas maista-
tusena (1.164.20):

Kaks kaunitiivalist lindu, sobrad ja kaaslased,
liibuvad iihele ja samale puule, iiks s66b magusat vilja,
teine vaatab teda ega s606 [---]
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Puu on asvattha (hobusehoidja) — vedade ja hindu miitoloogia piiha vii-
gipuu, koige sagedasem ilmapuu esinemiskuju Indias (Mifologitseski slo-
var: 78). Mitmete tiirgi-tatari sugu rahvaste miitoloogias esinebki ilma-
puu voi -sammas jumaluste hobusesidumise postina. Naiteks jargnevas
jakuudi jutukatkendis:

Moistes, et see peab olema tema maa piir, motles ta, kus 16peb
kaheksat kihti okstega kdhar puu, ja kui ta tousis ja vaatas — see
kasvas ldbi jakuudi inimese vaikese taeva, kasvas ldbi valge tae-
va kolme korruse, muutus valget piimatoitu joova, laialipiserda-
tud 6séahhi® soova Valge isanda jumala (Uriing Ai Tojooni) pea-
miseks hobusesidumise postiks, mis oli mustaks emaileeritud
hobedast. Tal oli voigu hobuse dsoahhiteivas, valge hobuse korge
sammas, hiirja hobuse sidumispost iihes lakkamatult tousva tais-
kuuga, ithes mitteloojuva taevakummil tiirleva paikesega [---].

(Hudjakov 1890: 250)

Mongoli rahvastel kannab Pohjanael nime Altan gadas (mongoli, burjaa-
di), Altan gasn (kalmoki) - ‘kuldne vai’. Burjaatide uskumustes on see
taevaseks hobusesidumise postiks, mille sepistasid itheksa taevas elavat
valget seppa, Bozintoi itheksa poega. Soome ja Karjala sepp-jumal Ilma-
rinen, kelle nimi etiimoloogiliselt taevaga seostub, tagus ka samba,” mis
néitab, et tegemist on vdga laialt levinud miitidimotiiviga.

Ent iiks teine jakuutidelt parinev ilmapuu kirjeldus meenutab suuresti
mordva laulude suurt kaske:

Kaheksakiiljelise maailma kollasel nabal on kdhar kaheksa oksaga
puu, mille koor on mustast niellohobedast, pahad hobedast, mdhk
kullast, kabid kui iheksast kohast vdljakummunud sangadega
karikad, lehed nagu nelja-aastase mira nahk. Valge isanda jumala
(Uriing Ai Tojooni) valge siiliigiii (jumalik nektar) vahutab iiles,
Valge isanda jumala kollane siiliigiii sillerdab, loksub. Naljased
mododasoitjad soovad, jou kaotanud puhkavad, néljased kosuvad,
vasinud lihevad rasva.

(Hudjakov 1890: 112-113)

Liik ohverdamisi jakuutidel.

Arvan, et Sampo imeveskiks télgendamine pohineb kunagi esinenud poee-
tilisel kujundil maailmast kui késikivist, mille ringiajamise teivas kinnitus
taevasse Pohjanaela kohal.
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Vordluseks toon mok$a-mordva laulu:

Piike liigub timber kase,

kuu laskub ta ladva kohale.

Ta toetab taevast oma okstega.
Téhed sdravad ta okstel.
Peopesalaiused on kaselehed,

kogu maa kohal on ta oksad.
Piitsavarrejamedused on ta pungad,
kogu maad katavad ta juured.

Selle kase all on allikas-kaev,
tammiste raketega kaev,

kaetud sindlitega.

Kaevu kohal on kollane laud.

Laual on valge lina.

Linal on pronkskauss.

Kausis on pronkskopsik.

Selles kopsikus on pdike, kuu.
Piike, kuu ja hommikused tahed.
Kummardavad seal sandid-pimedad,
sandid-pimedad, kasitud-jalutud,
kasitud-jalutud sandid.

Pimedad joovad - ndgijaiks saavad.
Kisitud joovad - kded tekivad.
Jalutud joovad - jalad kasvavad.
Jalad kasvavad, kaima hakkavad.

Levoz (PMNM]I, 2: 25-31)

Araabia misjondrist rinnumehe Al Garnati sulest parineb ugrilasi puudu-
tav kirjeldus, millest leiame ka omapérase suure puu kujutelma: “Aga Visu
taga Pimeduse mere ddres on piirkond, mida tuntakse Jura nime all. Suvel
on neil pdev véiga pikk, nii et pdike ei lahe looja neljakiimnel pdeval, nagu
radgivad kaupmehed, aga talvel on 66 sama pikk. Kaupmehed ridgivad,
et Pimedus pole neist kaugel ja et Jura inimesed kéivad selle juures ja sise-
nevad sinna torvikutega ja leiavad sealt hiigelsuure puu, mis on otsekui
suur kiila. Aga selle otsas on suur olend, radgitakse, et see on lind. Ja
tuuakse kaasa kaupa ja iga kaupmees asetab oma asjad eraldi ja teeb nende
peale margi ja ldheb ise dra, pérast tagasi tulles aga leiab kauba, mis on
nende maal vajalik [---].” (Al Garnati: 32) Véib-olla viitab just puu otsas
elav miiitiline lind sellele, et Granadast parinev misjonér kirjutas tiles
kaupmeesteni joudnud ugri (voi samojeedi) rahvaste ilmapuu-kujutelma.
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Uldiselt kirjeldatakse ilmapuud suure, enamasti lopsaka voi kihara
puuna, millel sageli on kindel arv oksi. Eraldi mainitakse lehtede suu-
rust ja varvi. Puu koor on eriline, viljad aga, kui neid mainitakse, suured.
Sageli kasvab puu kindlas miiiitilises paigas, nditeks mone maailmaosa
keskmes. Uldlevinud on ilmapuu seostamine taevakehadega, mis kas
puhkavad ta okstel voi tiirlevad ladva iimber. Sageli on ilmapuu ka elu-
puu — moénel pool annavad ta viljad surematuse, monel pool asub puu
juures allikas voi kaev eluveega. Ilmapuu lehtedele v6ib olla kirja pandud
inimeste saatus. Tihti on ilmapuu elupaigaks ka ménele miiiitilisele tiivu-
lisele olendile. V6ib 6elda, et nii, nagu ilmapuu juurte all voi lahedal elav
madu siimboliseerib allilma, on puu ladvas elav tiivuline olend iilailma
stimboliks.

Erinevalt ilmapuud kirjeldavatest tekstidest on lddnemeresoome suure
tamme laulus pohirohk puu tekkelool (selle panevad iihel voi teisel viisil
kasvama ebamaiirasteks jadvad miitoloogilised tegelased) ning selle raiu-
misel. Ukski eeltoodud ilmapuu-tekst aga ei puuduta ei puu algupira ega
selle havitamist. Ka pole suur tamm toeks ega puhkepaigaks taevakeha-
dele (kiill on selleks ahellaulude tamm vo6i sammas), vastupidi, oma Kkii-
re kasvuga dhvardab ta taevast I6hkuda ning takistab pilvede liikumist.
Taevakehade valguse varjajana on ta ilmapuu vastandiks. Sel kujul langeb
meie suur tamm kokku sumerite huluppu-puuga.

Ka huluppu-puu loos pooratakse enam tdhelepanu puu péritolule -
puu, mis istutati Eufrati ddrde ajal, mil jumalad jagasid omavahel val-
dused, langes tuule moéjul jokke, kust Inanna selle vilja tdmbas ja oma
aeda istutas. Ent nagu lddnemeresoome suur tamm, nii viljus ka sumeri
huluppu-puu teda istutanud jumala(te) kontrolli alt:

[---] madu, kelle peale loitsud ei méju,
tegi oma pesa puu juurtesse,

Anzu-lind pani oma pojad puu okstele

ja must neidis Lilith ehitas koja ta tiivesse.

(Wolkstein, Kramer 1983: 8)

Kuigi mao ja linnu ndol on ka antud juhul tegemist traditsiooniliste ilma-
puu atribuutidega, stimboliseerib huluppu-puu pigem jumalate (konk-
reetselt Inanna) tahtele vastanduvat joudu. Eriti tdhenduslik tundub
olevat Lilith, kelle tdpsem olemus sumeri miitoloogias on ebaselge, ent
kes babiiloonia traditsioonis oli ardat lili - koleduse neidis, tithermaa-
de vaim ning kellest talmudi traditsioonis sai 66 deemon (Leach, Fried
1984: 622). Siiski viitab epiteet must sellele, et Lilith seostus pimeduse-
ga juba sumeritel. Nii voime Oelda, et iiks pohjusi, miks Inanna nuttis
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ja abipalvega Gilgamesi poole poordus, oli tema aeda tunginud pimedus.
Muuseas p66rdub Inanna mones tekstivariandis koigepealt palvega oma
venna Utu, péikesejumala poole, kes aga dde ei aita (Wolkstein, Kramer
1983: 4-9). Nagu ladnemeresoome suure tamme puhul, nii pddratakse ka
sumeri huluppu-puu loos suurt téhelepanu puu raiumisele ning sellele,
mis maharaiutud puust tehakse, kusjuures iste (troon) ja sing esinevad
loetelus molemal juhul.

Puu tiivest nikerdas ta trooni oma pithale dele.
Puu tiivest nikerdas Gilgames voodi Inannale.
Puu juurtest kujundas ta pukku oma vennale.
Puu ladvast kujundas Inanna mikku Gilgamesile,
Uruki kangelasele.

(Wolkstein, Kramer 1983: 9)

Pukku ja mikku, mida on iildiselt télgendatud trummiks ja trumminuiaks?®,
kukuvad allilma, neid ldheb Gilgamesi opetusel dra tooma Enkidu, kes
aga jaab igaveseks surnuteriiki (Mifologitseski slovar: 154). Sumeri teksti-
de puhul tuleb tihelepanu juhtida veel kahele seigale: a) ménes variandis
esineb Gilgame$ Inanna vennana, b) ta pole mitte ainult huluppu-puu lan-
getaja, vaid ka taevase sonni tapja.

Ladnemeresoome lauludes on suure tamme raiujaks (ja suure hdrja tap-
jaks) kas vend (moénikord rohutatult vdike, ka kolm voi viis venda) voi
vaike mees merest:

Pieni mies merestd nousi,
pissin peikalon pituse,
kolmen $ormen korkevuse,

8 Neid sonu on télgendatud ka kui pallimdnguvahendeid: “Méned uurijad on
arvanud, et pallimdngu vahendid pukku ja mekkii vastavad sitmboolselt Meso-
potaamia ikonograafias sageli esinevatele kuningavéimu siimbolitele rongale
ja sauale (Kilmer 2008). Rongas vastab pallile ehk riigidunasarnasele kujun-
dile, sau on valitsuskepp ja vahend vaenlaste alistamiseks. Jumalad kingivad
ronga ja saua kuningale trooniletuleku ajal, nagu nt on kujutatud Hammurapi
kuulsa seadusesamba steelil. Ronga ja saua seostamine pallimdngu vahendite-
ga annab voimaluse mdelda, et pukku ja mekkil kukkumine surnute maailma
eepose 1opus siimboliseerib dratundmist, et iga kuningas on surelik, isegi Gil-
games$.” (Annus, Sarv 2015: 2144) Autorid seostavad Sumeri-Babiiloonia teks-
tiga eesti regilaulu “Avanevad hauad”, milles kurnimingu vahend loob sideme
teispoolsusega (samas: 2148).
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hivel6y hidn kirvestdhe,
tuli tuikki kirvehesta [---]
Kalevala (KKR 1: 338-339)

M. Sarmela moonab voimalust, et merest tdusev viike must mees, keda
monel pool Viena-Karjalas on nimetatud veidi surnust paremaks, veidi
kadunust kaunimaks, markis Manala-asukat (Sarmela 1994: 213). Tde-
poolest on paljud Pohja-Euraasia rahvad surnute maa asukaid viikese-
kasvulistena ette kujutanud, nditeks arvasid udmurdid, et maa sees on
samuti inimesed, ainult nad on meist kasvult palju lihemad, nagu lapsed
(Verestsagin 1996: 132). Huvitav on see, et muidu raud- voi vaskkiibara
ning kirvega mehe asemel esineb Viena-Karjalas ka jdise kiibara ja jadst
kirvega mees, mis sobib ettekujutusega pohjakaares asuvast surnute-
ilmast. Merest tulemine voiks samuti vihjata allilmale, nagu seegi, et
tamme langetamisele musta mehe poolt jargneb sageli lendva siinnilu-
gu, mille tegelased on kahtlemata parit Toonelast. Eestis on mehe merest
kerkimise motiiv sageli seotud mere pithkimisega (mida artikli eelmises
osas pidasin miitoloogiliste tegelaste pooripdevaga seotud toiminguks).
Toendoliselt on kahte motiivi ithendavaks teguriks podripaev — kuulus ju
nii suvise kui talvise pooripdeva juurde ka ennustamine, kusjuures eriti
piitidsid neiud esile kutsuda nigemust oma tulevasest mehest. Muuseas
oli sel puhul tiheks voimalikuks maagiliseks toiminguks 6uest prahi vot-
mine ja padja alla panek. Voib-olla on motiiv “Mis mees merest tduseb”
Suure tamme lauluga liitunud samuti pooripdeva tottu? Ainus kindel asi,
mida voime Gelda, on see, et koige tildisemal skaalal oma-vooras paigu-
tuvad esimesed merest tulevad mehed (raudsed jne) selgesti voora poolele.
Kas nad on piisavalt voorad selleks, et olla teispoolse maailma esindaja-
teks, see soltub konkreetsest kultuuritaustast.

Muuseas kuulusid mansi miitoloogia kohaselt kas Pohjameres voi Obi
suudme ldahedal asuval saarel elava Allilma Isanda kaaskonda ka seitse
raudvibuga meest. Berhard Munkdcsi poolt kogutud kul-otori siinnist
radkivas muistendis seisab:

Kas ujus ta lithikest voi pikka aega, dkki tostsid lained ta {iles.
Laineharjul peaaegu oma isa Numi-Torumi juurde tdustes vaatas
ta: ennde, saar paistab. Kdigest joust ujudes suundus ta sinnapoo-
le. Ta ronis kaldale ja jdi kohuli lamama. Tddi hobesuine kiagu
titles lauldes: “Kas kavatsed veel pikka voi lithikest aega lamada?
Touse tiles! Viska iile pea moned kuuse kiiljest kistud laastud! Siis
tekib sinna nelinurkne palktare. Jaluta sellel Obi saarel ringi! Otsi
oma paremast taskust, sa leiad seitse ithe sormuse peale liikitud
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hobetiikki, viska need seitse ithe sdrmuse peale liikitud hobetiik-
ki minema - sellest siinnib seitse raudvibuga meest, sellest siinnib
seitse raudnoolega meest, kerkib piirideta linn.”

(Vogul Folklore: 44)

Vooramaa (voi voorais relvis) sodalaste allilma valitseja abilistena kujuta-
mise ndol tundub tegemist olevat iisna universaalse ndhtusega.

Teisest kiiljest 1dhtub viike mees v6i noorem vend universaalsest print-
siibist, mille kohaselt osutub voitjaks kéige noorem voi viliselt koige vie-
tim tegelane. Obiugri miitoloogia iiks votmekuju — Maailma Vaatav Mees

- on samuti noorim vendade seas, Naise Poja nime all kujutatakse teda
monikord lausa dbarikuna, nditeks ithes mansi karupeielaulus:

Kiilatanuma kuulus mees Naise Pojake,
linnatanuma vihane mees Naise Pojake
terava kuulmisega mehena (seda) kuulis.
Linna Isand-taadi poegade juurde ruttas:

“Noh, mehed, te leidsite maja, kus istub sooloom,
te leidsite maja, kuhu metsloom on sisenenud.
Homme loodaval kullana ilusal paeval
mind (koos) vootatud kaaslastega iihes votke!”
Linna Isanda-isa pojad iitlesid:

“Milline konts! Me ei vota!”

Siis hakkas ta nutma.
Uks neist meestest iitles: “Olgu peale, votame (kaasa)!”

Ta ro6mustas, jooksis koju.

(Sellest) teada saades ta tadi

kolmekiiiirulise kiilirunéela leidis,

selle dra teritas,

podrapulli keele (pikkuse) osjase oda tekitas,
loomakeele (pikkuse) osjase oda tegi.

(Kannisto, Liimola 1958: 186-187)

Loomulikult tapab just Naise Pojake karu. Oletatavasti peitub ka teise
karutapja — Hiirekorguse Vagimehe — nime taga seesama Maailma Vaa-
tav Mees.

Mitme Pohja-Siberi rahva miitoloogiast leiame jumaluse-kultuuri-
heerose, keda iseloomustatakse kui orvuna kasvanud last (eenetsitel D’iia,
nganassaanidel D’aiku voi Deiba-nguo, solkupitel I¢a, jukagiiridel D’ebegej,
mansidel Mir-susne-yum ehk Maailma Vaatav Mees jne), kellega seostub
sama nime all esinev vembumees. Jevgeni Helimski oletab, et selline mit-

41



mes kultuuris esinev kaksus on vana nihtus, mitte miitoloogiliste tekstide
ilmalikustumise tagajarg (Helimski 1998: 33). Sellega seoses tuleb rohu-
tada iiht olulist momenti — nimelt vihjab orvust miitoloogiline tegelane
asjaolule, et vanemad, keda voib-olla muistendites ei mainitagi, kuulu-
vad lapsest korgemasse sfadri. Taas ndib tegemist olevat {isna universaalse
pohiméttega — nii manside Ekva-piyris (Naise Pojake) kui juutide Jeho-
$ua ben Mariam rohutavad taevase isa olemasolu. Muuseas leiame isegi
Uuest Testamendist jooni Jeesuse triksteri-poolest, kasvoi Kaana pulmas
vee veiniks muutmine voi sonakuulmatu viigipuu draneedmine. Arvan,
et venna suur tihtsus ladnemeresoome rahvalauludes ei tulene emapool-
se sugukonna domineerimisest perekonnaelus (nagu moned on arvanud),
vaid osutab samuti sellele, et isa ja ema on korgema tasandi tegelased.

Huvitav poodripdevaga seotud regilaulumotiiv on “Saani tegemine”.
Sageli nimetatakse tegijat nimepidi (enamasti Jaan, aga ka Hans, Ado~
Aadu jt), ent moénikord teeb saani ka vend:

Minu veike veljekene

tegi saanida salussa,

kena kirja kuusikussa —
igas kuus 16i kodara,

igas pdivas pani parna. [---]
HII 1, 383 (541) < J6hvi

Péev- ja kuuhaaval saani tegemine (eriti, kui tegijaks Jaan) siimboliseerib
suvisest podripaevast alates ssmm-sammult lithenevat paeva ja lahenevat
talve. Pole juhuslik, et selle motiiviga liitub sageli “M66k merest” (“Harja
otsimine”), mida juba eelnevalt suvise pooripdevaga seostasin. Niib, et
algselt on tegelasteks olnud just miitoloogiline paar: 6de-venda, kelle tege-
vusest sdltub aastaaegade vaheldumine. Suur puu hakkab kasvama e voi
odede tegevuse tulemusel. Vend (noorem) langetab puu. Lithikeseks ajaks
jadb tiivi sillaks elavate ja surnute maa vahele, siis teeb vend sellest dele
istme ja sangi. Veel korra osutan kaugetele paralleelidele - manside kul-
tuuriheerost ja vembumeest Maailma Vaatavat Meest on iseloomustatud
nii:

Noorem vend kuldne Ootér

astub oue, laseb patsid alla -

ihe suudmega seitse joge voolab,

ihe suudmega seitse merd touseb.

Tema patsides seisab piike,

tema patsides seisab kuu.

Seitsme joe, seitsme mere pohjast
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seitse kuldselgset pornikat

vilja touseb,

tema patsides oma selgasid soojendab.
Tema patside viel on suvi ja on talv.
Kogu maailmas elavad

viletsates jalatsites, viletsates kasukates
inimesed koik nende abil

tdnase pdevani asuvad.

(Great Bear: 110, minu rohutused)

Ka selles miitoloogilises laulus on aastaaegade vahetumine séltuv noore-
mast vennast. Ma ei taha ei siin ega edaspidi vdita, nagu oleks tiks voi
teine eesti regilaulumotiiv otseselt parit Uuralite tagant voi miiitilisest
soome-ugri ithisajast. See, mis ma teen, on osutamine pohimotetele
ja ndhtustele, mis suure téendosusega on olnud laialt levinud. Sume-
ri Inanna on armastuse-, viljakuse- ja sdjajumalanna, An’i (taevajuma-
la) tiitar. Obiugri Kalte$ on samuti siinnitamise ja viljakuse jumalanna,
Numi-Torumi (taevajumala) tiitar vOi naine, kes peab arvet inimeste elu-
péevade iile. Meie miitoloogiliste regilaulude 6e voi 6dede tegevus tagab
samuti viljakuse, on ju suure tamme sirguminegi tunnistus puu istutaja
voi tekitaja erakordsest mojust. Ilmne on ka de side sdjaga: “Harja otsimi-
se” motiivile liitub ilitihti “M66k merest” — pdikesega seotud 6de laheb
merest (allilmast?) harja (Pdikest?) tagasi tooma ja leiab mooga. Ka Inan-
na laskub allilma, kust ta padseb alles surnuist iillesaratamise labi.

“Venna sojaloos” aga on allilmas kiijaks hoopis vend, kusjuures 6de
néeb soda ette:

Tulli iiles hommongulla,
varra inne valge’et,

litsi motsa kondima,
hommongulla hulguma.
Mia l6iise minnenini,
kua kodo tullenani?
Lotise piiri peddjid,
l6iise saare sarapuid.
Mii oll” piiri peddjah,
kua saare sarapuuh?
Kigo oll” piiri pedéjéh,
siska saare sarapuuh.
Kigo kirja kiroti’e,

siska raie raamatut.
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Kellel korda sotta minna,
kellel korda kodo jdija?
Setu (SL 1: 235)

vOi
Lihme Loojale loole,
Marialle einamaale,
Looja loogu vottemaie,
Mariat kaarutamaie!
Mis sa leidsid kaare alta?
Leidsin tedre kaare alta.
Mis seal tedre tiiva alla?
Neiu tedre tiiva alla.
Mis seal neiu polle alla?
Poeg on neiu polle alla.
Mis seal poja vo6 vahela?
Kerves poja vo6 vahela.
Mis seal kerve nurga peale?
Laast on kerve nurga peale.
Mis sest laastust raiutakse?
Tuba neljanurgeline,
kamber kahekandiline,
aita viieviiruline,
lauda kuuekeeruline.
Mis seal tuas tehtanekse?
Sojaleiba sotkutasse,
vainukakku vaalitasse.
Kesse sotkub sojaleivad,
kesse vaalib vainukakkud?
Ode sotkub sojaleivad [---]

Haljala (VK VI:1, 336)

Tegelikult viitab viimane laulutekst maagilisele toimingule, antud juhul
ennustamisele (voib-olla ennustamisele kirve abil, vrd “Imelise koja” lau-
lus kirvekirjade lugemisega), mille abil sdjasonum saadakse. Manside koh-
ta on juba Munkacsi kirjutanud: “Kui keegi tahab, et talle ennustatakse,
seob nodid nodri ennustamiskirve kiilge, votab noori keskelt kinni, loeb
haldja kutsumisloitsu voi arbub sonatult. Kui ta kohtab haldja hinge, siis
kirves liigub, kui ei kohta, siis ei liigu. Nii, nagu haldjas talle ilmutab, non-
da ta radgib.” (Karjalainen 1918: 597) Muuseas mainib Karjalainen, et kir-
ve asemel kasutati ka nuga voi veel meelsamini vana mooka (samas: 596).
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Nii kirves kui mook on ennustamisvahenditena véga levinud, mooka on

kasutanud niiteks nii tiibeti oraaklid, sardi $amaanid kui udmurdi teadjad.

Voéib-olla siimboliseerib ka merest leitud mook just sedalaadi ennustamist.
Solest soja tdousmine voib tahendada samalaadset asja:

Kiisin ma Kabikiilassa,
hulkusin Ubasalose
hummalaida otsimaies.
Senna ma sole unestin,
vaskeaiusse vahetin.
Soda tousis solestaia,
vaeno vaskiajustagi.

Haljala (VK VI:1, 335)

Kabikiila ja Ubasalo voivad siin osutada teispoolsele sfadrile voi sinna vii-
vatele paikadele (vt Arukask 1998: 46-47). Laulutiiiibis “Uppunud vend”
aga esineb jargmine motiiv:

Votsin sole rinnasta,

lehe laia kaelasta;

panin sole soudema,

lehe laia lendama:

“Soua, solge, lenda, lehte!”
Haljala (ER I: 203)

Panin séle sdbudemaie,
lehe laia lendamaie,
kive kulla kirkamaie:
“Soua, solge, lenna, lehte,
kirka, kulla kivekene!”
Johvi (ER I: 201)

Virsid viitavad selgesti, et venna saatuse selgitamine toimus hobeesemete
abil, mis on iildlevinud ennustamisviis, vrd kasvoi udmurdi targa ttlu-
sega: “Harilikult vaatan ma hobeda peale ja kui hobe muutub tuhmiks,
tdhendab see, et haige on kurja silma poolt kaetatud, aga kui ta on kaeta-
tud, nden kahte teed, {iks tdhendab kaotust — loom, mis tuleb ohverdada,
néditab oma pead; kui aga on tarvis surnuid malestada, ilmuvad kiiiinal ja
lehm.” (Bogajevski 1890: 124-125)

Algusvormeliga “Lahme loojale loole” motiivide liitumisel on mingi
jarjekindlus. Ukskoik, kas jirgneb “Kulla polemine” voi “Kotkas kaare
alt”, ikka joutakse vilja nelja kuduva neiuni, kellest {iks nutab noort meest:
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Lahme loojale loole,
Marinulle heinamaale,
looja loogu’ vottamaie.
Niidin kaare, niidin kaks,
mis ma leidsin kaare alt?
Juri leidsin kaare alt.

Mis seal Juri kaendelas?
Kirves Juri kaendelas.

Mis sdal kirve lava paal?
Laast sl kirve lava paal.
Mis sest laastust raiutakse?
Juri aita raiutakse.

Mis sdal Juri aida sees?
Kolm on noort neitsikest:
tiks sddl ku’ub kuldavooda,
toine niub niitipaula,
kolmas nuttab noorda meesta.
Viru-Nigula (ERIA III:1, 235)

IImselt ei margi “looja loog” siin muud, kui mingit paika viljaspool argi-
maailma, kuhu minnes on voimalik tuleviku kohta teateid saada. Harili-
kult selles tiiiibis kaare alt leitav kotkas voib olla jilg teadja linnukujulisest
abivaimust. Kolm/neli kuduvat neidu on tthenduses sdjaga, on ju nende
valduses olev sormus tehtud sdjameeste sormeluist. (NB! Ka sormus on
levinud ennustamisvahend.)

Ode, kes iihel voi teisel viisil ennustades on tulevikku (ja toendoliselt
ka venna surma) ndinud, saadab venna sotta ja votab ta pérast vastu, kus-
juures mitmes tekstivariandis on vihjeid sellele, nagu tuleks vend, kes
oma hukku aimab (mida muud tihendavad seto lauluvariantides varsid
sojast tuleku aega nditavate voimatute tingimuste kohta), tagasi allilma
kaudu. Naasmisele surmast hoolimata viitavad surmakirjad, surmasérk
jne. Ménes seto variandis tuleb sojast naasva venna tundmiseks lugeda
modgakirja (viide maagiale voi venna haavadele). Leidub ka selliseid vii-
teid allilmas kaimisele:

Tule maale, mar’a vel ‘o,

astu maale, armas vel o!
Sosar, helld linnukene,
kuldapérga padsokene!
Sorme mull suitsil sulamada,
jala jaant jalosside.
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Velekene, noorekene,
mino meelimar akene!
Kita ma sanna kiiiindelist,
havvu viha verdiga,

sorme suitsilt sulata,

pésta jala jalossist.

Setu (SL 1: 240)

See, et peale Oe keegi venda dra ei tunne, voib samuti seostuda surnu-
te maalt tulemisega. Nimelt on itheks Pohja-Euraasia rahvaste usundite
tthisjooneks see, et omast ilmast viljapoole sattunu on nahtamatu, teda
vo6ib mirgata ainult eriliste voimetega inimene. Seega on surnud vend ela-
vate ilmas nahtamatu koigile peale e, kes ju suutis ta sottaminekut (ja
surma?) ette naha. Sellele, et sdda ménes seto laulus mitte niivord siind-
must, kui “mingit miitoloogilist substantsi, stiihilist joudu” tdhendab, vii-
tas oma viitekirjas Madis Arukask (Arukask 1998: 40-43). Noorema ven-
naga on ildse halvad lood, kord ta upub, kord liheb sotta. Nagu eespool
juba margitud, kasutab 6de “Uppunud venna” laulus oma ehteid venna
saatuse viljaselgitamiseks.

Regilauludele on iseloomulik 6e suurem aktiivsus vennaga vorreldes.
Ode otsib venda, kutsub teda appi, saadab teda sotta, votab vastu, tunneb
ara jne. Votame kasvoi esimese ettejuhtunud laulu alguse:

Oli mul kolm vennakest.
Uhe saatsin marjamaale,
teise saatsin karjamaale,
kolmanda saatsin kalale.

Haljala (VK VI:1, 251)

Vend ehitab, langetab puid, rajab sildu, sodib, aga seda ikka 6e palvel voi
ettendgemisel. Sama ilmneb ka allilmas kdimisega seoses. Ode/neiu/pii-
ke ldheb ise ja toob oma soa merest, leiab ise mooga ja tuleb sellega tagasi,
vend aga laheb sellepirast, et 6de toob sdjasonumi, tagasi tulles aga vajab
ta Oe abi, et jalle inimeste keskel elada. Samas niib, et 6de ei suuda mitte
alati kontrollida oma valduses olevaid vigesid. Neil juhtudel (nagu suure
tamme puhul) aitab vend 6e hddast vilja, on omamoodi tasakaalustavaks
jouks, kes taastab koikumaloonud maailmakorra. Regilaulude puhul voib
Oe suuremat aktiivsust ja iseseisvust pohjendada muuhulgas ka sellega, et
need olidki naiste laulud. Ent ka obiugrilaste 6de-venda miitoloogilisele
paarile ehitatud juttudes ndib 6de olevat siindmuste kdivitajaks. Neid jut-
te aga radkisid enamasti mehed.
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Laulutiitibis “Saani tegemine” kutsutakse nooremat venda appi sildu

soode peale rajama:

Minu veike veljekene,
ihu kirves, 4ili mooka,
tie tapper tuliterava -
tie sillad soode peale,
turba’ad jogide peale!
HII 1, 384 (541) < J6hvi

Jaanipdeval alustatud saan valmib talviseks poodriajaks, mil on oodata

kiilalisi teispoolsest
me” variandis palut

Rohkem on levinud
liku majaga™

maailmast. Ka ithes Haljalast parinevas “Nutva tam-
akse vendadel suure puu jadnustest sild teha:
Mis jaid jattiksed jarele,

viige suosse, tehke silda,

kust saab kiia naine naisel,

naine naisel, teine teisel,

tiitar saab emalla kdia,

ema kiia tiittarella

stiomas sialihada,

katsumas kanamuneda,

pihta panemas paksupiima.

Haljala (VK VI:1, 151)

sohu sauna tegemise motiiv, sageli {thendatuna “Ime-

Mis jdid jatiksed jdrele,
viime soosse, teeme sauna,
kus saavad virved vihelda,
padsukesed paid pesevad,
aned luida haudunevad.
Libi saalt liksid Lati saksad.
Imestasid Lati saksad:
“Onneks see Lihula linna
vai on kuulus Kolga moisa.
]

See on minu saunakene.
Peaksite seesta ndgema:
seest on sinikivista,
porand on punakivista,
kuu on ukseksa eessa,
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paév katukseks pealla,
sees on kullased korendid,
hobedased orrekesed.”

Haljala (VK VI:1, 146, 147)

Arvan, et sauna voi silla soode peale tegemise motiiv on algselt olnud
miitoloogilise taustaga, mille tahenduseks oli rohutada sidet elavate ja sur-
nute maa vahel. Saunas vihtlevad randlinnud olid uskumuste kohaselt ju
toopoolse maailmaga tihenduse pidajateks ja surnute ilmast teadete tooja-
teks. Lidnemeresoome itkude pohjal voib delda, et surnu hingegi on linnu
kujul koju kutsutud. Saun kui talukompleksi hoonetest koige kaugem ja
koige harvemini kasutatav ehitis oli koige lahem tileloomuliku sfaari asu-
katele. Ka udmurtide uskumuste kohaselt olid just saunad kohtadeks, kus
elasid pooriaja kiilalised.

Silla kohta leiame aga rohkesti paralleele slaavlaste talvistest kalendri-
lauludest. Naiteks jargmine valgevene katkend:

[---] CTanblie BbI, KaBali, Ky/iTe BbI TaIlaphl,
KyJille BBI Tallaphl, pybaiilie BBl COCHBI,
pybaiilie BbI COCHBI, CKilaiile BbI JOCKI,
CKimaiiile BbI JOCKi, MacIlille MacTOYKi.

[la 6ynse k HaM exallb a TPbI Ipas3HiuKi:
IIepBHI ITPa3HidaK — CBATO PaXK[35ACTBO,
IPYTi IpasHi4aK — CBATO Bacisie,

TPSLii IpasHivYaK — CBATO KIIY3HHENKA.

(Vinogradova 1982: 159)

Touske te, sepad, taguge kirved,
taguge kirved, raiuge mdnnid,
raiuge mdnnid, kiskuge lauad,
kiskuge lauad, tehke te sillad.
Et meile saaks soita kolmel piihaksel:
esimene piihake - piihad joulud,
teine piihake - piiha Vassili pdev,’
kolmas piihake - piiha ristimispdev."
See, et slaavlasedki on oma joulusante esivanemate hingedega seostanud,

ei vaja siinkohal toestamist. Nagu eesti mardilauludes, nii rohutatakse
ka slaavi kaljadaa-lauludes santide teispoolset paritolu, kusjuures kordu-

? Vana kalendri jargi 1. jaanuar ehk vana uusaasta.

10 Issanda ristimise pdev, 6. jaanuar vana kalendri jargi.

49



vad enam-vihem samad motiivid - kaugelt tulemine, teekond iile vee-
kogu voi modda taevast, killmetavad ja mérjad jalad jne. Tsiteeritud ndide
rohutab, et kiilalisi teispoolsest sfadrist oodatakse talvisel pooriajal. Eriti
tahelepanuvadrne meie seisukohalt on aga akna all (enne tarrekutsumist)
esitatud lauludes Valgevenes esinev vormel macuyi xnaoky, npaci eacyeii
y xamxy / macyi knaoxy, ki y xamky / macyi K1aoky uscoseyto, npaci y
xamxky Hosytwo (Vinogradova 1982: 161-162), mida voiks tolkida nii: tee
purre, palu voorad tarre / tee purre, kutsu tarre / tee tahutud purre, kut-
su uude tarre. Ilmselt on purre sellises kontekstis tdhenduslikult sama
mardilaulude orte, parte voi korenditega, mida modda sandid vooralt
maalt tulevad.

Motteliseks vasteks eelmises artiklis tsiteeritud karjala laulukatkendile:

Jo on tammi koatununne
poikki Pohjoisefi jovesta
sillaksi iku-sijahe [---]
Uhut (SKVR I, 470)
voiks olla vene itkust parinev motiiv, kus surnut koju kutsutakse:

[---] He 3aueM TbI, 6aTionIKa, He pacK/IagbIBaii,
He 3a JIECAMI-TO TeMHBIM,

He 33 peKaMM-TO OBICTPBIMU —

4epe3 peKN-TO Mbl YCTPOMM MOCTHI ByOOBBIe [---]
(Vinogradova 1982: 161)

Mitte millegi taga dra sa, taadike, takerdu,
mitte laante ju siingete taga,

mitte jogede kiirete taga —

iile jogede teeme ju tammised sillad.

Muidugi ei tdhenda eelpool 6eldu seda, et koik regilauludes esinevad sil-
la-, sauna- ja saanitegemise motiivid on miitoloogilised. Siiski tahaksin
juhtida tdhelepanu sellele, et Udmurtias, kus sugukond pole oma tdhen-
dust tdnapédevani kaotanud, on viimast suurt ohvritoomist surnud isale
voi emale 1dbi viidud siimboolse pulmapeona, milles ettekujutuste koha-
selt osalevad vordsete pooltena (nagu toelises pulmas pruudi ja peigmehe
sugukonnad) nii lahkunu sugukond kui ka surnute maa rahvas. On vo6i-
malik, et mitmed eesti kosjade ja meheleminekuga tihendatavad laulu-
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motiivid voisid olla kasutust leidnud ka surmaga seotud kombestikus. Ja
vastupidi. Naiteks korduvad ersa-mordva mérsjaitkudes motiivid, mis
seostavad pulmapeo peietega'':

Voi

Taadi duehaldjas,

taadi laudahaldjas!

Ara mu kira karda,
minu keha surmaviisi -
mitte sind ma ei ehmata,
mitte sind ma ei kiusa.
Oma keha nutan taga,
oma keha ma itken.

(Jevsevjev 1990: 27)

[---] tulge vélja, mu sobrakesed,
lihase isa viravale,

vaadake, mu sobrakesed,

minu lihase isa korstna peale:
kui touseb, mu sobrakesed,
lihase isa korstnast

ilus valge suits,

siis mu lihane ema

oma pere jaoks kiipsetab.

Kui touseb, mu sobrakesed,
lihase isa korstnast

tugev suitsukeeris,

siis mu lihane isa

suurt peiepidu alustab

minu énnetu nime malestuseks.
Siis tulge, mu sdbrakesed,

" Muuseas on ersa mehelolemist tahistavad sénad ypexcuu ja sapdoxcuu tuleta-
tud sénadest ype — ‘ori’, sapdo - ‘ori, vang, vaenlane’. Molemad on liitsénad
(+uu - ‘piev, poli, iga’), mis tahendavad tihtlasi ka orjapolve. Ka soome sona
vaimo abielunaise tihenduses tundub niitavat samalaadset suhtumist. Lisaks
morsjaitkudele enestele kallutab see tosiasi mind arvama, et ega eesti neiud-
ki vanasti ainult meheleminekust unistanud. Titarlapse suhtumist sellesse,
kuidas teda mehele kaubeldakse, on “Miiiidud neiu” laulu abil analiiisinud
Kristiina Ehin (Ehin 2001).
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mu ilusat nime malestama,
mu ilusat nime meenutama.

(Samas: 71)

Samas voivad mitmed seni traditsiooniliselt kosjafantaasiateks liigitatud
laulumotiivid viidata hoopis jumaluste maailmas toimunud siindmustele.
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“Ema haual” lego ja lauluna

uigi tihed voi teised regilauludes esinevad motiivid ahvatlevad

meid tegema jareldusi neisse kitketud véljenduste religioosse

tausta kohta, ei tohi me unustada, et laulikud ei nainud neis
mitte usuliste toekspidamiste deklaratsioone voi kommete kirjeldusi, vaid
ainuvoimalikke elemente lugude jutustamiseks ning oma motete ja tun-
nete poeetiliseks viljendamiseks regilaulu diskursuse raames. Viimasele
on iseloomulik ndhtuste, tegevuste, siindmuste, suhtumiste ja hinnangu-
te esitamine traditsioonis kaibivate suhteliselt kindlakujuliste poeetiliste
fraaside abil. Selline véljendusviis tingib laulu koostisosade itha uut aja-
kohast tolgendamist-métestamist laulikute poolt. Loomulikult voime osu-
tada mone sellise fraasi oletatava(te)le varasema(te)le tahendus(te)le, nagu
olen teinud nditeks “Uppunud venna” laulu vérsside panin sole soudemaie,
lehe laia lendamaie puhul, milles ndgin vihjet ennustamisele hobeesemete
abil (vt Lintrop 2000: 34-35). Samas néitavad laulude terviktekstid, et lau-
likud kasutasid seda fraasi 6e otsimisretke markeeriva poeetilise kujun-
dina. Nii nagu me kasutame oma igapdevase verbaalse suhtlemise kaigus
paljusid fraase, mille kunagist (ka usundilis-maailmavaatelist) tdhendust
vaid tiksikud teadlased oletavad, nonda kasutasid neid ka laulikud. Erinev
on ainult kommunikatsiooni tolgendamine: kui tavakéne puhul ei hakka
keegi tegema jareldusi koneleja ilmavaate kohta nditeks konesse poimitud
sonade “dra heida meelt” pohjal, siis regilaulu teksti tile motiskledes kipu-
vad sellised oletused ja jareldused lausa ise tulema.

“Venna so6jalugu” kasitlevas uurimuses on Madis Arukask rohutanud
jutustavate laulude terviklikku olemust: “[---] jutustavad laulud on endast
kujutanud sisulisi tervikuid, mitte aga pelgalt konglomeraate vihematest
sisulis-vormilistest {iksustest. See on punkt, mida senine regilaulu-uuri-
mine kuigivord jarginud pole [---].” (Arukask 2000: 59-60) Muidugi on
igal esitajal olnud oma ettekujutus laulust kui tervikust, seda arvatavasti
isegi luiiriliste laulude puhul. Esitatavate toimingute ja seisundite siind-
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mustiku voi loona tajumine on terviku tunnet arvatavasti siivendanud.
Regilaulu omapdraks ja uurijaid segadusse ajanud asjaoluks on toik, et
stindmustiku edasiandmiseks olid lauliku kasutada valmis fraasid. Ent
neid ei liidetud omavahel péris suvaliselt. M. Arukask réhutab “Venna
s6jaloo” puhul, et “mistahes iiksikmotiiv pidi pigem teenima loo kui ter-
viku edasiandmise huve, mitte kujutama endast vaid vairtust omaette,
mis esines laulus vaid néiteks tdnu algriimilisele soravusele voi sobivusele
lauliku hetkelise meeleseisundiga” (samas: 66). Sealgi, kus lugu puudus
voi polnud ainuvaldav, juhinduti arvatavasti mingist tildisemast ette-
kujutusest, milline iiks voi teine laul peab olema. Sellepéarast on motiivide
analiiisimine tervikut markimisvaéarselt arvestamata omal kohal vaid siis,
kui tahetakse delda midagi nende péritolu kohta, ehk teisisonu, kui piiii-
takse vaadata regilaulu'? taha sooviga saada midagi teada sellele eelnenud
lauludest, kust paljud motiivid arvatavasti parinevad.

Samas ei tohi laulu tervikuna vaadeldes unustada, et selle kokkupane-
mist mojutavad ettekujutused ja arusaamad voivad aja jooksul muutuda.
Toendoliselt tajusid laulikud iihtesid motiive kindlate siizeedega rohkem
seotuna kui teisi, mis olid rohkem meeleolu kujundavad voi sellest ldh-
tuvad. Viimaseid, mida voiks nimetada tingimisi vabadeks motiivideks,
voidi teatud juhtudel samavédrsete vastu vahetada, teiste sarnastega liita
voi hoopis laulust vilja jatta. Nagu paljusid lego detaile, nii vois ka mit-
meid laulude motiive kasutada eri 16pptulemuse saavutamiseks. Ent oli
ka detaile, mis sobisid vaid kindlatesse kohtadesse. Erinevalt legost sai
aga laulude koostisosi iimber kujundada. Méne pisimuutuse abil voisid
tihe lauliku jaoks stizeelistena tundunud motiivid saada teise jaoks vaid
meeleolulisteks. Seetottu ei saa uurija jaoks iiksteist kordavate voi isegi
vilistavate motiivide tekstis korvuti esinemisest teha veel jareldust, et esi-
taja ei ndinud “puude taga metsa” ning tal puudus ettekujutus laulust kui
sellisest.

Just eelnev méttekdik sundiski mind p66rduma laulutiitipi “Ema haual”
koondatud tekstide poole, mida Ulo Valk juba iisna pohjalikult analiiiisis
artiklis “Regilaul kui kommunikatsioon teispoolsusega: dialoogist nage-
musteni” (Valk 2000: 245-276). Olen temaga osaliselt péari nende risti-
usuga seostamise osas, ent ei taha noustuda laulude viidetava katoliikli-
ku algupdraga. Samuti ei taha ma noustuda meetodiga, mis piitiab laulu
kristlikku olemust néidata tiksikmotiivide, mitte tervete tekstide pohjal.

12 Pean silmas eesti regilaulu meieni séilinud suhteliselt katkendlikul kujul. (Vt
Lintrop 1999: 7-9.)
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Puudub 6igustus selleks, et laiendada tahendusi, mida motiivid ja vorme-
lid méne konkreetse teksti (resp. esituse) kontekstis voisid omada, nende
koigile esinemisjuhtudele.

Jargnevalt piiian ndidata, et paljudes selles laulus kasutust leidnud
motiivides pole midagi kristlikku per se. Jarjekindla motiivianaliiiisi seisu-
kohalt on arusaamatu, miks peaks vormel touse iiles memmekene and-
ma tunnistust usust ihu tGlestousmisse kristlikus tdhenduses (vt samas:
259). Kriitilistel ileminekuperioodidel on ikka surnud esivanemate poole
poordutud ning neilt abi ja kaitset otsitud. Ristimata udmurdid naiteks
on oodanud oma surnuid koju pooriaegadega seotud rahvakalendri téht-
péevadel (millega eesti laulutekstide jaanipdev ju hasti haakub), nad on
vanemaid kalmust koju kutsunud ka ohvrirituaalide ajaks (vt Lintrop
2003: 148). Mordva pruut palus esivanemaid appi neiupdlve taga nutma:

Tulge, mu taadid, tulge,

tulge, mu eided, tulge

mu kiilataatide hernepoldu modda.
Tooge, mu taadid, tooge,

tooge, mu eided, tooge

veerevad herneterad - pisarad.
Tulge, mu taadid, tulge,

tulge, mu eided, tulge

pajuvossa kasvanud teed modda,
péahklivossa kasvanud teed mooda.
Tooge, mu taadid, tooge

laditud pahklid - sonakesed.
(Jevsevjev 1990: 31-32)

Laulutiiibis “Ema haual” esinevas surnud isa v6i ema poole pd6rdumise
motiivis on tegemist mordva morsjaitkude analoogiga, palvega, et surnud
vanemad aitaksid tiitart kriitilisel eluhetkel:

Ules touse taadikene

Ules touse eidekene.
Touse mu ella elamaie
Toéuse mu pidu pidamaie
Lapsi jootu joomaie,

Tule andma andeida

Tule kingi kirstu tdie. [---]
H II 7, 147/9 (37) < Vaivara
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Vast koige tdhelepanuvddrsem ongi laulu péimitud pulmadele viitavate
detailide jarjekindel esinemine pea koigis teisendites. Vaieldav on isegi
see, kas iilestousmisele kutsuv vormel on see keskne ehituskivi, millega
liidetakse koik iilejadnud detailid, voi on sellest olulisem poordumise
pohjus - mure kombekohase mehelemineku parast. Igatahes moodus-
tavad need koos iilestdusmist takistavate pohjuste loeteluga laulu mini-
maalse koostise.

Motiiv “Ei saa hauast tdusta” pole hoolimata selles monikord esinevast
ristist samuti kristlik. Pigem nditab just koigi muude haual asuvate asja-
de ja taimedega iihes reas seisev rist motiivi ristiusu-eelset paritolu. Ris-
ti asemel voivad téiesti vabalt olla takistuseks kivid, muld, vesi, taimed.
Siinkohal on sobilik radkida méne sonaga ka sellest, mil mddral surnuga
suhtlemine oli laulikute arvates tildse méeldav. U. Valk arvab, et pohi-
mottelise voimaluse selleks annab katoliikliku dpetusega kooskdlas olev
uskumus puhastustulest, mille ajal surnud justkui saavad elavatega suhel-
da, vastandatuna luterlikule viimse kohtupdevani kestvale siigavale unele
(Valk 2000: 261). Olen iisna kindel, et sedalaadi niiansside eristamiseni
joudis rahvas ehk alles dratusliikumiste Eestisse joudes. Tosi kiill, Georg
Miiller on oma jutlustes uskliku inimese surma ja iilestousmise seletami-
seks korduvalt kasutanud vordlust unega:

Eike ninda, kuy niiith se Vnni, iiche ellawa Inimesse, ninck eb
mitte taema Henge paele tulleb, ninda tulleb kaas se Surm sen Ini-
messe, ninck eb mitte taema Henge paele. Minckp: eike ninda kuy
niith se Vnne siddes, sen Inimesse heng ellab, ninck se makaw
Inimene eb tae sest mitte: Eike ninda ellab kaas sen errasurnu Ini-
messe siddes se Heng, eth se Hiwo sest eb mitte tae ninck moista,
ninck ielles mullax saab, kummast taema on woetuth.

(Miiller: 134)

Ent sellised seletused ei kummutanud kuidagi rahva seas levinud hingede-
usku, pigem laiendasid unega seotud ettekujutusi hingede iihel voi teisel
kujul kehast lahkumisest ja ringiraindamisest ka surmajérgsele seisundile.
Sellest tunnistavad ka eesti itkude vastavad motiivid, mis Louna-Eestis
on monikord liitunud ka praegu vaadeldavatega ning milles surnu kodo
tig oks lindas liblikah, kodo tid oks kdii kdirbldseh. Muuseas arvab Uku
Masing, et iikski XVII sajandi jutlustaja ei kasitlenud igavese elu ja iiles-
tousmise suhet ehk kiisimust, kus viibib inimese hing viimse kohtupéeva-
ni, laitmatult (Masing 1999: 284). Sel taustal pole ei surnuga suhtlemises
ega tema koju kutsumises midagi kindla peale ristiusuga seostuvat. Mingil
miiral méonab ka U. Valk seda, kui ta kirjutab: “Viide surnu naasmise
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ennekuulmatusest ei saa olla kuigi veenev, sest eesti kodukéijamuistendid
kinnitavad elava laiba tagasipo6rdumise véimalikkust” (Valk 2000: 259).
Samas jadb 6eldust mulje, nagu ei oleks eesti usundis mingil muul kujul
kodus kiivaid surnuid.”® Ent U. Valk konstrueerib just selliselt aluselt
motiivi kristliku olemuse - kuna tiitar ei oota vanemaid kummituse voi
elava laiba kujul, peab motiiv viitama uskumisele ihu tilestdusmisesse (vt
samas). Siinkohal jaab vaid kahetseda, et monel juhul ei taheta regilaulus
tunnistada mingit kujundlikkust ega siimboolikat. Kas siis mordva pruut,
kes p6imis oma itku {isnagi naturalistlikke detaile, néiteks:

Kutsuksin teid (tulema), mu taadikesed,
tooksin teid siia, mu eidekesed,

vana salateed mooda,

vana hiiljatud teed mooda.

Kardan, mu vanataadid-eidekesed,

(et) teie surilinad rebenevad,

jadvad puuokste peale.

(Jevsevjev 1990: 31),

ootas appi rebenenud surilina ja mulda tdis silmadega kooljaid? Muidugi
mitte, sedalaadi kirjeldused stimboliseerivad hoopis seda, et esivanemaid
kutsutakse appi itkemise tarvis nii sonu kui pisaraid leidma. See tdhendab,
et morsja viitas itkedes esivanemate tarkusele, meie mdistes traditsiooni-
le. Regilaulu siimboolika on muidugi teine, samuti ei tarvitse olla mingit
otsest sidet mordva itkude ja regilaulude vahel. Pigem viitab nende mét-
teline sarnasus mingitele iildinimlikele printsiipidele nii elus kui (rahva)
luules. Mehele minev neiu po6rdub (esi)vanemate poole pigem tildist eest-

3 Huvitav on t6ik, et kui usundist radkides moondakse hinge jagunemist hin-
gamise ja varjuga seotud komponentideks, siis rahvaluuletekste tolgendades
kiputakse hinge ikka iihtseks ja jagamatuks pidama. Muuga ei oska ma seleta-
da elava laiba populaarsust eesti usundiloolises métlemises. Keha juurde kuu-
luv varihing omab paljude rahvaste usundeis inimeste vdlimusest lahtuvaid
iseloomulikke tunnuseid, mistottu nditeks $amaan suudab erinevate inimeste
hingi iiksteisest eristada. Kuigi varihinge usuti tavaliselt laiba juures viibivat
ning hingushinge surnute maale lahkuvat, néitab kogu surnuga seotud usku-
muste kompleks, et siiski peeti voimalikuks kahe hingekomponendi ja laiba
vaheliste sidemete olemasolu. Igatahes oli itht voimalik teise kaudu maagili-
selt mojutada. Ndib nii, et inimese I S E (mis muide tahendas kunagi varju voi
varihinge) ehk isiksuski koosnes mitmest komponendist, millest igaiiks oli
voimeline surnut esindama. Isiku mitmeosalisusega opereerib ka ristiusk, vrd
kasvoi vormelid vaim, ihu ja meel, voi vaim, hing ja ihu.
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kostet kui konkreetset esemelist abi saama. Samas ei tohi unustada laie-
mat religioosset tausta, mis nditab, et surnuid on arvatud moju avaldavat
nii vilja- kui karjadnnele (millest annavad tunnistust ju ka meie mardi- ja
kadrisandid). Udmurdid aga on palunud esivanematelt kaitset ja dnnis-
tust pea koigile oma tegemistele:

T30k, esivanemad, teile stigisohvrit toome. T$0k, vanaisa, vana-
ema, vanad onud, tidid, lapsed, dmm, &i, ka teie, emapoolsed
onud, ka teie, vanad sugulased, ka teie, koik, tiheskoos, teie koik
- ma ei tea teid koiki nimepidi. [---] Vélja-kiingastele ldinud loomi-
lojuseid kiskjate loomade eest ise hoidke, uhtorgudesse-aukudesse
arge litkake! Meie kiilvatud leivaviljale haigust-kahju drge tehke!
Ussidele-sitikatele drge so6tke! Tee peal olles, voorsile mineku ajal
kahju drge tehke! Toole hakkamise ajal mulle katte-jalga drge 16i-
gake, kahju drge tehke! [---]
(Munkécsi 1952: 127)

Seoses palvega kaitsta kariloomi tahaksin peatuda veel ithel mittekristli-
kul motiivil, mida U. Valk oma artiklis maininud pole. Nimelt iiritatakse
laulu Pohja-Eesti tekstides sageli tilestdusmist takistavaid rohttaimi kor-
valdada karja abil, kusjuures monikord annab selleks juhatust surnu ise:

[---] Las sul kasvab kirju karja
Ja touseb tommu vasikas,

Kie’ s66b muru mulla péilta,
Aru eina aua piilta,

Silmilta sinised lilled,
Kullerkupud kulmudelta,
Jalulta jalakas metsa,
Nogesed siidame paalta, -

Siis tousen kirstu kinnitama,
Ande vakka valmistama.

EUS VIII 1501/2 (106) < Kuusalu
Leidub isna palju tekste, kus esinevad sellised vérsid:

Lase aga mullikad murule,
Hérjad aru heinamaale,
Lehmad sinililledele.
Mullikad murul tugevad
Aru heinal hirjad suured
Sinilillel lehmad lajad.

H 12, 695/6 (33) < Haljala
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Niib, et kadrid ja karjadénn pole ainult alliteratsiooniga seotud, vaid et
meiegi surnutel on kunagi olnud karja kaitsjate funktsioon. U. Valk
rohutab meie hingedeaja kombestikuga seoses vaid hoolekannet surnu-
te kogukonna eest (Valk 2000: 264). Suhet usuti siiski mélemapoolseks,
see tihendab, et elavad hoolitsesid kiill kombekohaselt surnute eest, kuid
lootsid selle tasuks palvida esivanemate soosingut. Peamiselt Ladnemaal
levinud haual kasvavate taimede loomadele s66tmise motiivi variant
aga osutab usule koolnutest lahtuvasse suretavasse viesse. Sama niitab
Mulgimaa komme, kus hingedele 6eldi, et drge minge iile poldude, vaid
teed pidi, sest usuti, et lumeseenest rikutud vilja jooned rukkipdllul on
hingede jaetud rajad (vt Hiiemde 1991: 235, 248). Tegemist ei pruugi olla
tingimata uuema uskumusega, vaid tithe véimaliku situatsioonist (kon-
tekstist) lahtuva suhtumisega surma ja surnusse.

Ka vaeslapse vanemate hauale minemise motiiv pole kristlik. Kui oleta-
da selle seost morsjaitkudega, tuleb kaaluda, kas vaeslaps pole monikord
hoopis siimbol pruudi iileminekuperioodi aegse seisundi tdahistamiseks,
mil vanad tihiskondlikud sidemed enam ei kehti ja uusi veel pole. Véib-
olla toimus niimoodi pruudi motteline vanematest voorutamine. Igatahes
sisaldavad paljud meheleminekuga seotud laulud lahtiiitlemisele ldhene-
vaid etteheiteid vanemate aadressil, nagu nditeks jargmised mansi varsid:

Mu tohthallitiidruku eas,

mu hallitidruku eas

kui nagid mind toidupuudust tekitamas,
kui ndgid mind veepuudust tekitamas,
sel ajal mind sellesse voolavasse seitsmepatsilisse
piihasse vette,

seitsmepatsilisse Oilsasse vette

oleksid visanud,

seitsmepatsiline piiha vesi,
seitsmepatsiline 6ilis vesi

mu luud oleks dra pesnud,

mu liha oleks dra pesnud.

(Great Bear: 171)

Esitan nii kaugeid paralleele eesti ndidete asemel tagamottega, et vooras
rahvaluule méjub monikord omast rohkem, lisaks aitab see rohutada ndh-
tuste universaalsemat iseloomu. Pigem soovivad tiitred sellistes lauludes
kiill eneste, mitte vanemate surma. Ent vaeslaps pruudi ajutise staatuse
tahistajana on sel taustal moeldav.
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Kurniviskamise (aga voib-olla ka karja jarel kdimise) tagajérjel hauale
sattumine voib siimboliseerida ka maagilist toimingut surnutega kon-
takti saamiseks. Mdnikord esineb samas positsioonis motiiv “Pithkmed/

pohud pollule™

Tulli tiles hummogul,
Inne varra valget,

M@ési suu, suie péa,

Piihi taro, puhasti,
Panni pohu pollo piile,
Vei ma pohu pollulo,
Pohu polluld, asu arulo.
Karksi ma kalmu kaema,
Kaksi tles kalmu kaano.

E 44411/3 (2) < Voru

Piihkmete teatud ajal vélja viimine oli kahtlemata maagilise tdhendusega.

Midagi kristlikku ei leia me ka hauatagust eksistentsi kirjeldavatest
motiividest, kui mitte arvestada seal monikord esinevat Maarjat, mis aga
on ilmne paralleel Loojale. Viimane ei pruugi sugugi ristiusu Jumal olla.
Pigem reedavad looja kuked ja koerad paganlikke kujutelmi, millega sobi-
vad paremini Toonela peremees ja perenaine. Sageli mainitakse neid voi
nende elupaika lauluski:

ja

Kiisin eile Jielassa,
Tunaeile Tuonelassa,
Kiisin ema avva peilla,
Tuojani tua laella,
Kandajani katusella.
Tduse iiles mo emake; [---]

HII 1,226 (330) < Johvi

[---] Ei v6i minna tiitrekene,
Mull om kolm oidijat;
Tooni poig pditsen,

Tooni tiitdr jalutsin,

Vana Tooni esi vahel.

H III 9, 866 (16) < Urvaste

Pealegi ei tohi unustada Looja kukkede-hurtade sugulust hiie/toone
kukkede ja koertega (vt ka Lintrop 2000: 24). Kuigi on ilmne, et Looja ja
Maarja on asunud Toone/Tooni asemele, leiab U. Valk just neis motiivides
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monikord ette juhtuvas Maarjas kinnitust laulu katoliiklikule siinniajale
(vt Valk 2000: 269). Ka selle Toonela pildi juures ei taha U. Valk hasti
lubada kujundlikku iitlemist, miks muidu télgendab ta valvurite pditsis
ja jalutsis olemist nii, et “surnu peab olema liikumatu” (samas: 263). Sim-
boolselt margib pilt ju kellegi (antud juhul surnute maa pererahva) meele-
vallas olemist. Kummaline on U. Valgu kinnitus, et vanemate positiivne
vastus, s.t lubadus hauast tousta, on erandlik ning esineb vaid ithes Muhu
laulus (samas: 261). Tegelikult pole selline laulu 16pp kuigi haruldane.
Viéhemalt Viru- ja Jarvamaal on selline lahendus tisna levinud:

So6da muru mullikalle
Aruheina hirgadele
Sinilille lehmadele

Siis tousen mina tilesse
Annivakka valmistama
Kerstu kaanta kinnitama.

EUS X 2573/4 (35) < Ambla

Niipalju sellest, mis laulutiiiibis “Ema haual” kui legos ei ole kristlik. Niiiid
voib moni mu méttekdigu tdhelepanelikum jilgija hakata protesteerima,
et kuidas nii, ise ta algul rdikis, et tiksikute motiivide pohjal ei tohi min-
geid ulatuslikke jareldusi teha. Tohib kiill, kui radkida motiividest ja nen-
de voimalikust pdritolust ning kunagistest tahendustest. Kdige eeloelduga
ma ju ei vdida midagi laulu kohta. Mul pole mingit alust oletada, et esita-
jad tolgendasid nimetatud motiive minu nagemusele vastavalt. Samas aga
ei saa ma vilistada voimalust, et kusagil leidus keegi, kelle maailmapildiga
siiski veel sobis méni minu poolt vilja pakutud uskumustest. Kuna meil
puudub vajalik hulk esituste konteksti kohta kdivat informatsiooni, pea-
me leppima sellega, et paljud oletused jaavadki oletusteks. Toendoline on,
et mida arusaamatum vdi salapdrasem motiiv tundus, seda rohkem oli
voimalusi selle tolgendamiseks.

Jargnevalt aga selgitan, miks siiski selle laulu mitmeid tekste mitte
ainult labinisti kristlikuks, vaid lausa protestantlikuks pean.

Sageli (eriti Harju-, Viru- ja Jarvamaal) algab laul motiiviga kahest
jaanipdeval kirikusse/surnuaeda minevast vaeslapsest. Juba kahe vaes-
lapse kujul esinev lahutamatu tegelastepaar on midagi regilaulule (ning
ka runolaulule) ebaloomulikku. Tavaliselt tegutseb regilauludes koos
kolm-neli neidu v6i méddramata suurusega hulk inimesi, samas kui mot-
telise paari moodustavad 6de ja vend kdivad ja toimetavad alati eraldi.
Motiive “Touse iiles emakene” ja “Ei saa hauast tousta” sisaldavates Voru-
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maa tekstides esinebki iiks tegelane. Samades lauludes esinevad vanad
itkumotiivid tihes peategelase poolt iiles ndidatava aktiivsusega pole
kindlasti lahtunud pohjaeestilisest nutust noretavate vaeslaste pildist.

[---] Oles mul rusik rauane
Kaie varsi vaskene
Tees ma katki kalmu virav
Pihus pérmus pérgu vérav
Toos ma valla oma ema
E 14856/8 (1) < Rouge

vrd:
Olime kaksi vaesta lasta
Lahme iile nérgu nomme
Norgu ndmme vaidne vilja
Teine nuttis teine nooksus
Teine digas teise palet
Teine piihKkis teise silmi [---]
H I 2,28 (46) < Mirjamaa

Samas ei tahtnud selline mé6dutundetu nutmine sobida ka stigavalt usk-
like inimeste arusaamadega. Nditeks kirjutab Jakob Liiv oma emast,"
keda voorasema valjult kohtles ja juba noorena teenima saatis:

Ta pandud Kodavere kiriku valda karjalapseks, kus ta palju kan-
natada ja nutta saanud. Ta olnud kord Kodavere kalmistu dares
karjas, kus palju oma ema jirele nutnud, ja ldinud viimaks ema
haua juurde istuma. Korraga kuuldunud nagu kahuri miirsk. Ta
vaadanud timber ja ndinud, et haud olnud lahti, ema téusnud
puusdrgis istuli ja radkinud: “Armas laps, dra nuta nii palju, sinu
pisarad ei lase mind siin rahulikult magada.” Ema konest paistis,
nagu oleks ta seda koike ilmsi ndinud. Kuid minu mitmekordse
seletuse jérele, et ta haua juures uinus ja koik unes négi, jii ta vii-
maks isegi seda uskuma.

(Liiv 1936: 13)

Jakob Liiv iseloomustas oma vennastekogudusega seotud vanemaid kui
vdga usklikke inimesi, 6eldes muuhulgas: “Igapdevaste askelduste ja toode
peale vaatamata oli meie kodu nagu alatine palvepaik” (samas: 58-59).
Meie seisukohalt on oluline Jakob Liivi kinnitus, et kuigi ta ema oskas
histi lugeda, ei suutnud ta iihtegi laulu iseseisvalt laulda nérga “muusika-

" Tédnusonad Kristi Salvele, kes mulle vajaliku viite andis.
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kuulmise ja -tundmise” tottu (samas: 58). See muidugi ei vdlista voima-
lust, et dratoodud ndagemus voib siiski olla {thenduses mone “Ema haual”
variandiga, ent kindlasti polnud see laulmise poolt esile kutsutud. Jakob
Liivi mélestuskild tunnistab iihelt poolt sellest, et nigemused avanevatest
haudadest olid 19. sajandi esimese poole eestlaste seas ka tegelikult voi-
malikud, teiselt poolt aga sellest, et isegi usklike inimeste puhul olid need
seostatavad pigem ristiusu-eelsete kujutelmadega, milleks antud niite
puhul on iisna universaalne uskumus sellest, et liiga rohked leinaja(te)
pisarad ei lase surnul rahus puhata.

Voib-olla on nuttev vaeslastepaar laen muu Euroopa rahvaluulest voi
kirjandusest. Sellest tunnistab ehk kaudselt ka nende esinemine nn vai-
mulikes vdrssides. Sageli reedab selliste vdrsside sisu, et neid on kasutatud
palvete voi loitsulaadsete lugemistena, mille moéte tisna @dhmaseks jaab:

Oh neid armsit vaesit latsi,
kel ei 010 essa-imma!
Ni laivi ikkoh Oélimiele
ja heitvéd hinda polvildo.
Niil ol'l” himo mere péal
ja pithd mere upunguh.
Sis tulli piiidma pithavaim
ja uma armsa vorguga [---]
RKM II 179, 138/9 (3) < Setu, Ton'a k
< Anne Vabarna

vrd:
Meie, kaksi vaesta lasta —
Sa izata, ma emata —
Lihime muremaele,
Murrame murekarikasta.
Ma viin ema haua piale:
Tooze tiles, emakene [---]

H II 74, 416/7 (4) < Maarja-Magdaleena

Raske uskuda, et Vabarna teksti puhul on tegemist teadlikult siimbolistli-
ku kristliku luulega, mille viimases salmis tiarkav kevad tdhendab vaimset
uuestisiindi ja tulevast kohtumist oma kallite omastega Jeesuses. Selleks
on kujundid liiga dhmased.

Kahjuks ei piisa minu eruditsioonist selgitamaks kahe haual nutva
vaeslapse suhteid ei vaimulike vérsside ega motiividega “Vaeslaps(ed)
kdoks” ning “Kéost kiteritt”. Igatahes esinevad neis koigis sarnased ele-
mendid. Tahelepanuvédédrne on jarjekindlus, millega liituvad omavahel
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vaeslasteks osutuvad kdod, nutvad vaeslapsed ning rdtid. Sageli on motiivi
kahest haua direl nutvast vaeslapsest kasutatud meeleolulisena, mis tin-
gib omapirased “topeltalgused”, sest siindmustiku kéivitamiseks on nou-
tav siizeeline motiiv, milleks sellisel juhul on kas jaanipdeval kirikusse
minek voi kurni viskamine.

Kuulsin kido kukkumista,
laanelinnu laalemista

Sii polnd kdo kukkumine,
laanelinnu laalemine:

niid olid kaksi vaesta lasta;

istsid aava oksa paile, Kuk’vad kiod, laulvad 160d,
teine silus teise paada, Karjuvad mere kajakad,
teine peskis teise silmi, Miitab mere musta hérga,
teine panni teise jalgu. Nutvad kaksi vaesta lasta
“Meie, kaksi vaesta lasta, Uhe kaevu kalda dires
mureratikud kiessa, Teine nutab, teine nuusub,
murenumred nurga paile, Teine teise pead silitab
ldhme jaanipée kiriku. Kolmas 6de tuleb juure

Sa lded isa aua paile, Kiisib: mis te nutate, deksed?
ma lden ema aua paile. Lahme kurni kukutama
“Touse iiles, memmekene, [---] Hobe 6una veeretama [---]

ERA II 123, 391/3 (9) < Kolga-Jaani ERM 146, 93/7 (34) < Suure-Jaani

Voéib-olla on just sellise tolgendamise tulemuseks nii kaks puuokstel istu-
vat rittidega vaeslast kui ka kdost kiteriti tegemine, mida sel juhul on
kasutatud puhtalt poeetiliste kujunditena. Kuigi voime kahetseda, et ting-
likult nime “Ema haual” kandev laululego ei sisalda tapseid juhtnoore lau-
lude kokkupanemiseks, on tdendoline, et neid pole kunagi eksisteerinud-
ki, mistottu koik joupingutused nende taasavastamiseks jadvad tiihjaks
tooks ja vaimu narimiseks.

Kui rddkida laulust tervikuna, siis koige sagedamini tundub seda
kristlikusse votmesse juhatavat vaeslaste jaanipdeval kirikusse minemi-
se motiiv, mis teatavasti oli valdav Harju-, Jirva- ja Virumaal. Just nii-
moodi algavad tekstid l6ppevad koige sagedamini motiiviga, mida voiks
tinglikult nimetada “Vaeslast kaitseb jumal ise”. Ometi ei anna kumbki
neist eraldi voetuna laulule uut sisu. Kristlik laul siinnib siis, kui uued
motiivid on vanadega liidetud sel kombel, et selles v6ib néha teadlikku
soovi edastada uut, kristlikku sonumit. Alles siis saab peamiselt vana-
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dest ehituskividest koosnev lugu uue tihenduse, mis heidab kividelegi
uusi helke. Kuigi laulikud pole teadlikult talitanud pohimétte “ei valata
ka mitte varsket viina vanadesse nahkldhkritesse” (Mt 9:17) vastu, on nad
siiski uute ldhkrite puududes vanad virske sisuga tditnud. Pole siis ime, et
need omblustest rebenema kippusid:

[---] Lohu lauad, kaeva hauad
Siis voin tousta tiitar noori
Tousta su pead sugema

Anni vakka valmistama
Kerstu kaanta kinnitama
Jumal su pead sugegu

Kerstu kaanta kinnitagu
Anni vakka valmistagu.

EUS 2725/7 (317) < Kadrina

[---] Looja on mul isaksa
Maarja on mul emaksa
Kes on mulle ella venda?
Vikerkaar mull ella venda
Kes on minu risti taati
Piiha rist mull risti taati
Kes on minu risti eite?
Helkjas tdht mull risti eite.

EKS 50, 33/6 (24) < Vigala

Just terve lauluga edastatav sonum on see, mis lubab otsustada, kas vanu
motiive tolgendati kristlikult v6i mitte. Paraku ei saa me vilistada véima-
lust, et monel juhul (nditeks ndukogude perioodil) voidi seda moonutada,
jattes moned motiivid esitamata voi kirja panemata.”” Sonumi “vaeslaps
(resp. inimene) peab lootma mitte surnud esivanemate, vaid tikspéinis
Jumala peale” taustal muutuvad mitmed U. Valgu télgendused tdendo-
listeks. Ka vormeli ei saa tousta ei drgata taga voib niitid ndha usutunnis-
tuse kanoonilisi sénu. Sellise laulu sénum ei kuulu aga katoliku kiriku
perioodi. Vétan taas appi G. Miilleri, kes jiitleb: “Kust on niiith sesarn
Ebbauschk tulnuth, eth nedt Inimesse Lapset omat lothnuth nente Péha-

15 Enesetsensuuri voimalusele viitab ka Tostamaalt M. J. Eisenile saadetud lau-
lule lisatud mérkus “Kélblik see laul just mitte ei ole, sest et siin Jeesus ette
tuleb, aga siiski saadan Teie kitte, tehke ise vahet.” E 937a (1) < Tostamaa <
Gustav Anniko (1893)
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de Englide, ninck errasurnude Inimeste paele, needtsamat omat naema
kaas oma wymse Surma hedda siddes abby hiiidnuth?” (Miiller: 143) Mui-
dugi nimetab ta ebausuks eelkoige katoliiklikku piihakutekultust, ent
pole vilistatud, et lisaks on silmas peetud ka surnud esivanematelt abi
palumist. Igatahes nditab nii meie mardi- ja kadripdevakombestik kui ka
paljude teiste rahvaste joulude-aegne kaljadaatamine, et pithakud ja sur-
nud esivanemad sobisid rahva meelest hasti kokku. Meie kristliku laulu
sisu ja moétte kohta sobivad aga suurepdraselt Miilleri sénad (kasutatud,
tosi kiill, M. Lutheri koraali kiitmiseks): “Sys same meye keick sesinatse
Lauwlo siddes oppetuth, mea wahe sys sael on, tiche eike, ninck tiche Val-
sche echko woyra Oppetusse wahel. Niiith saab se Valsche echk woyra
Ebbausck syn kogkonis erraheitetuth, ninck sen eike Ussu paele neiite-
tuth, kumb sael keickest Stidda: ussub ninck lotab, {ixpeines sen Issanda
Jhxe Chrxe paele [---].” (Miiller: 141) Sellepérast arvangi, et kui radgime
kristlikust laulust “Ema haual”, voime selle siinni julgesti usupuhastuse
jargsesse aega paigutada.
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Ennustamisega seotud
motiivid regilauludes

illine voiks olla regilaulude miitoloogiliste motiivide iile

arutlemise digustus? Uhest kiiljest on selleks muidugi suu-

renenud huvi regilaulu kui sellise vastu iildse, mida on meile
ndidanud kasvoi selleteemaliste konverentside rahvast téis saalid. Teisest
kiiljest on vastavaid kasitlusi suhteliselt vihe ning needki (peamiselt Soo-
me teadlaste toodes leiduvad) piitiavad nédidata pigem ithe voi teise motiivi
algupira ja siinniaega, kui vaadelda neid tadhendusi muutvate poeetiliste
viljendustena muutlikul usundilisel taustal. Paradoksaalsel kombel avab
just loobumine regilaulu motiivide kdsitamisest esivanemate poolt mei-
le ldkitatud kindla tdhendusega sonumitena tee nende tahenduslikkuse
moistmiseks, luues eeldused nende potentsiaalse mitmemottelisuse ja
poliifunktsionaalsuse moonmisele. Alles siis, kui ndeme motiive sellis-
te teksti detailidena, voime hakata kiisima nende kasutamis- ja iimber-
tegemisvoimaluste kohta.

Kas on tildse motet motiividest raakida?

Kuna véime regilaulude motiive pidada laulude koostamise kognitiivse-
teks tiksusteks, on selge, et need pole olnud ega saa olema regilaulu uurimi-
se “ideaalsed tiilibid”, mille piiritlemine ja kirjeldamine véimaldaks 6elda
“kogu toe” nii tekstide kui esituste kohta. Vastavalt vajadustele tunnetas
laulik motiive kas suuremate voi vdiksemate meetrilise allstruktuuriga
sonakooslustena. Minu arvates on just see “vastavalt vajadusele” kiviks,
mille otsa paratamatult komistab iga teooria, mis tahab sedalaadi teksti-
loomise komponente liigitada ja moota. Nagu kirjanduslikud ja rahva-
luulezanrid, nii on ka motiivid, teemad ja vormelid praktilistest vajadus-
test ldhtuva liigitussiisteemi loomiseks kasutatavad pohimétted, mida
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B. Croce vordles raamatute korrastamisega formaadi, autorite, teemade
jt tunnuste voi omaduste jargi. Ta lisas: “Mida te aga kostaksite selle pea-
le, kui keegi asuks tdemeeli uurima, missugused kirjanduslikud seadus-
péarasused avalduvad teostes, mis kuuluvad rubriiki varia v6i miscellanea,
Aldo Manuzio voi Bodoni sarja, riiulile A voi riiulile B — neisse téiesti
suvalistesse rithmitustesse, mis tulenevad lihtsalt praktilisest vajadusest?”
(Croce 1998: 70). Asi pole siiski ainult loogilises voimatuses “tuletada
moistest vdljendust, leida asendajast asendatava seadusi” (samas: 67), vaid
asjaolus, et isegi juhul, kui rahvaluule esitajad ise kasutasid tekstide loo-
miseks analiiiitiliste moéistetena piiritletuile mingilgi médral sarnanevaid
iksusi, ei suuda iikski mudel neid piisavalt holmata.

Sellepérast ei kisitlegi ma motiive kui kindlaid struktuuri osi, mida
nii tekstide loojad kui esitajad tajuvad ihtmoodi. Minu jaoks on motii-
vid kultuurilised liigituse kategooriad jadalistena tunnetatavate tegevuste,
toimingute, olukordade ja ndhtuste métteliselt sarnaste 16ikude ithenda-
miseks. Sellisel kujul on nad vahendid métlemise ja arutlemise organisee-
rimiseks, ning sellest lahtuvalt on métet neist ka rdaakida.

Mis siis voiks olla aluseks viitele, et regilaulude motiivid voivad
sisaldada tahendusi, mida nende kasutajad ei teadvusta?

Teoreetiliselt on véimatu nididata, et regilaulud on eksisteerinud kogu
aja muutumatul kujul. Vastupidi, isegi pealiskaudne tekstidega tutvu-
mine veenab meid selles, et laulude koostisosi on kasutatud erinevates
tahendustes ja funktsioonides. Tegelikult on mitmemottelisus poeetili-
sele vdljendusviisile olemuslik ning legaliseerib iihtede ja samade sona-
koosluste, meie konepruugis motiivide tolgendamise nii poeetiliste
kujunditena kui sonasénaliselt. Mélemal juhul on véimalik rohkem kui
tiks tolgendus. Kui eeldame, et lauludele oli omane ka teatud funktsioon
(mis on igati mdistuspédrane oletus), siis on selge, et funktsioon ja tahen-
dus pidid olema mingil miéral seotud. Antud juhul pole oluline, kas tin-
gis funktsiooni muutus tihenduse muutumist voi vastupidi, voi olid voi-
malikud molema suunaga protsessid. Oluline on, et mingis funktsioonis
tiht kindlat tdhendust omanud motiiv vois teises funktsioonis omandada
poeetilise kujundi tdhenduslikkuse.
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Miks just ennustamisega seotud motiivid?

Kui vaatleme eri rahvaste rituaalset repertuaari, moodustavad selles 16vi-
osa kogukonna voi selle tiksikliikmete tuleviku stabiliseerimist teenivad
tekstid, mis tihelt poolt eeldavad usku sellesse, et tulevasi siindmusi on
voimalik ette ndha ja mojutada, teiselt poolt aga nduavad selleks vasta-
va informatsiooni hankimist. Pole siis ime, et paljud sedalaadi tekstid
seostuvad kas sisult voi funktsioonilt ennustamisega. Kiesolevas artiklis
moistan ennustamise all mitte ainult toiminguid kellegi v6i millegi tule-
vikku puudutavate seikade kohta iitluste tegemiseks, vaid iikskoik mille
kohta informatsiooni hankimist iileloomuliku sfdari abil véi kaudu.
Regilaulude oletatavate ennustamisega seotud motiivide selgitamiseks
vaatlen neid Pohja-Euraasia rahvaste usundite taustal. Selles kontekstis
kujutatakse tuleviku vms kohta informatsiooni hankimist sageli nage-
musliku rannakuna kuhugi, kus on véimalik suhelda seda valdavate iile-
loomulike olenditega, kusjuures teavet ei edastata tavaliselt otsesonaliselt,
vaid siimboolsel kujul, mille tdhendus tuleb asjaosalisel dra arvata voi
moistatada. Néiteks jutustab nganassaani $amaan Semjon Momde:

Kui kojale ldhenesime, vaatas sellest vélja inimene, kes hoidis katt
kuklal. See oli seitsme patsiga naine... Kaaslane 6petas mind: “Sa
litle, et see on selle joe perenaine.” Tema poole vaatamata kordasin
neid sénu. Astusime kotta. Seal istus tiidruk... Mu kaaslane istus
ta korvale ja palus, et tiidruk talle patsi pahe punuks. Tidruk ei
vasta midagi, kaaslane muudkui palub. Teisel pool on veel kaks
tidrukut. Radgime omavahel: “Ldheme ja istume hoopis nende
juurde, kiill nemad meile patsid pahe punuvad.” Need on $amaa-
nide esiemad, punuvad nende juuksed enne tagasip6ordumist
patsi. Esimene naine kiisib: “Kas kiilalised jadvad 60majale?” -
“Jah,” vastame meie. “Kui nii, siis annan 66majalistele méistatuse
moistatada.” Uks mu kaaslastest titleb: “Meie ei oska midagi méis-
tatada. Samojeedi poeg t6i meid siia. Las tema mdistatab.” Utlesin:
“Mida ma méistatan? Olgu pealegi, teen proovi. Joekaldal vedelev
puutiivi pole harilik puu. On ju nii elavatel kui surnutel ruhed.
Ainult, et surnu ruheks on narta.'® See puutiivi on selleks, et ini-
mesed sellest dngeritvu teeksid ja kala piitiaksid.” “Oige!” kostis
naine [---].

(Popov 1984: 105)

' Nganassaanid tostsid kojakattesse mahitud voi kirstu pandud surnu nartale
ning séidutasid matusepaika, kuhu narta tthes koormaga maha jéeti.
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Antud néitest selgub, et puutiive tolgendatakse kui head ennet, mitte kui
surma marki (voimalik mottekdik on selline: puutiivi = materjal ruhe
oonestamiseks # surnu sdiduk, sest surnu jaetakse matusepaika kombe-
kohaselt nartale asetatuna, jarelikult puutiivi = materjal elavate tarbeks).

Teiseks laialt levinud ennustusviisiks on mitmesuguste esemete kasu-
tamine, mille litkumist, asendit v6i kuju voetakse kui ennet voi mille abil
tekitatakse visioone. Ka sel juhul on meil tegemist siimboolsete tdhen-
duste ning nende tdlgendamisega. On loomulik eeldada, et siimbolite
tolgendamine voib aja jooksul muutuda. Ent motiivi tuumas asuva siim-
boli tihenduse muutus toob paratamatult kaasa kogu motiivi tdhenduse
muutumise. Toendoliselt pole kunagi voimalik iiht voi teist motiivi taiesti
kindlalt ennustamisega seostada. Koik see, mida niiiid ja edaspidi voime
teha, on osutamine nende voimalikele seostele sedalaadi toimingute ja
uskumustega. Jargnev ongi selline katse, milles esitatav ennustusviiside
loetelu ei pretendeeri kdikeholmavusele.

I. Ennustamine iileloomuliku sfadriga
kontakteerumise voi seal kaimise l14bi

Regilauludele on iseloomulik, et sageli kdivitub siindmustik minategelase
kusagil kdimisest. Sageli kaasneb kdimisega mingi sénumi saamine voi
ilmutuse (ndgemuse) nagemine. Setos on selline skeem andnud hulga eri-
nevaid laulutiitipe. “Venna sojaloos” nditeks on metsas kohatud linnud
need, kelle “kirjad” iitlevad, et venna kord on sétta minna.

Tulli iiles hommongulla,
varra inne valge’et,

latsi motsa kondima,
hommongulla hulguma.
Mia loiise minnenini,
kua kodo tullenani?
Lotise piiri pedajid,
l6tise saare sarapuid.
Mii oll” piiri pedéjéh,
kua saare sarapuuh?
Kégo oll” piiri pedéjéh,
siska saare sarapuuh.
Kigo kirja kiroti’e,

siska raie raamatut.
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Kellel korda sotta minna,
kellel korda kodo jdija?

Setu (SL 1: 235)

Sama laulutiiiibi Pohja-Eesti tekstis kdib mina-tegelane (6de) Kébikiilas ja
Ubasalos, mis ilmselt pole reaalselt eksisteerivad paigad:

Kaisin ma Kiébikiilassa,
hulkusin Ubasalose
hummalaida otsimaies.
Senna ma sole unestin,
vaskeaiusse vahetin.
Soda tousis solestaia,
vaeno vaskiajustagi.

Haljala (VK VI:1, 335)

Kuigi soja solest tousmine voib tahendada ka sole abil ennustamist, on
selles laulus rohutatud just kusagil kdimist. Madis Arukask (1998: 46-47)
on avaldanud oma “Venna séjalugu” kisitlevas magistritoos arvamust, et
laulus esinevad sedalaadi kohad véivad osutada teispoolsele sfadrile voi
sinna viivatele paikadele. S6da aga ei pruugi ménes seto laulus tdhenda-
da mitte niivord siindmust, kui “mingit miitoloogilist substantsi, stiihilist
joudu” (samas: 40-43).

Algusvormeliga “Lahme loojale loole” motiivide liitumisel on mingi
jarjekindlus. Ukskoik, kas jirgneb “Kulla pdlemine” voi “Kotkas kaare
alt”, ikka joutakse vilja nelja kuduva neiuni, kellest {iks nutab noort meest:

Lahme loojale loole,
Marinulle heinamaale,
looja loogu vottamaie.
Niidin kaare, niidin kaks,
mis ma leidsin kaare alt?
Juri leidsin kaare alt.

Mis seal Juri kaendelas?
Kirves Juri kaendelas.

Mis sdal kirve lava paal?
Laast sl kirve lava péal.
Mis sest laastust raiutakse?
Juri aita raiutakse.

Mis saal Juri aida sees?
Kolm on noort neitsikest:
tiks sdaal ku’ub kuldavooda,
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toine niub niitipaula,
kolmas nuttab noorda meesta.

HIII 1, 777/8 (6) < Viru-Nigula
(osundatud ERIA e-variandi jargi)

IImselt ei margi “looja loog” siin muud, kui mingit paika viljaspool argi-
maailma, kuhu minnes on voimalik tuleviku kohta teateid saada. Harili-
kult selles tiiiibis kaare alt leitav kotkas voib olla jilg teadja linnukujulisest
abivaimust (informaatorist). Konkreetses tekstis on aga jélle iihte liidetud
mitu erinevat ennustusega seostuvat motiivi - kirves, laast ja kolm kudu-
vat neidu.
Selgelt ennustuslik on jargmine laulukatke, mis parineb laulutiiiibist
“Vana kosilane”, kus minategelane néeb endelist und:

Magasi ma magasigi,

lesidi ma lesadigi

sinililli siseh,

vahalilli vaihaol.

Nai 6ks unda hirmusat,
hirmusat ja heitiisét:

nai oks kuuso koolovat,

saar0 maalo sadavat.

Kuusdst métli ollov koolomiso,
saar0st maalo saamiso.

EKRK 167, 573/8 (24) < Setu

Kuigi talle kinnitatakse, et see ei tdhenda surma, vaid kosijat, 16peb lugu
siiski surmaga. Lisaks soja- ja surmamarkidele (mis muuseas on valda-
vad ka eestlaste tahistaevaga seotud ennetes) nditavad regilaulud eelkoige
tulevase abikaasa ennustamist. Néiteks on jirgmise Karula laulu algus
tutipilise ennustusviisi — haélte kuulamise - kirjeldus:

Latsi nu iiles mée otsa,
Kédani korgo kingu otsa,
Kaelomé kullolomo
Kualt puult kosja tulovo
Viina laasi veerenese
Ol16 kanni ujundsd

Nie, kas tuld nuurmiis
Hoéppon all ku hargikond
Miis pdal ku prallikono
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Mine m66dad must miis,
Miitida torgu torvaskand.
RKM I 13, 472/8 < Karula

Sedalaadi ennustamised seostusid harilikult rahvakalendri tdhtpaevade-
ga. Eestis, Udmurtias ja mujalgi kdidi tulevikku kuulamas eelkéige jou-

lude ajal.

II. Ennustamine mitmesuguste esemete abil

a) Kirves

Vast koige selgemalt esineb kirvega ennustamise motiiv seto “Imelise koja”

laulus.

Latsi motsa minemaihe,
varikohe valamahe.
Latsi hilla helli pite -
mid no minneh naie?
Naiie vaski varsakdso,
néie hopo hohvakoso,
naie motsa minevata,
varikohe valavata,

iile tii nai minevata —
siidi sarvilo sibisi,
vanik lehele valisi.

Latsi hilla helli pite,
saie tuuhu moisahe,
koh kota tettigi,

vaski kota valotigi.

Kol’ oll” meestd koa paalla,
Kol’ oll” kirvosta kaella,
Kol’ kirja kirvonna,
raamaduq ravva paalla.
Meesi lausi meelestani,
lausi meele pooldstani:
“Naiokond noorokond,
tunnét kirja kirvoho,
raamatuta ravva paalla?”
Naio lausi meelestani:
“Tunno-i kirja kirvoho,
raamatuta ravva pééile;
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tunnd ma kirja kangahe,
raamatuta ravva paile!”
Niio kudi sinikangast,
néio hiidi helldst langa.
E, StK 22, 38/9 (31) < Setu

Manside kohta on juba Munkacsi kirjutanud: “Kui keegi tahab, et talle
ennustatakse, seob néid no6ri ennustamiskirve kiilge, votab noori keskelt
kinni, loeb haldja kutsumisloitsu voi arbub sonatult. Kui ta kohtab haldja
hinge, siis kirves liigub, kui ei kohta, siis ei liigu. Nii, nagu haldjas tal-
le ilmutab, nonda ta radgib.” (Karjalainen 1918: 597) Kirvega ennustada
oskavat inimest on pohja-mansid nimetanud penge-yum ‘ennustaja-mees’.
Komi teadmamees on kirvest kasutanud nii: haigust voi hiada siimboli-
seeriv rildekompsuke riputati koos ikooniga puupaku sisse 166dud kirve
kiilge. Monikord riputati kirves koos kompsukesega ka leivalabida kiil-
ge. Ennustamine toimus koogis ahjusuu ees. Tark luges nende piihaku-
te nimesid, kes voisid abipalujat karistada. Kelle nimetamisel kompsuke
liikus, sellele tuli ohver tuua. (Gribova 1975: 104) Muuseas mainib Kar-
jalainen, et kirve asemel kasutasid obiugrilased ka nuga voi veel meelsa-
mini vana mooka (Karjalainen 1918: 596). Nii kirves kui mook on ennus-
tamisvahenditena vdga levinud, modka on kasutanud niiteks nii tiibeti
oraaklid, sardi (usbeki) $amaanid kui udmurdi teadjad. Esitatud néites on
veel tiks huvipakkuv detail - heli jargi minek. Siberi $amaanid on sage-
li vditnud, et orienteeruvad oma rdnnakutel (eriti tagasiteel) trummi voi
kellukese heli jargi.

b) Mook

Regilauludes esineb “M66k merest” sageli koos “Harja otsimise” motiivi-
ga. Merest leitud mook siimboliseerib sdda ja surma. Selle motiivi puhul
on siiski ehk olulisem modga leiukoht meri. Pdikese kannul merre ldinud
kangelane, kelle eesmédrgiks on pdeva suga (paikesekiirte vordkuju) tagasi
tuua, votab ju tegelikult ette teekonna allilma, kus ta loomulikult kohtab
surma.

¢) Laastud

Jargmises pohjaranniku tekstis leiame kirve “Venna sojaloost”, variandist,
millesse on huvitaval kombel koondunud mitmed ennustusega seostata-
vad motiivid.

Lahme Loojale loole,
Marialle einamaale,
Looja loogu vottemaie,
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Mariat kaarutamaie!

Mis sa leidsid kaare alta?
Leidsin tedre kaare alta.
Mis seal tedre tiiva alla?
Neiu tedre tiiva alla.

Mis seal neiu polle alla?
Poeg on neiu polle alla.
Mis seal poja vo6 vahela?
Kerves poja vo0 vahela.
Mis seal kerve nurga peale?
Laast on kerve nurga peale.
Mis sest laastust raiutakse?
Tuba neljanurgeline,
kamber kahekandiline,
aita viieviiruline,

lauda kuuekeeruline.

Mis seal tuas tehtanekse?
Sojaleiba sotkutasse,
vainukakku vaalitasse.
Kesse sotkub sojaleivad,
kesse vaalib vainukakkud?
Ode sotkub sojaleivad [---]

Haljala (VK VI:1, 336)

Viimase teksti puhul ei ole tegemist ilmselt eelpoolkirjeldatud kirve abil
ennustamise viisiga, pigem on kirves vahendiks laastude 166miseks. Laas-
tud aga on laialt levinud ennustamise vahendiks. Saaremaal usuti, et paa-
di kiilupuu tahumisel 166dud esimese laastu langemise jargi saab ennus-
tada aluse saatust. “Esimese laastu kukkumise viisi jargi oli [---] voimalik
ennustada laeva saatust — kui laast kukub kummuli, ei kélba see puu
kiiluks, sest alus kummub meres” (Naber 1995: 290). Ilmselt on tegemist
isna universaalse uskumusega, et kummuli kukkuv ese ennustab halba.
Niiteks ennustas idahandi $amaan lusikat visates: kummuli kukkunud
lusikas oli mérgiks, mis ei kinnitanud ta sonu (Karjalainen 1918: 588).
Siberis on iildine arvamus, et kummuli kukkunud trumminui on halb
enne. Astrid Tuisu véitel esineb Suetuki kiila eestlastel seoses maja ehita-
misega uskumus, mille kohaselt tulevase maja piiridest viljapoole kukkuv
laast ennustab seda, et jutud hakkavad majast vilja kostma.
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d) Leib

Eelmises tekstindites esinenud vaenukakud ja séjaleivad pole juhuslikud,
neid kohtab samas kontekstis iisna rohkesti. Ent ka leib on ennustus-
vahendina kasutusel olnud: “Lozva alamjooksu elanikud [l6unamansid]

kasutavad selleks otstarbeks leiba: kaks inimest hoiavad tervet leiba poial-
de peal ja iiks titleb: “Kui N. tuleb, keerab leib ennast paikesetousu poole.”
Kui leib keerab, laheb vididetu tdide.” (Karjalainen 1918: 596) Udmurdi

tark funo pani vartnaga ennustades lauale ruudukujuliselt kaks leivatiikki

ja kaks siitt. Millisele neist targa kdes rippuv vdrten ldhenes, sellest tehti

jareldused jdrelekiisitud asja suhtes. (Harva 1914: 204)

e) Taimed

Regilauludes esinevad kaks taime samasuguses binaarses opositsioonis,
mis valitseb leivatiiki ja soe vahel, nimelt leemeleht ja kooluhain. Olen
tisna veendunud selles, et simbolitena osutavad need eespool niiteks too-
dud udmurdi targa toimingute sarnasele informatsiooni hankimisviisile.
Kristi Salve on karjala folkloristile Unelma Konkkale viidates seostanud
sonad liemindiset ‘juuksed’ (karjala); leemehius (eesti); lem, deminutiiv
lemen ‘nimi’ (moksa) ja liim ‘nimi’ (mari), 6eldes: “Inimese nimi on vaiel-
damatult hingekujutelmadega seotud ning sellesse kompleksi kuuluvad
samuti ithelt poolt meelekoht kui teadvuse arvatav asupaik, teiselt poolt
juuksed [---]” (Salve 2015: 226). Sellest ldhtuvalt voiks ka leemeleht seos-
tuda nime, hinge ja teadvusega, ehk olla elujou stimbol, kooluhain aga,
vastupidi, surma ennustaja.

e) Piihkmed (laastud)
Ka jargmise “Mis mees merest touseb” tiiiibi variandis leidub kirjeldus
laastude (v6i ehk piihkmete) abil ennustamisest:

Lahme merda piihkimaie,
mere ddrda digamaie!
Pithime piihke’ed meresse,
digame laastud lainetesse.
Mis meesi meresta touseb?
Kuldamees meresta touseb,
kuldakded ja kuldajalad,
kuldahobu temallagi,
kuldapiitsuke pihussa,
kuldakansik kaindelassa,
kuldavestu v66 vahella.

(ERIA L1, 29)
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Voib-olla seostub eelmiste ridadega uskumus, et tulevase elukaaslase
nigemiseks peab esimest korda noort kuud ndhes maast midagi votma ja
une ajaks pea alla panema:

Kui esimest kord noore kuu naeb, siis tuleb sailt samast kohast,
kus seisad, vasaku jala alt purusi votta ja ihu poue panna, ning kui
magama heidad, siis pea alla panna, siis ndhja unes oma tulevast
armukest.

E 24810/1 (73)< Jamaja
Siberi eestlaste juurest on périt aga selline teade:

Vétsivad peergusid, kastsivad joe ddres marjaks. Panivad polema.
Kellel koige enne akkab see polema, see marg laast, see saab koige
enne mehele. Tikuga tommasime tuld.

RKM II 447, 409/10 (8) < Krasnojarski krai, Ulem-Suetuki k
d) Solg ja/voi hobeehe ja/voi vaariskivi
Laulutiiiibis “Uppunud vend” esineb jargmine motiiv:
Vétsin sole rinnasta,
lehe laia kaelasta;
panin sole soudema,
lehe laia lendama:
“Soua, solge, lenda, lehte!”
Haljala (ER I: 203)

Panin séle sdbudemaie,
lehe laia lendamaie,
kive kulla kirkamaie:
“Soua, solge, lenna, lehte,
kirka, kulla kivekene!”

Johvi (ER I: 201)

Virsid viitavad selgesti, et venna saatuse selgitamine toimus hobeesemete
abil, mis on tldlevinud ennustamisviis, vrd kasvoéi udmurdi targa iitlu-
sega: “Harilikult vaatan ma hobeda peale ja kui hobe muutub tuhmiks,
tdhendab see, et haige on kurja silma poolt kaetatud, aga kui ta on kaeta-
tud, nden kahte teed, tiks tahendab kaotust — loom, mis tuleb ohverdada,
nditab oma pead; kui aga on tarvis surnuid mélestada, ilmuvad kiiiinal ja
lehm.” (Bogajevski 1890: 124-125). Ent solge on ennustamisel kasutanud
ka saami Samaanid. Naiteks on Johannes Schefferuse kuulsas raamatus
“Lapponia” iithel pildil kujutatud saami noaide’t tulevikku ennustamas (vt
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Hoppal 1994: 137). Ta on sole asetanud trumminahale ja jélgib, millise
stimboli juurde see trummi liities liigub. Trumminahale kantud joonistu-
sed on traditsioonilist maailmavaadet esindava siimboolikaga kaart, millel
on kujutatud eri maailmaosi ning neis elavaid jumalusi. Ingrid Zachrissoni
artiklile (1991) on lisatud mitmeid arheoloogiliste leidude - kinniseotud
noelaga solgede — fotosid. Autor arvab, et selliseid solgi kasutasid saa-
mi $amaanid trummi abil ennustades. Sole sbudma panek voib muidugi
tadhendada ka ennustamist pendeldava véi ringe sooritava sole abil.

e) Sormus

Laulutiiibis “Neli neidu” (“Luust sérmus”, “Meri meie due all”) on sodle
peal/sees sormus, milles neli kuduvat neidu, kes selgelt seotud inimsaatu-
se madramisega:

Mis seel sormuse sisessa?
Neli noorta neitsikesta:
tiks seel kuab kuldavoodda,
teine vaalib vaskivooda,
kolmas poomib pollesida,
neljas nutab noorta miesta.

Haljala (VK VL1, 172)

Mbonikord mainitakse, et sormus ise on tehtud s6jameeste sormeluist. Sor-
musega ennustamine on populaarne tinapéevalgi. Huvi voib aga pakku-
da 18. sajandist parinev teade jakuudi $amaanist sel kombel ennustamas:
“Samaan votab sérmuse voi miindi ja hoiab seda eri suundades liigutades
ja nagu silmitsedes kiisitletava peo kohal ning péarast ennustab tulevikku”
(Mihhailovski 1892: 82 < Gmelin).

On aeg otsad kokku tommata. Mida 6elda selleks, et purustada eelneva
jutu peale ehk tirganud illusioone? Hoolimata sellest, et esitasin méned
regilaulumotiivid, mis voivad olla tdhenduslikud seoses kadunud usundi-
kompleksi jadnustega, ei nde ma oma kasitluses voimalust regilaulude uni-
versaalseks tolgendamiseks. Maagia ja ennustamine on vaid tiks voimalik
suund voi tee motiivide labiirindis. Regilaulude motiivid pole maagiliste
toimingute tapsed kirjeldused. Nad pole ka ennustusviiside esitlemised.
Peame meeles pidama, et eelkdige on nad poeetilised viljendused ning
need tihendused, mis neil on eesti regilaulude “stimbolite metsas” - voi
sobiks paremini 6elda “metafooride p6llul” — on hoopis teised.
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Igavese sinitaeva kauged peegeldused -
monest Samaanirdnnaku
motiivist eesti regilaulus

esti folklooris pole vaga selgeid $amanismi jilgi, samuti ei

leidu ajalooallikates eesti $amaanide kirjeldusi. 13. sajandist

périnevad esimesed teated eestlaste religiooni kohta mainivad
nappide sonadega vaid hiisi, ohvritoomisi ja enne lahingut ennustamist.
Jargnevate aastasadade materjal toob lisa paganlike ohvripaikade ja eriti
nodidade ning ndiduse osas. Meil puuduvad ka selged vihjed taeva kultu-
sele. Meie tihtsaimat jumalat nimetati Taevataadiks. Nii palju, kui tea-
me, polnud ta taeva personifikatsioon, vaid iilailmas elutsev tileloomulik
olend. Miks siis iiritan $amaane ja mongolite igavese sinitaeva kultust
seostada eestlastega?

Pohjus on lihtne. Mitte viga ammu on soome teadlased Juha Pentikai-
nen, Anna-Leena Siikala ja teised toonud “Kalevalast” ja karjala-soome
folkloorist vilja mitmeid toendoliselt Samanistlikke motiive ja siizeesid
(nt Pentikdinen 1989: 287-308). Kuna meie regilaul on karjala-soome
runolauludega ldhedases suguluses, on moistlik otsida sarnaseid motiive
ka eesti regilauludest. Mis aga puudutab igavese sinitaeva kultust — meie
kaugete keelesugulaste obiugri rahvaste tahtsaim jumalus Numi-Torum/
Turem on otseselt taevaga seotud (mansi keeles tdhendab torum jumalat,
taevast ja ilma). Handi miitoloogilistes lauludes taevajumala iseloomus-
tamiseks kasutatav vormel tapat wespa yiinan nowa - seitsme harjalatiga
unkaline hele (v6i valge) (Steinitz 1939: 309, 320, 355) - sisaldab ilmselgelt
ettekujutusi seitsmest taevakorrusest ning neid ithendavatest ungastest.
Seda voib tolgendada kui seitsme harjalatiga unkalist taevast voi jumalat.
Ning kui karuema 6petab mansi muistendis oma inimtiitart: “Homme
ohtul, kui pimedaks ldheb, tule toast vilja, vaata oma isa Numi-Tooru-
mi poole! Loe kokku, kui mitusada heledat tdhte on tileval!” (Kannisto,
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Liimola 1951: 262-263), vdib numi-toorum tihendada vaga hésti ka tae-
vast (numi — mansi k tilemine). Udmurtide jumal Inmar on vihemalt etii-
moloogiliselt samuti taevaga seotud (in — udmurdi k taevas). Ning “Kale-
valast” leiame osava sepa Ilmarise, taeva ja Sampo sepistaja.

Jargnev t606 kasitlebki monesid regilaulumotiive, mis voivad olla méju-
tatud Samaanirdnnakuga seostuvatest kujutelmadest. Motiivi moiste
kasutamise otstarbekusest regilaulu uurimisel olen kirjutanud varem
(vt Lintrop 2004: 199-120), siinkohal lisaksin vaid niipalju, et Dan Ben-
Amose ettepanek ldhtuda motiivi asemel siimbolist (Ben-Amos 1995:
71-85) ei sobi siin seetdttu, et iga siimbol vajab kultuurigrupisisest inter-
preteerimist, ja isegi sel juhul voivad eksisteerida korvuti eri polvkondade
ja muude alagruppide spetsiifilised tolgendused. Suur osa eesti regilaulu-
de loojatest ja esitajatest on ammu surnud, meile on jadnud uurimiseks
vaid kiimned tuhanded arhiveeritud laulutekstid. Stimboolsete tiksuste
piirid nagu nende tahendusedki on tdiesti erinevad tdnapéeva esitajate
ning teadlaste jaoks. Samas tajub igaiiks, kes natukegi eesti regilauluga
kokku puutub, et lauludes esinevad tisna piisivad koostisosad, mis levi-
vad iihest tekstist teise. Moned neist on lihemad, moned pikemad; moned
naivad ulatuslikult varieeruvat, moned taasilmuvad vaid veidi muutunud
kujul @isna kindlates seostes. Minu arvates saame regilaulu puhul rdakida
teemadest kui narratsiooni iildistatud tiksustest ja motiividest kui nen-
de teemade viljendajatest. Néiteks on mere iiletamise teema laulutiiiibis
“Venna otsija” (resp. “Uppunud vend”, “Vend veehddas”) monikord viljen-
datud ehete ujumapanemise motiiviga:

Votsin sole rinnasta,
lehe laia kaelasta;
panin sole soudema,
lehe laia lendama:
“Soua, solge, lenda, lehte
Haljala (ER 1: 203)

1”

Motiiv oli algselt seotud ennustamisega (vt Lintrop 2004: 129-130), kuid
pérast maagilise tahenduse dhmastumist leidis see kasutamist poeetilise
kujundina veekogu iiletamise tdhistamiseks.

Nagu teame, lahtub motiivi moiste algselt motivatsioonist. Ka see on
pohjuseks, miks seda armastan, sest saab esitada kiisimuse: mida motiiv
motiveerib? Vastan, et esiteks motiveerib see laulu loojat/esitajat koosta-
ma oma teksti erinevaid ehituskive omavahel seostades ja teiseks moti-
veerib see uurijat otsima nende ehituskivide voimalikku péritolu ja algset
tahendust.
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Selleks, et ndidata, kuidas “to6tavad” motiivid eesti regilaulus, ana-
liviisime niitid seto laulutiiiipi “Imeline koda”, mis minu arvates sisaldab
selgeid motiive teekonnast teispoolsesse e iileloomulikku ilma. Sama
laulutiitipi kdsitles Madis Arukask oma doktorivéitekirjas (Arukask 2003:
63-84) Vladimir Proppi strukturalistliku muinasjututeooria pohjal. Aru-
kask summeeris t60 ingliskeelses kokkuvottes, et “laulu voib pohiosas
tagasi viia miitoloogilisele substraadile” ning “keskse maja siimbolit v6ib
moista kui kristluse-eelset rituaalset ehitist, mis aimab jédrele universumi
struktuuri, mida $amanistlik hingerandur kiilastab” (samas: 184). Sellist
jareldust vaidlustamata tahan protesteerida selle saavutamise meetodi iile,
kuna minu arvates ei ole voimalik sedasorti tildistusi teha vaid struktuuri-
analiiisi pohjal. Seepérast iiritan oma uurimust laiendada usundiloo
sfadri ning otsida sealt kinnitusi Arukase vaidetele.

Uks histi viljaarendatud “Imelise koja” variant, mis ei joudnud Jakob
Hurda “Setukeste laulude” kaante vahele, kuna oli kogutud alles 1924.
aastal, on jargmine:

Tulli iiles hummogulla,
varra vaiko valgoga.
Mia oll” tiiti edimine,
kua hooli hummogulla?
Sorrd suu moskoming,
képe jala kidngimine.
Kinge ala aujalagq,
padle pikdq padvajalaq.
Litsi motsa minemaihe,
varikohe valamahe.
Latsi hilla hella pite -
mid no minneh naie?
Naiie vaskivarsakoso,
néie hopohohvakaso,
naie motsa minevata,
varikohe valavata,

iile tii ndi minevata —
siidi sarvilo sibisi,
vanik lehele valisi.
Litsi hilla hella pite,
saie tuuhu moisahe,
koh kota tettigi,
vaskikota valotigi.
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Kolq oll” meesté koa piilla,
kolq oll” kirvosta kaelld,
kolq kirja kirvonna,
raamadugq ravva pailla.
Meesi lausi meelestini,
lausi meele pooldstani:
“Niiokond noorokond,
tunnét kirja kirvohe,
raamatuta ravva paala?”
Naiio lausi meelestéini:
“Tunnd-i kirja kirvohe,
raamatuta ravva paile;
tunnd ma kirja kangahe,
raamatuta ravva paile!”
Niio kudi sinikangast,
néio hiidi helldst langa.
Meesi lausi meelestani,
lausi meele pooldstani:
“Niaiokond noorokond,
mid s’'oost tetdnessd,
kua armas aetassa?”
Naiio lausi meelestéini:
“Jumalidd joonisarki,
Marijidé maani sarki.
Nigiinessa, kuulundssa,
madnest tiitid sadl tetdsigi?
Sinitulda saal tettigi,
sini-olli-tungolas tuldna,
sinikatolas tulona,
sinilambit méstigi,
sinivilla poetigi.
LA, nr 39 <E, StK 22, 38/9 (31) < Vilo v

Olen ennegi véitnud (Lintrop 2004: 125, 126), et selles laulus on meil tege-
mist kirve abil ennustamisega (pikemalt oli sellest juttu eelmises artiklis).

Maagiliste toimingute kontekstis voib kirves seega olla ennustamisega
seotud. Kahjuks pole asi sama selge regilaulumotiivide puhul. Tsiteeri-
tud lauluteksti terviklikkus on petlik. Lauljad kindlasti kasutasid oma
tekstide loomiseks mingeid struktuurimudeleid. Kiisimus on: kas moni
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“Imelise koja” loomiseks kasutatud mudel ldhtus ka tegelikult maagiast?
Sellele vastamiseks eraldame tekstist koik voimalikud motiivid ning jal-
gime nende kasutamist eri lauludes.

Esimesed kaks virssi on seto liiro-eepiliste laulude tiiiipiline algusvor-
mel:

Tulli tiles hummogulla,
varra vaiko valgoga.

Jargnevad virsid voiks tinglikult nimetada esimese hommikuse t66
motiiviks, mis on samuti laialt levinud ning kasutusel sageli koos eelneva
algusvormeliga.

Mia oll” tiiii ediméne,
kua hooli hummogulla?
Sorré suu méskdoming,
képe jala kingimine.
Kinge ala aujalaq,
paile pikdq padvijalaq.

Motiiv varieerub. Monikord on esimeseks to0ks pesemine, monikord
aknast vilja vaatamine, monikord 6ue pithkimine. Koos algusvormeliga
viljendavad need naissoost esitaja voi laululooja tookust ja hoolsust.

Latsi motsa minemaihe,
varikohe valamahe.

Ka need paralleelvirsid esinevad sageli algusvormelina koige erinevama-
tes metsaga seotud lauludes. Sellelt pinnalt leiame ka “Imelise koja” liitu-
mise “Luuda mineku” tiiiipi laulu algusega.

Seevastu on jargmine vérss litsi hilld hellii pite isna haruldane ning
tihti kasutusel koos vaskvasika motiiviga.

Mii no minneh naie?
Naie vaskivarsakoso,
néie hopohohvakaso,
naie motsa minevata,
varikohe valavata,
tile tii nai minevata —
siidi sarvilo sibisi,
vanik lehele valisi.
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Esitatud ndites on kaks huvipakkuvat detaili: heli jargi minek ja ebata-
valise varsa voi vasika ndgemine. Siberi $amaanid on sageli vditnud, et
orienteeruvad oma rdnnakutel (eriti tagasiteel) trummi voi kellukese heli
jargi. Vaskvarsas voi hobevasikas voime aga naha tileloomulikku teejuhti
voi abivaimu. Udmurdi $amaanilaadne tark funo kasutas sageli ratsasta-
mata varssa uue piithapaiga valimiseks. Laulutiitipides “Imeline koda” ja
“Jeesuse surm” juhatab vaskvarss minategelase mingisse paika teispool-
ses ilmas. Eesti regilauludes esineb teisigi maagilise teenditamise motiive:
néiteks kuldvoru, hébedun voi kurnikaigas juhib protagonisti ema hauale
laulutiitibis “Avatud hauad” ja “Ema haual”. Jargneb suhtlemine surnud
vanemaga. Uleloomuliku teejuhi rollis voib paralleelvirssides esineda ka
ilus ilves/kullane nugis.

Vaskvasika motiiv voib laieneda omaette laulutiiiibiks. Sel juhul ldheb
minategelane koju, radgib vennale imelisest vasikast ja palub tal see maha
lasta. Uhes variandis kdib protagonist mitte imevasika, vaid veereva kuld-
voru jarel. Monel puhul juhib vasikas ta paika, kus:

Suurd nak’ tuld toomstuh
Sau eks saar6 veere pal
Mano hellii hillokoisi
Mano asto eks madaluisi
Saalt eks Esut hukatigi
Vaka verd kui vaivadigi

S 86948/53 (29)

Sel juhul juhatavad imeloomad meid laulutiiiipi “Jeesuse surm”. Paigast,
kus Jeesust hukati, ldks protagonist sonaviijana Maria elupaika. Meie lau-
lus aga vdidab ta, et heli jargi minnes:

saie tuuhu méisahe,
koh kota tettigi,
vaskikota valétigi.

Mones variandis on ehitataval majal kolm nurka, moénes tekstis deldak-
se, et seda tehakse sinistest palkidest. Nagu me edaspidi ndeme, on sini-
ne varv vaadeldavas laulus peamine iileloomuliku sfairi iseloomustaja.
Mones tekstis deldakse otse vilja, et protagonist joudis jumaldo livele,
Marijido paja ala, voi vastupidi juudasto livele, paganido paja ala. Meie
tekst jatkub:

Kolq oll" meesti koa pailla,
kolq oll” kirvosta kaella,
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kolq kirja kirvonna,
raamadugq ravva pailla.

Tsiteeritud vérsid on laulutiiibile viga iseloomulikud. Vaheste eranditega
on kojal kolm ehitajat, kellel on kolm kirvest. Ja kirvestel olevaid kirjasid
mainitakse alati. Muidugi tuleb silmas pidada, et kiri ei tdhenda eesti kee-
les mitte ainult kirjutatud teksti, vaid ka ornamenti. Selles kontekstis voib
tahenduslikuks osutuda ka viide karjala-soome Sampole, mille iiks epi-
teete on ju kirjokansi. Muuseas on obiugri keeltes sonal kiri olnud ligikau-
du sama tahendus kui eesti keeles, naiteks tihendab mansi yansunkve nii
kirjutamist kui mustriga kirjamist, omadussona yansan aga on nii kirju
kui ka kirjatud. Maailma Vaatavat Meest iseloomustatakse aga kui seitset
kuldset kirja, kuut kuldset kirja pithasse raamatusse kirjutavat jumalust
(Steinitz 1939: 340-341, virsid 25-37).
Jargneb dialoog ehitajate ja protagonisti vahel:

Meesi lausi meelestani,
lausi meele pooldstani:
“Naiokond noorokond,
tunnot kirja kirvohe,
raamatuta ravva paala?”
Naio lausi meelestani:
“Tunno-i kirja kirvohe,
raamatuta ravva péiéile;
tunnd ma kirja kangahe,
raamatuta ravva paale!”

Tekstis esinev kirve- ja kangakirjade siimboolne vastandamine pole minu
arvates algupérane, sest leidub palju lauluvariante ilma selleta. Sageli vii-
dab protagonist, et ta suudab kirvekirja lugeda. Ménel juhul on ta isegi
vdga innukas seda tegema:

Karksi ma mano kaema,
Kirvo kirja lugoma,
Ravva arvu andma.
SL,nr 110 < HII 3, 69 (58)

On tdhenduslik, et nimiséna arv on ldhedane verbiga arvama. Viimane
on etiimoloogiliselt seotud vanatiirgi sonadega arva - loitsima ja arvas
- loits. Kasgari linnast parit Mahmudi sonastikust (11. saj) leiame lause
qam arvas arvadi - $amaan luges (= loitsis) loitsu (Nadeljajev 1969: 58).
Eesti arp, arbuda ja soome arpa, arpoa on sama paritolu. Nii viib viimane
laululéik meid tagasi kirve abil ennustamise skeemi juurde.
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Positiivse vastuse korral loetleb meie protagonist koiki neid kirju, mida
ta dra tunneb:
Uts oll kiri i kiri,
Tono paile paava kiri,
Kolmas oll kuu kiri.
SL, nr 113 < H I 3, 30 (15)

Siinkohal voin Gelda, et Madis Arukasel oli 6igus, kui ta seostas meie
laulus ehitatava maja universumiga. Oleme sattunud vaga voimsa meta-
foori peale, mis peegeldab tirgset miiiti. Sinistest palkidest ehitatav maja
stimboliseerib taevast, kolm kirvestega ehitajat on jumalused, kosmilised
vded voi loodusjoud, mis seda vormivad. Tegevusega kaasnevaid (loo-
dus)ndhtusi nimetatakse kirjadeks. Kes on sel juhul meie minategelane?
Voéime niitid kinnitada, et ta valdab teadmisi, mis pole igaiihele kittesaa-
davad. Need teadmised avavad talle juurdepédisu loojate maailma. Kas
maailmaloomise ndgemine annab talle ka mingi vde? Kui nganassaani
$amaan Semjon Momde kirjeldas oma autobiograafias, kuidas teispool-
ses ilmas randav $amaan leiab dige tee, iitles ta: “Kui inimene, kes teab
maailmaloomise lugu, raagib sellest ja 166b trummi, selginevad $amaani
silmad ja ta ndeb kaugemale.” (Popov 1984: 100). See tahendab, et olukor-
ras, kus $amaan on raskustes ja kohkleb rituaalile jatku valides, voib igaiiks,
kes tunneb hasti loomismuistendeid, teda aidata. Teisisonu - 6ige loo (siin
loomismuistendi) jutustamine aitab lahendada olukorda ja voib-olla uuesti
korrastada kogu maailma.

Lauluvariandid nditavad, et kui meie protagonist kuulutab ennast asja-
tundjaks raua raamatu lugemise alal, kutsutakse ta sisse. Ja alles seejérel
manifesteerub ehitise imeline olemus:

Kotta sisse kutsutigi
Tundjijast ja taidijast.

Sini iks katolas tuldl,
Sinituld tettije,

Sinivett keedetigi,
Sinilambit maosti,
Sinivillo poeti,

Sini no iks villo vintedi.
Nigiinese, kuulunoso,
Mis iks séddltd teginese?
Jumalill6 iks ta joonisark,
Marijallé6 maaniriiid.

SL, nr 116 < SKS Veske-Stein 84
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Neist virssidest voime otsida vastust eespool esitatud kiisimusele. Voime
lugeda v6i maista kirvekirjasid (siin: seda, kuidas maailm on loodud), mis
avab tee teispoolsesse maailma, jumalate juurde, kust voib otsida infor-
matsiooni voi abi. Isikut, kellel on juurdepéis sellisele informatsioonile,
nimetatakse eri kultuurides $amaaniks, teadjaks, targaks voi négijaks.
Oma ennustuste, prohveteeringute voi néuannete veenvamaks muutmi-
seks peavad koik nimetatud tegelased iisna detailselt kirjeldama iileloo-
mulikku ilma ja selle asukaid. Vorrelgem viimast laulukatket osaga jutus-
tatud $amaanindgemusest. Nganassaani Samaan Semjon Momde rédkis:

“Négime {iileni jadga kattunud koda. Laksime sinna, seal istusid
mees ja naine, samas kondis ringi alasti laps. Kojakatted olid
lumest ja jadst. Tuli koldes vaevu vilkus. [---] Kojas olid iga-
sugused rauast ja vasest katlad ja muud néud, mis koik olid mada
tais. Nad sundisid mind moéistatama, kuid ma ei kuulanud neid
korralikult. Laps kiisis: “Kes ma olen?” Vastasin: “Sina oled vist
peavalu?” — “Kui haiguse puhul loitsid, mine selle haiguse teed
mooda.” Eit ja taat kiisisid: “Kes me oleme, mdistata dra?” — “Taat
on tiisikuse algus, eit aga koha algus.” - “Oige,” vastasid nad, “kui
selline haigus hiljem teie juurde satub, siis tule ja iitle ning me
aitame sind.”

(Popov 1984: 102)

Nagu ndeme, erineb see meie laulutekstist vaid vastandlike detailide poo-
lest, kuid pohiméte on sama. Leiame laulust isegi Samaanijuttudele kohus-
tusliku kiisimuse, sest vaimud ja paigad, mida $amaan oma esimestel
vaimurdnnakutel kiilastab, tuleb dra tunda ja nimetada. Meie laulutiitibis
esitatakse tavaliselt kiisimus t60 kohta: mis t66d imelises kojas tehakse,
kellele kangast kootakse voi 1onga kedratakse. Vastus sisaldab siitmboolse-
te toimingute (nagu mida keetmine Semjon Momde loos) kirjeldusi ning
nende jumaluste nimesid, kes tulevast Samaani edaspidi aitavad.
Teadlased on osutanud, et virvinimesid ei kasutata regilauludes kui-
gi sageli. Populaarseim vérv on valge, jairgnevad must, hall, punane ja
sinine. Punast ja sinist kasutatakse paralleelvirssides sageli tahenduses
“ilus”. Laulutiitibis “Loomine” on populaarseimad virvid sinine, punane
ja kuldne (vt Jaago 1997: 54-67). Tundub, et pohjaeesti regilaulude maa-
ilm on vérvilisem kui lounaeesti regilaulude oma. Seto regilauludes kasu-
tatakse sinist peamiselt roivaste ja lindude kirjeldamise puhul. “Setukeste
lauludes” esineb sinine koos jargmiste asjade, olendite ja ndahtustega:
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a)

b)

roivad, kangad, tekstiil 214 korral - sirk 79, poll 47, lipp 28, siid 25,
riiti 9, vill 8 (sinivill 7 + sinevill 1), ratt~ratik 6, kangas 4 (sinikangas
3 + sinekangas 1), soba 3, 16ng 2 (sinilang 1 + sinelang 1), roivad 1,
niit 1, siidratt 1 korral;

loodus, loomad 183 korral - lind 69 (sinisiiba tsirk 57, sinitsirk 9,
sinisilma tsirk 2, part 1), lill 20 (sinilill 18 + sinininn 2), pilv 17, sarv
(sinisarv = poder) 13, vesi 12 (sinivesi 11 + sinevesi 1), lammas 11
(sinilammas 10 + sinelammas 1), tuli 10, mets 8 (mots 7 + salu 1), siga
5, vits 5, suits 3, sinikas 2, taevas 2, org 1, hobune 1, lehm 1, saba 1,
naeris 1, sitikas 1 korral;

muud objektid 35 korral - katel 8 (katol 7 + pada 1), silmavesi 8,
16uad 4, palk 3, paber 3, sing 2, seitsmesajaline (rahapaber) 1, t6ld 1,
saksad 1, pesu (siniptiiik) 1, tulp 1, koda (seest sinine) 1, tilk 1 (sinit-
silgoq) korral;

lisaks esineb sinine iseseisvalt 9 korral (nt siseh oll” sddl sada sinistd,
veereh oll” sddl tuhat verevit);

verb sinetab esineb 75 korral - soo 71 (soo sinetab 24 + soo sinetab
sitikaist 25 + soo sinetab siugudest 22), salu 2 (salona sinet), unapuu
2 (uibo salona sinet).

Kui arvestada, et loetelus on 4ra toodud ka meid huvitava lauluga seotud
11 sinilammast, 9 sinivett, 8 sinikatelt, 8 sinivilla, 5 sinituld, 4 sinikangast,
3 sinipalki, 2 sinilonga, tiks sinitulp, sinipiiiik ja sinine koda - kokku 53
sinist varvi asja vaid iihes lithikeses motiivis — tuleb nentida, et “Imelise
koja” 16puosa on harukordselt siniselembeline, andes 10% (aga kui verbi
sinetama vilja jitame, siis koguni 12%) kogu “Setukeste laulude” sona-
lisest sinisest tonaalsusest. Kui niiiid motleme veel sellele, et mitme liit-
sona puhul (nt sinisérk ja sinipoll) margib sinine lihtsalt head, ilusat voi
hinnalist, tunduvad vaadeldavad virsid veel sinisemad. On voimalik, et
see hingerannaku sihtpunkti markiv sinine maailm on mongolite igavese
sinitaeva vaga kauge peegeldus.
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Lood ma votsin lutsu suust

argnevalt arutlen nii. Esiteks — folkloor on ajas pidevalt muutuv.

Seda polekski vaja iile korrata, kui tdnaseni ei kiputaks rahva-

luuleteaduses ja sellega seotud sfddrides opereerima selliste
hinnanguid andvate moistetega nagu algne, algupérane, esialgne jne.
Kui eeldame, et rahvaluule on pidevas muutumises, peame leppima ka
sellega, et “algupdrase” voi “esialgse” juured ulatavad aega, mil inimene
loomariigist eraldus. Uks nihtus sai pinnaseks teisele ja nii edasi, palju
tuhandeid kordi. Seega ei saa me iial teada, mis oli pdris alguses. Tei-
seks — igasugustest kultuurifenomenidest radkides tuleb silmas pidada,
et muutused sisus toimuvad kiiremini kui struktuuris. Hiljuti on méle-
maid aspekte iile korranud taani usundiloolane Jens Peter Schjedt (2014:
44-47). Sisu (v6i tahenduse) muutumise kohta on hea tuua niiteid meie
igapdevasest keelest, kus me tdnaseni lahutame meelt, tombame hinge
(tagasi), laseme leiba luusse ja titleme, et paike liks looja. Moned votavad
hommikuti isegi linnupetet.

Nendelt positsioonidelt olen varemgi regilaulu vaadelnud. Seega eeldan,
et regilaulgi oli oma eluajal pidevalt muutuv ning et selle koostisosad on
tervikust pilisivamad. Arvan isegi, et moned neist on vanemad regilau-
lust enesest. Ma pole piiiidnud rekonstrueerida regilaulu algusaega, sest
arvan, et selgepiirilisena pole seda olemas olnud. Siiski usun, et loitsud ja
itkud lubavad meil piiluda regilaulude-eelsesse maailma. Soome ja karjala
runolaulud samuti, sest leiame neist palju regilaulu ehituskive. Oma huvi-
dest lahtuvalt olen otsinud selliseid regilaulu osi, mis kunagi (mitte algselt,
rohutan) voisid olla seotud mingite usundi valda kuuluvate toimingute
voi arusaamadega.

Seto leeloga samal aastal UNESCO maailmaparandi nimekirja kantud
Gesari eepose traditsioon Tiibetist ja Mongooliast on tihelepanuvéddrne
selle poolest, et eepose esitamine on tihedalt seotud usuliste talituste ja
meditatsiooniga. Tiibetis on tdnapdeval umbes sada laulikut, kes oskavad
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peast laulda kiimnete tuhandete virsside pikkusi tekste. Osa neist (babs
sgrung) véidavad, et neile ilmutati eepos pikkades unendgudes (nemad
kannavad lauldes spetsiaalset peakatet), teised (dag snang sgrung) oman-
davad eepose osi lithikeste ilmutuste nagu valgussdhvatuste ajal, kolman-
dad (dgongs gten) kaevavad eepose vilja iseendast (oma siidamest), neljan-
dad (gter don) leiavad selle kui peidetud aarde kusagilt imbruskonnast,
viiendad (pra phab) viidavad, et ndevad teksti laulmise ajal pronkspeeglis
ega ole voimelised eepost esitama ilma peeglita (Zhambei 2001: 280-285).
Viimane on $amaani ililevinud abivahend Tiibetis, Mongoolias, Burjaa-
tias, Tovas, Altais jne. Pra phab tehnika parinebki boni usundist (samas:
284), kus seda kasutati just ennustuste tegemiseks. Parimateks peetavad,
unes ilmutuse saanud lauljad, on suutnud meeles pidada meeletult pik-
ki tekste. Naiteks on tiibeti laulikult Thrapa salvestatud 600 000 virssi,
naislaulikult Gyumen 700 000 vérssi eepose osi (samas: 281). Koik babs
sgrung’id ndgid tdhenduslikke unendgusid 9-16 aasta vanuses. Monele
neist ndidati unes ulatuslikke eepose stseene, milles nad ise osalesid, tei-
sed kohtasid jumalusi, kes neil kiskisid laulma hakata, méned aga lugesid
unes tuhandeid lehekiilgi kasitsi iileskirjutatud eepose teksti (Yang 1998:
432).

Hakassi eepiliste lugude hai lauljad (haidzid), kes uskusid, et said oma
ande spetsiaalsetelt vaimudelt hai eezi, olid veendunud, et parast seda,
kui vaim on nendesse sisenenud ning loo kangelaste vaimud on jutusta-
mise kédigus esile manatud, ei tohi esitust pooleli jdtta, vaid tuleb l6puni
jutustades tegelased uuesti puhkama saata. Kui taheti pika esituse jooksul
pausi teha, tuli valida selline moment, mil kangelased parajasti pidutsesid.
Kui aga lugu jdi pooleli nii, et kangelased ei voitnud selles esinevaid kurje
olendeid, hakkasid viimased inimestele halba tegema. Ilma hooleks jae-
tud jutukangelased voisid kattemaksuks tappa ka lauliku. Hakassi haidZid
olid (ja on praegugi) $amaanilaadsed tegelased, kes tegid ldbi initsiatsiooni,
mille kdigus nad médevaimude fag eezide abil said kontakti eepilise laulu
vaimudega. Laulu esitamist kirjeldasid nad nii: “Sulgen silmad, néen tege-
vusi enda ees lahti rullumas ning kirjeldan siis neid.” (Deusen 2004: 78)

Siit edasi véime mainida Samaanilaulu sellisena, nagu see on sdilinud
mitmel pool Pdhja-Euraasias ja mis on tihedalt seotud ettekujutusega
sellest, et rituaali kdigus esitab Samaan sageli mitte enda, vaid oma abi-
vaimude teksti, seda, mida nood parajasti nievad véi libi elavad. Samaani
enda mina samastub sel juhul peamise tegutseva olendiga.

Laulikud handi karupeol kannavad karu elust jutustavate laulude
esitamise ajal spetsiaalseid peakatteid ja kitleid. Pikki, kuni paar tundi
kestvaid laule esitatakse sageli kinnisilmi, justkui ndeks laulik niimoodi
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paremini stindmusi, millest ta laulab. Laulud on erilised, neid ei tohi poo-
leli jatta, sest nad kirjeldavad kehtiva maailmakorra tekkimist, jumaluste
funktsioone ja elupaiku ning seda, mida peole saabunud iileloomulikud
olendid inimestele kingiks kaasa toovad. Olulisel kohal on laulusau véi
-puu, millele peo peremees 16ikab noaga margi iga esitatud laulu kohta.

Need on vaid moned néited eepika esitamise eriparadest laias maail-
mas.

Eesti regilaulud laulikust nditavad, et lauliku positsioon kogukonnas
oli eriline, kuid lauluoskus pigem kiilge hakanud, mitte tahtlikult han-
gitud (sarnane tiibeti laulikute teadmise v6i $amaaniandega, mis tuleb
enamasti ise, inimese tahtest soltumata). Laulude kohaselt 6piti laulma
pulmas kiies, t66d tehes voi kokkupuutes loodusega. Monikord on laulu-
anne saadud maagiliselt, nditeks lauliku kapast juues voi kure kurku siiiies.
Parimust kui fenomeni, mida pidi teadlikult omandama, alles hoidma ja
edasi andma, ei olnud regilaulude iileskirjutamise ajal olemas. Inimesed
lihtsalt elasid ja toimetasid nii, nagu ikka oli elatud ja toimetatud, ja lau-
lud olid osaks sellest polvest polve jatkuvast elulaadist. Regilaulu ennastki
polnud maistena kasutusel enne uuema rahvalaulu levimist. Vaib-olla oli
lihtsalt laul, ka meie laul ja meie moodi laulmine versus vooras voi teist
sugune laul, teistmoodi (lati, vene jne moodi) laulmine. Ingrid Riiiitel on
selle kohta kirjutanud: “Vana lidnemeresoome sona laulu, laulemahan
oli esialgu kasutusel eeskitt just runolaulu kohta, hiljem aga iile kantud
ka muudele, uuematele nahtustele (uuem rahvalaul, kirikulaul, kooli- ja
koorilaul jne). See sona esineb koigil lddnemeresoome rahvastel, kel on
olemas runolaul (resp. regilaul), samuti liivlastel. Spetsiaalsed vana rahva-
laulu tahistused on eri rahvastel, aga ka sama maa eri piirkondades erine-
vad, sealjuures tavaliselt voora algupédraga ning ilmselt tekkinud hiljem, et
eristada vanu rahvalaule mistahes uuematest lauludest.” (Riiiitel 1999: 91)

Parimuse moiste puudumine ei tadhendanud seda, et esivanemate tar-
kusi ei hinnatud voi ei antud pdlvest polve edasi. Ent need olidki just
nimelt elutarkused, mis pidid aitama iihes voi teises olukorras toime tulla.
Ja folkloor ise sisaldas mitmeid kontrollimehhanisme, mis pidid kindlus-
tama selle kestmise. Nii oli jutte, mille sisuks olid hoiatavad naited sellest,
mis juhtub siis, kui vanu kombeid ei tdideta, ja ehk raagiti ka loitsude,
itkude ja laulude kohta, mida voib kaasa tuua nende vale kasutamine voi
kasutamata jitmine. Meieni on joudnud vaid tiksikuid sedalaadi nditeid,
mis rddgivad peamiselt ndidussonade edasiandmisest, iileliigse itkemise
kahjulikkusest ja keelatud ajal laulmisest-lobutsemisest. Ent teiste rahvas-
te eeskujul voib oletada ka selliste tekstide olemasolu, mis pidid just rohu-
tama teatud hetkedel ja olukordades laulmise hadavajalikkust.
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Tédnaseni sdilinud parimus niitab, et laul oli tihedalt seotud inimese
igapdevase eluga (t60- ja tavandilaulude kihistus). Samas viitavad méned
pikemad jutustavad laulud ning karjala ja soome eepilise lauluga iihi-
sed elemendid ka sellele, et lauldi mitte ainult pollul, heinamaal, kodus
kasit6od tehes, pulmas ja peietel, kortsis ja kiilapeol, vaid ka ménel muul
juhul. V6ib oletada, et “Gesta Danorumis” kirjeldatud lahingu eel 66 labi
kestnud laulmise ja tantsimise kdigus 1170. aastal lauldi peamiselt so6ja-
laule (kangelaseepikat). Selliseid pole meieni {ildse joudnud (kuigi nditeks
“Venna so6jalugu” voib sisaldada nende iiksikuid elemente). Kangelaseepika,
6igemini selle viahesus, on hea niide sellest, kuidas hddbuvad laulud, mil-
lel olude muutudes pole enam funktsiooni. Samas viitab tavandilaulu
rohkus aga kombestiku olulisusele parimuse séilitamisel.

Vaib-olla esitati pikki eepilisi laule spetsiaalselt kuulamiseks niiteks
pikkadel talvedhtutel? Selsamal ajal, mis hiljem seostus moéistatamise ja
jutustamisega? Voib-olla seostus sellega ettekujutus, et laulmine l16bustab
tileloomulikke olendeid? Nii, nagu on paljudes kultuurides olnud jutusta-
misega (vt Lintrop 2014: 22-32). Ehk isegi arvati, et laulmine mitte ainult
ei 1obusta eri jumalusi ja vaime, vaid nditab neile, et inimesed tunnevad
nende poolt kehtestatud korda ja reegleid? Nii, nagu seda véljendavad
obiugrilaste karupeo laulud (vt Lintrop 2014: 147). On asju, mida me
kunagi paris kindlalt teada ei saa, mis jadvadki soltuma sellest, millise
teooria valgel neid vaadatakse. Kuid usun, et {iht voime ikkagi oletada
- kunagi oli jutustavate laulude osakaal suurem kui regilaulu “raamatus-
se raiumise” hetkel. Kusjuures paralleelvirsid koik ma panin paberisse/
raiusin ma raamatusse ei margi kindlasti esitaja voi laululooja kirjaoskust,
vaid niditavad pigem kirjaoskamatu lauliku suhtumist tileskirjutatud teks-
ti kui maagilisse objekti.

Pikad (ja sageli miitoloogiat sisaldavad) laulud aga néuavad laulikult
head mailu ja teksti meeldetuletamise/loomise oskust, mis voib korvalt-
vaatajale tunduda nii eriline, et seda peetakse lausa iileloomulikuks. Sellist
muljet voib siivendada veendumus, et lisaks inimestele kuulevad esitust
ka jumalad voi need tegelased, kellest parajasti lauldakse. Veel loomuli-
kum on ileloomuliku abi eeldamine juhul, kui laulikut usutaksegi esi-
tavat jumaluste voi iileloomulike kangelaste sonu. Me voime tdnapieval
kiill radkida teadvuse muutunud seisundist (voi transilaadsest seisundist),
milleni laulik ennast viib silmade sulgemise, kontrollitud hingamise ja
laulmise enda abil, kui seisundist, mis aitab ligi padseda méllu talletatud
informatsioonile. Ent vana tolgendus selle jaoks oli arvatavasti iileloomu-
lik. Lisaks voidi kasutada muidki votteid — pilgu tulle voi ldikivate eseme-
te peale fikseerimist voi moélemat kombineeritult - valgus peegeldumas
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niiteks hobedalt. Sellised votted on mitmel pool olnud kasutusel transi-
laadse seisundi saavutamiseks. Toon taas moned Tiibeti laulikute néited.
“Isegi paberilehest voib saada esitamise abivahend. Noor laulik Grags pa
seng ge ltleb, et kui ta hoiab paberilehte kies ja vaatab seda, siis hakkab
eepos ta peas kélama ja parandab esitust. Kuna laulik Grags pa seng ge on
kirjaoskamatu, ei saa paber talle olla aide memoire ja tdepoolest kolbab
talle sel eesmargil nii tiihi paber kui ajaleht.” (Yang 1998: 430) Sama lauli-
ku toob oma raamatus “How to Read an Oral Poem” ka John Miles Foley
niiteks (lauliku pilt ehib ka ta raamatu kaant), kes lisab: “Teisisonu 6eldes:
see, mis meie jaoks on tekst, on tema jaoks talisman, tema laulmisvarus-
tuse siimboolne osa” (Foley 2002: 3). Ent paberileht pole Tiibetis ainus
stimboolne abivahend. Paljud Gesari eepose esitajad kandsid spetsiaalset
peakatet, ilma milleta esitus polnud véimalik. Pronkspeegli kasutamist
kirjeldab jargmine 16ik: “Teine tiibeti laulik Kha tsha pra pa nyag dbang
rgya mtsho kasutab enne laulu alustamist mitmeid asju. Kéigepealt peab
ta plistitama piiha altari, panema odrateradega tdidetud pronkstaldriku-
le seisma pronkspeegli, peegli ette kristalli, stititama selle korval viiruki,
asetama voilambi taldriku ette ja kaks korget pronkskarikat kahele poo-
le taldrikut [---].” (Yang 1998: 430) Ehk on meie regilaulude paralleelne
sonapaar laululeht ja sonasélg millegi sarnase kauge peegeldus?

Siis ma vele Riiga virota
Tos6 saada Saarémaale
Saalt laso tuvva laulu lehe
Laulu lehe sona sole [---]

EUSIX 1501/2 1) < Rapina
Lisaks kurdab laulik ka seda, et ei saa laulda, kuna tal pole suu sulge:

Mul jii koju suuda sulge
Laua peale laulu lehte
Kirstu nurka keele kolks

EUS 11047 (46) < Vindra

Turgatab pihe, et suu sulg nditab neis lauludes seda, kuidas suulist pari-
must piititi kujundi abil éilistada kirjatarkusega. Muide, vahelepdikena
olgu deldud, et mitmed tiibeti laulikud, kes viitsid, et olid 6ppinud oma
teksti leitud kasikirjast, talitasid tegelikult nii, et panid loo koigepealt
kirja, siis peitsid dra ja kaevasid tunnistajate juuresolekul vilja (Zham-
bei 2001: 285). Ehk on sona solg, suu sulg, laululeht ja keele kolks kauged
malestused sellest, et laulik vajas reaalseid abivahendeid, millesse usku-
mine aitas teksti paremini taasluua?
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Paraku pole regilaulu puhul miski itheselt seletatav. Vaatame laulu-

variante tiitipidest “Ema haual”, “Tore neiu”, “Mehetapja™

Ann oli Harju neitsikene,
Tantsis Tarvasti miele;

Sulg oli suus, parg oli péds,
Hobe duna tal peosse.

Laks tema kurni kukutama [---]

EUS IV 1652/3 (132) < Pilistvere

Mari oli muru madala
Angerpikk ja peenike,
Kondis ta seal Tonnismael, -
Sulg oli suus ja pérg oli peas,
Amme ratik ammu ees.

EUS V 1146 (194) < Risti

Mai oli maias neitsikene
Sulg oli suus ja parg oli pads
Haava leht oli hambaassa
Jiirgi soiti tieda miioda
Hakas Maije kutsumaie [---]
H II 34, 215/7 (94) < Kuusalu

Kinnisvormeliks on koigis vérss sulg oli suus ja pdrg oli peas, mis vdljen-
daks nagu neiu uhkust v6i suursugusust. Parg kiill, tiitarlapse ehe, aga
sulg, milleks see? Mitmetelt rahvastelt leiame linnusulest (tavaliselt hane-
sulest) tehtud lihtsa puhkpilli. Véiks ju kahtlustada, kas eelnevad niited
ei viita sellele. Uhke tiitarlaps tantsib ja puhub saateks pilliga riitmi. Akki
on tagamaaks mingi vana transiseisundi tekitamise meetod? Mitmes lau-
luvariandis on ju tegemist surma ja teispoolsusega. Hanesulest tehtud pilli
demonstreeris 1989. aastal Triinu Ojamaale ja mulle tuntud nganassaani
$amaani Demnime poeg Dulsimjaku. Kiisisin rahvamuusika uurija Igor
Ténuristi kdest, kas Eestis on teateid linnusulest pillide kohta ja sain selli-
se vastuse: “Koik kirjeldused viitavad sellele, et see oli kindlalt klarnetili-
ne pill, s.t et hanesulest pikitoru iihte otsa oli 16igatud piklik keeleke, nagu
tavalisel roopillil voi rukkist korrepillil. Niib, et see oli lihtne heliseadel-
dis, mida kasutati ilmselt laste ménguasjana voi pandi torupilli sormilise
tilemisse otsa helitekitavaks piuguks, nagu ka tavaliselt pillirooliilist teh-
tud piuku.”
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Veel tihelepanuvédarsem, et mones tekstis on sule asemel ikkagi solg.
Tési kiill, neid variante on vihe:

Ann oli hakki neitsikene,
Tantsis Tarvastu miella,
Minu valge venna korvas
Punapea poisi korvas,

Solg oli rinnas, parg oli peas,
Korda polle varviessa,

Kolm oli kiiinalta kaessa.
Uhes oli tuli punane,

Teises oli tuli sinine,
Kolmandas tuli kollane.

E, A 175/8 (3) < Poltsamaa (“Tiitarde tapja”)

Eeltoodud laulukatkend on iildse kummaline oma kolme vérvilise kiitin-
laga, mote liigub tahtmatult vikerkaares voi pilves olevale punasele hanele,
kelle saba peal olevas sidngis on kolm voi neli inimeste saatust médravat
neitsit:

Vikerkaaris purjed suured,

Purjes on hani punane,

Hane saba on sinine.

H II 10, 34/6 (25) < Kadrina

Voiks arvata, et suu sulg on mingil kombel “algupédrasem”, s6lg aga hili-
sem, alliteratsiooni tekitatud interpretatsioon, ent solg on laulmisega seo-
ses ka muidu tdhtis. Olen kirjutanud, et séle soudmapaneku motiiv voib
olla seotud ennustamisega, ent samamoodi vdib see olla seotud ka ménda
muud maagilist toimingut saatva lauluga.

Votsin sole rinnasta,

lehe laia kaelasta;

panin sole soudema,

lehe laia lendama:
“Soua, solge, lenda, lehte!”
Haljala (ER I: 203)

Muidugi ei saa me kunagi kindla peale teada, kuidas solg séudis. Kas
kasutati seda kui pendlit ja liigutati mingite asjade kohal? Véimalik. Vo6i
vaadati hobeda pealt peegelduvat valgust? Ka voimalik. Teame ainult, et
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saamid on trummi arbuna kasutanud hoburaudsoélge'” (Zachrisson 1991:
89, 93) ning et udmurdi tark on ennustanud hobedat vaadates (vt nt Boga-
jevski 1890: 124-125). Kindel on ainult see, et sdlg on maagilist tahendust
kandev ese ja et seda tajutakse tinapédevalgi. Nditeks on Setomaal isegi
hilisema loomingu puhul kasutatud sonade sole pealt (voi alt) votmise
kujundit:

S616 pddlt ma sona votti
tele pddlt ma laulu teie

Veera Pahnapuu. Laul lits 1abi Setomaa.

Teine koht, kuhu sonu pannakse ja kust neid saadakse, on sdel (samuti
vana ennustamise abivahend). Niiteks seto meestelaulus:

Sona-ks sénaq miq kiill votti vaie sdgla-ks sogla paalta
laulu-ks lauluq vétti viie vaie lavva-ks lavva paalta.

Arvatavasti pole sulg, solg, soel, laululeht ega laululaud regilaulus kuigi
uued lisandused, vaid seostuvad mingite kujutelmadega, mis on tdnaseks
unustatud. Kuigi tekib kiusatus oletada, millised nii-6elda laulusénade
meenutamise abivahendid on “algupédrasemad”, jatan selle siiski tegema-
ta. Teiste rahvaste ndidetele tuginedes voib vaid nentida, et selliseid oma
voimetesse usku andvaid abivahendeid vajati ja et monikord olid need
vahendid iihtlasi kasutusel ka ennustamiseks.

Viimaks jouan vilja pealkirja juurde, kiisides, kas meie regilaulude
maod, kalad ja linnud, kellelt laulmist opitakse, pole mitte jadnuk mil-
lestki sarnasest? Loo mina vétsin lutsu suust... Madu laulas mdttaasta,
sisalikku maa siesta, rotti rohupdédsa’asta... jne. Ses suhtes pakuvad huvi
just need olendid, kes tegelikult ei laula, sest ei iillata ju eriti, kui linnud
kedagi laulma 6petavad. Pardsil oli palju sonu / Léoo linnul liiga laulu. Aga
madu, sisalik, rott, luts voi haug pole lauljad. Samas on esimesed neist
vdga populaarsed Samaani abivaimud, aga havi 16ualuust tegi poéhjanaab-
rite suur $amaan Vdindmoinen esimese kandle.

Muidugi ei tohi regilaule tolgendades unustada ka alliteratsiooni loovat
osa. Ja variatsiooniderikast vastust kiisimusele, kust laulud saadud, véib
alati tolgendada ka nii, et andekas inimene suudab laulu teha tikskoik
millest.

Lu’'ud ma votsin lutsu suusta
Laulud lattika ninasta

7 Ilmselt kis asi nii: s6lg pandi trummile, seal hakkas ta trummiléokide tottu
litkkuma ja sattus varem voi hiljem méne trumminahale joonistatud siimboli
juurde.
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Koned kiissa keele pealta
Aru havi ammastesta.

H II 27, 532/4 (1) < Palamuse

Siiski arvan, et kunagi oli teatud aegadel laulmisel ja jutustamisel sarna-
selt $amaanirituaaliga kogukonna head kaekdiku kindlustav funktsioon,
laulude ja lugudega mitte ainult ei loodud kogukondlikke gruppe (meie
versus need, kes s6ovad, roivastuvad, konelevad ja laulavad valesti ega ole
seega iildse 6iged inimesed), vaid hoiti neid ka toimivatena koos. Sellistel
puhkudel aga voidi kiill viidata sellele, et sonad ja viisid tulevad laulikule
voi jutustajale tileloomulikul teel.
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Varavamangust nii ja teisiti

emat aega olen tahtnud moétiskleda “Varavamangu” voimalike

litete iile. Just selle “Varavamangu” iile, mis koos “Viru vdrava”,
“Taevamineku”, “Jumala ja Kuradi” mangu ja “Riia linna kantsli-

ga” moodustab nagu omaette rithma meie laulumangude kogumis, riith-
ma, mis minu arvates on omakorda seotud “Haneméanguga”. V6ib-olla on
pohjuseks 16ik kolmekiimne viie aasta eest loetud rootsi kirjaniku Eyvind
Johnsoni ddrmiselt mojuvast raamatust “Oli aasta 1914”7, mis mulle kuhu-
gi mélusoppi jéi ja hiljem sobivate seoste puhul korduvalt meelde tuli.
Olgu see siinkohal dra toodud. Jutt puudutab stindmust, millest sai alguse

soepoletaja Isaku pere hdving — laste ja seejdrel ka naise surm.

Ja siis kasutas tuulispask juhust, velbas nagu ta oli. Uhe ropsu-
ga kalpsas ta trepist iiles, piihkis naise seelikud tee pealt eest, nii
et see valjusti kiljatas, ja kargas otse kaksikute kimpu. [---] Ta ei
puudutanud tihtki teist last, ainult kaksikuid. Riivas neid korraks,
ja oli juba vidljas dues ning vihises iile poldude ja raba roomsalt
minema. [---] Siis said vanemad aru, mis oli juhtunud. Isak, kes
oli alati kiire taibuga olnud, kahmas teise poisi teise kaenla alla,
tottas kiinkandlvakul kasvava kaheharulise manni juurde ja tom-
bas lapsed harude vahelt ldbi. Pérast seda luges ta, nii hasti kui
maletas, issameiet, ehkki see kidis voib-olla liiga aeglaselt, voidis
posktubakasiilge laste laugudele, et nad, mis ka ei siinniks, pime-
daks ei jadks, ja raputas neid kovasti.

(Johnson 1979: 57-58)

Juba ammu tean, et kirjeldatud raviviis on tuntud laiemalt. Naiteks Eestis:

Soojast tobest saab siis lahti: kui soe tobi peale tuleb teised aava
puu l6hki a(j)avad ja selle aige sealt labi lasevad kolm korda kiia.
H 17, 83 (44) < Paide, Tiri
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Uhel naisel oli koeranael, tdmbas pihla 16hki, vottis alasti, liks
kolm korda 14bi, siis sai terveks.

ERA I1 158, 394 (10) < Mustjala

Ja veel iiks kaugem ndide nganassaanidelt: “Tulevarav (tui hutu) oli iiks
ravimisviise, mille Samaan viis ldbi haige kojas. Kaks juuresviibijat tost-
sid iiles raudplaadi, millel poleb 16ke. Selle all hoidsid veel kaks inimest
pohjapodranahka, mis oli niilitud koos pea ja jalgade nahaga. Kui haige
oli meessoost, siis oli nahk isapddra, kui naissoost, siis emapodra oma.
Haige pidi $amaani jarel 16kkeplaadi ja naha alt labi minema suunas taga-
seinast ukse poole (pohjast 1ounasse).” (Dolgihh 1951: 13)

Ent sel on sageli tulevikku suunatud torjemaagiline eesmark: “Pihlaka-
ridvast, millel otsad kinni ja keskelt laiali, lasti loomad [kevadel esimest
korda vilja ajades] 1labi.” RKM II 86, 197/8 (11) < Karja

Voi: “Laks kana auduma ja t6i poeasid munast vilja siis varsi parast
seda otsiti {iks nisugune kasetohi kus puu oli seest dra mddanend ja tohi
terve, siis tommati kana poead keik iiks aavald sellest labi, see pidi aitma
et kull kanade kallale ei tule.” HI 1, 555 (11) < Marjamaa

Vo6i nganassaanidel:

Kasest varav (kue hutu) korraldati puhta koja pidustuste ajal. Suu-
rest kasest pohja poole piistitati puhas koda sel kombel, et selle
uks jéi kase poole. Kase kiilge riputati metallkaunistused. Iga pere
sidus kase otsa oma pere piithakuju. Kase juures ohverdati pohja-
poder. Siis raiuti teine kask ja 16hestati see, kuid mitte péris ladva-
ni. Lohestatud puu painutati alt laiali ja piistitati viravana puhta
koja ning pitha kase vahele. Kui $amaan lopetas puhtas kojas loit-
simise, ldks ta vdravast labi. Tema jdrel koik teised. Varav labiti
suunaga pohjast Iounasse kolmel korral, seejdrel tehti imber piitha
kase kolm tiiru paripdeva. Pérast rituaali loppu pandi kasest virav
kokku ja seoti pitha kase kiilge.

(Dolgihh 1951: 12)

Virava nagu ka lave puhul on tegemist suurt siimboolset tagamaad oma-
va rajatisega. Vérav ithendas reaalseid ruumiosi, kus kehtisid erinevad
kéditumisreeglid (6uevdrav, kiilavdrav, linnavdrav). Vidrav tithendas ka
kujutletavaid, kuid erinevalt vaartustatud ruume (piitha ja argine ruum).
Viravaid voidi kujutleda eri maailmaosade vahele (siit vdljendid taeva-
vdrav, porguvirav). Viravad olid kesksel kohal mitmesuguste maagilis-
te toimingute puhul seoses pulmade ja matustega. Kiilavdrava taha aeti
haigusi ja kurje vaime. Néiteks oli udmurtidel parast voinddalat ja suurel
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neljapdeval monel pool komme kurje vaime ja ndidu kiilavdrava taha aja-
da. Selleks kaidi karistite ja polevate vihtade voi puuokstega mooda kiila,
larmati ja taoti kaigastega vastu majaseinu. Parast poletati kaikad kiilava-
rava taga. (Pervuhhin 1888: 116-117; Vassiljev 1906: 330) Samalaadsetest
maagilistest toimingutest on vilja kasvanud tdnapieval miljoneid hul-
lutav jalgpalliméng. Kellegi voi millegi vdravast vilja ajamine ning ldbi
vdrava minek olid pohilisemad maagilised toimingud, millele vois kaas-
neda vdrava siimboolne sulgemine enda ja ebasoovitava vahel. Esitan taas
the ndite nganassaanidelt:

Rituaali kivist vdrav (hala hutu) korraldasid nganassaanid
monikord puhta koja pidustuste asemel. Jumalus ilmutas ennast
$amaanile ja iitles: “Tehke kivist varav. Olen teie hingede tulevasi
teid hakanud miskipérast halvasti ndgema. Kui te kivist vdravat ei
tee, siis jadb rahvast alles vaid pool, teise poole votan dra.” Kogu
ehitis puiiti teha suurtest kiviplaatidest, pealt kaeti see kahe voi
kolme pohjapddranahaga, valmis varav madriti pohjapodra vere-
ga. Virava lihedale piistitati koda, kus $amaan loitsis kolm pdeva.
Kolmandal péeval tuli seotud silmadega $amaan kojast vilja ja
laks 1abi vdrava. Tema jdrel laksid koik teised - algul taadid, siis
mehed, siis naised ja lapsed. Léabi virava mindi kolm korda, iga
kord suunaga pohja poolt 16una poole. Pérast rituaali l6ppu suleti
vdrav pohja poolt pddranahaga, mille peale asetati kiviplaat.

(Dolgihh 1951: 9-11)

Niiiid aga viravaméangu juurde. Néhtuste vordlemise pohjuseks ei pea ala-
ti olema nende algse péritolu voi algupéra viljaselgitamine, nagu see oli
ajaloolis-vordleva ehk soome meetodi puhul. Vérrelda voib ka selleks, et
veenduda mingite ndhtuste laiemas levikus ilma siinnikoha peale nédpuga
nditamata. Néhtuste algupdra otsimine viib minu arvates tahelepanu kor-
vale palju olulisemalt — mis oli kohalikus kultuuris ees sellist, mis voimal-
das kusagilt mujalt voetud eeskujul sellesse sulanduda. Millisele pinnale
langes seeme? Teame, et meie viravamangu variandid pole viga vanad
ega ainult Eestile omased. Pigem vastupidi: “Haned-luiged” oli tuntud
Skandinaavias (juba 17. saj. Olof Rudbecki “Atlanticas” on 16ik sellest
méngust, mis oli lisaks tuntud ka Taanis (Endjarvi-Haavio 1936: 123)).
Saksamaal mangiti “Kuldset silda”, millest iile minna tahtjad pidid seda
parandama mit Stein, mit Wein, mit Loffelholz, mit Silber, Gold... (Boh-
me 1897: 523). Lisaks tunti mangu “Kivisilla”, “Magdeburgi silla”, “Mer-
seburgi silla”, “Meyeri silla”, “Jumala ja kuradi”, “Ingli ja kuradi”, “Keisri
ja kuninga” ménguna. Vestfaalis on mangitud ka kuldse ukse avamise
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méngu (samas: 522). Koiki neid ithendab eesti mdnguvariantidega iiks
printsiip - tahetakse minna kas lébi vdrava voi iile silla, mis aga on katki
ja vajab parandamist. Parandamist siidi, sameti, kulla jne vdéart kraamiga
voib vaadelda ohvritoomise vordkujuna. Sild, varav voi uks pole tavalised,
nende erilisust rohutatakse sageli epiteetidega (saksa variantide kuldne).
Méelgem ka selle peale, et meie vanem lauluparimus tunneb Soome silda,
soome, ingeri ja pohjaranniku laulud aga Viru vdravaid. Mikk Sarv on ees-
ti rahvapdrimust kasutades vdrava thendanud Linnutee abil talvise ilma
ennustamisega (Sarv 1988: 32). Igal juhul on vdravamingu eri variante
tthendanud kuskil nende taustal terendav inimsaatuse, tipsemalt hea kie-
kaigu voi kui soovite, siis ka 6nne motiiv. Ilma selleta poleks kujunenud
“Jumala ja kuradi” ega “Riia linna kantsli” versioone. Just sellel mottelisel
pinnal thenduvad méngud laialt levinud vo6i universaalsete (torje)maa-
giliste rituaalidega, mille keskmes oli varav v6i méni muu objekt, millest
sai labi minna vo6i pugeda. Sellele viljakale pinnasele langesid voorsilt lae-
natud mingude seemned ja andsid rikkalikku saaki. Vérava siimbool-
ne tdhendusvili on nii tugev, et isegi tdnapdeval voib viravamangu ette
kohklematult kuulutada: “Mida rohkem vdravaid jouad labi kiia, seda
suurem o6nn sind tulevikus ees ootab,” nagu teadustas Meelika Hainsoo
2010. aastal Vigilaste esinedes Viljandi parimusmuusika festivalil. Eesti
vdravamdngu eripdra saksa omaga vorreldes on see, et rohutatakse paran-
damiseks kasutatavate vadrtuste kaugelt (nt Riiast) toomist. Siit jatkates
voiks teemat veel pikalt arendada, kuid tahaksin koigepealt pogusalt
kommenteerida ka “Haneméngu”, seejirel aga jouda teise viravamangu-
ni, selleni, mida méngiti Tallinnas mitmel aastal piki linnamiiiiri kiies.
“Hanemidng”. Ming erineb teistest viravamangudest ja tundub olevat
vanem. Olof Rudbeck seostas méngu siimboolse voitlusega talve ja suve
vahel (Endjarvi-Haavio 1936: 123). Seda on edaspidi korranud enamik tee-
maga tegelenud uurijaid. Mulle aga tundub tihenduslikuna hoopis teine
asi — hanede valge varvuse rohutamine. Vastanduvad iilbed/uhked luiged
javalged haned. Aga valged on ju ainult koduhaned, tihtki metsikut hane-
list ei saa kuidagi valgeks nimetada. Luiged on metslinnud, vabad tule-
ma ja minema, aga mitte enne, kui nende tumedatena koorunud pojad
on saanud lennuvoimelise valge sulestiku. Luiged ju heidavad hanedele
ette, et nende pojad jdid puhtaks pesemata. Samas on haned kui kodulin-
nud tsna piiratud vabadusega, paljud neist ei ela iile talve, vaid satuvad
inimeste toidulauale. Ent haned on olnud ka ohvrilinnud. Mangus saa-
vadki moned haned labi luikede virava, teised jadvad kinni. Kui véita, et
haned stimboliseerivad mangus kodust maailma (s.o inimesi), luiged aga
loodusjoude vo6i koguni jumalusi, siis on meil jélle tegemist inimsaatusi
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kajastava manguga. Samale tulemusele on joudnud Mikk Sarv, kes saami
parimuse ja kaljujooniste abil niitas luikede seotust talveaja raskustega
ning ltles karjala “Haneks olemise méngu” kohta: “Oluline on olla hane
osas, kogeda kitsikust, kiilmast labitungimist” (Sarv 1988: 28-29).

Ent niitid Tallinna viravaméngu juurde. Tsiteerin {ihe algataja Mikk
Sarve sonu:

Vdravamédng kuulus Tallinna Vanalinnapdevade juurde ala-
tes aastast 1987 iile kiimne aasta. Mangu kadigus kaidi 66l vastu
piithapdeva regilaule lauldes labi kaheksa varavakohta Tallinna
linnamiitiris. Iga vdrava juures mangiti keskaja muusikat ja aja-
loolane Ott Sandrak jutustas vdrava juures labi aegade toimunud
lugusid. Ringkdik piki védravaid algas Vanalinna Muusikamajast
vastupdeva piki linnamiiiiri Vdikese Rannavirava juurde kirdes
[---] konniti lauldes, jutustades ja pilli méngides ldbi koik ilma-
kaared. Regilaulud kandsid maarahva tarkust ja vage, pillimiang
ja jutustused Euroopa areneva linnakultuuri vige. Mangu mot-
teks oli iirgvana tava kdia lauldes mo6da maad jaanipdevaeelsel
ajal. Taoline tava oli tuntud iile Eesti, samuti Soomes ja Karjalas.
Eriti nidalavahetustel mindi naaberkiilla, naabervalda, naaber-
kihelkonda véi isegi naabermaakonda pidudele ja kiikuma. Tee
lihendamiseks lauldi laule koigest, mida nahti, kuid ka muistseid
miiiite ja lugusid. Selline kdimine ja laulmine laadis inimesed téis
head vige ja jaksamist. Head vige t6id meie riigile ja rahvale ka
Tallinna vanalinnapdevade varavaméngude 6ised kondimised.

http://alkeemia.ee/artiklid/Varavamang-2012/1-107/c-737/

Uurisin veidi asja ning selgus, et Tallinna viravamidng on varavamang
vaid selle poolest, et kdidi linnavédravate voi nende asukohtade juures.
Seda teist “Varavamangu” ei mangitudki. Siiski on neis miskit tihist - uue
aja varavaming pidi andma inimestele ja riigile vége, jarelikult ka kest-
mist. Seega on aluseks samuti inimsaatust méjutav maagiline toiming.
Toepoolest, millegi piiramine on védga levinud kaitsemaagiline meetod.
Ouede ja ehitiste piiramist terariista abil veetud joonega, tuhaga voi muul
kombel teatakse mitmel pool Udmurtias. Ka bessermanidelt leiame sar-
naseid teateid: “Ennustamist valjaspool hoonet véi kiila piire peeti koige
ohtlikumaks. Piiiides ennast kaitsta miiiitiliste olendite vozo’de eest voe-
ti endaga kaasa kukk voi joonistati raudesemega (vikat, sirp) ring. Selles
olles “kuulati” saatust ja piiiiti voZo’sid vélja kutsuda (Gordino k). Tahtis
oli ringi mitte avada véi purustada, muidu ennustajad “véisid hukkuda
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voi raskesti haigestuda”” (Popova 2004: 176-177) Muidugi toimus sarna-
ne ennustamine rahvakalendri kriitilisel perioodil. Karjalas loeti ennus-
tajate rauaga piiramise juurde moénikord sellist loitsu:

Rakennan rautaisen aijan

terdksista seipdhisté

muasta taivahen suahen,

taivahasta muahan suahen,

¢iciliuskoilla sivoin,

kiarmehilla kiinnetelehen,

panen hiannat hdilymaéan,

pidt pidlld kehajamaan.

(Lavonen 1977: 79 < A. Remé$ujeva, Voknavolok)

Mall Hiiemie lisas sellele oma lapsepolve “Hundi ja lamba méngu” sénad:

Teen aeda, teritan teivast,
et hunt iile ei hiippa

ega karu iile ei karga.

Ise lahen koju s60ma,

las lambad s66vad siin.

Tisaku

Niina Lavoneni jargi toimis Karjalas samasuguse maagilise ringina jutus-
tamine: “Selline oli see seadus, oli vaja jouluajal muinasjutte radkida,
kasvoi kolm juttu 6htu jooksul. Kui muinasjutte radgiti, siis iga jutu eest
moodustus {imber selle maja raudne voru, et paha vaim ei saaks majja tul-
la.” (Lavonen 1977: 75 < A. Remsujeva, Voknavolok) Vilho Jyrinoja Akon-
lahtist kinnitas: “Igas tares oli vaja jutustada kolm muinasjuttu igal 6htul.
Sellest moodustus justkui kolm raudset voru timber elamu, aga need kait-
sesid taret koige kurja vastu. Jutustad kasvoi kehvavoitu muinasjuttu, see
pole patt, jumal ju armastab nalja.” (Samas: 76)

Ent millisest iildlevinud jaanipdevaeelsest Eestis, Soomes ja Karjalas
levinud kombest kdneleb Mikk Sarv? Ehk peab ta silmas Ritvala helka-
juhla sarnaseid ettevotmisi? Tsiteerin:

Helalaulud on péhjamaade iihine ja rahvusvaheline kultuuri-
parimus. Seni pakub huvi kiisimus, miks see noorte tiitarlaste
teekdigulaulude parimus on sdilinud just Ritvalas. Mujal meie
maal seda ei tunta. Taevaminemispiihast peetripdevani, talivilja
pea loomise ja suvivilja korsumise ajani jatkunud hela hiiidmine
oli viljakuspidu polluharimise ja karjakasvatuse edendamiseks.
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See oli leeriealiste tiitarlaste pidu. [---] Vaid lauljatevée tdiendu-
seks voeti hulka kuulu poolest kergemeelsemaid tiidrukuid, hada
korral ka naisi.

(Eero Lemola. Rajakorven Henna. http://www.tyrvanto.net/verkko/
tyrvantoseura/joululehti/henna.htm).

Ritvala helapidu kestis hoolimata vaimulike ja maaisandate vastuseisust.
1832. aastal deldi Kaarle Aksel Gottlundile, kes pitha esimesena pikemalt
kirjeldas: “Ritvala nurmed ja pollud jataksid kasvamise ja saagi andmise,
kui inimesed tiidineksid ja jataksid selle vana kombe maha.” (Endjarvi-
Haavio 1953: 15)

Lisame Mall Hiieméde kommentaari Eesti rahvakalendri III osast: “Soo-
me ristipdevakombestikus on olulisim nn. helatulede tegemine (vrd. sm.
helatorstai — ristineljapdev), mille juurde kuulub Kesk- ja Edela-Euroo-
pa katoliku kiriku rongkdikudest vilja kasvanud komme koos jalutades
nn. helalaule laulda. Meie traditsioonis on noorte meelelahutusliku ise-
loomuga kooskdimistest voi pikematest rannakutest vaid tiksikuid kirjel-
dusi.” (Hiiemde 1984: 175) Ta toob vaid iihe teate selle kohta, et noored
kaisid ristipdeval koos Helme lossi varemetes (samas: 177).

Nieme, et Eestis polegi tegemist nii iildlevinud kombega. Lisaks ees-
pool nimetatule mainitakse vaid iitht sarnast kooskdimist Joelahtmel Jaga-
la joal (Moora 1956: 32). Muidugi kéidi pidudel ja lauldi méningal méaral
teed kdies, kui ka tegemist polnud mingi institutsioonilist laadi ettevot-
misega. Huvitav on, et mitmed seto legendilaulud viitavad sellele, nagu
oleks neid voidud laulda maagilistel eesmarkidel viljapollu dédres (“Jeesuse
surm”, “Ilma parandamine”). Eriti huvitav on kombinatsioon “Loomis-
laulust” ja “Ilma parandamisest”, mis 16peb nii:

Jeesu iste ede paile
Piitha Maarja pera paile
Tulli iks ilma kaema
Vott iks paijust pardsi muna’,
Pand kives kesa paile,
Karja maale kannistus,
Sai iks vesi vila péile,
Kaste’ karja tee paile.
Ilm sai nii kui enne ollj,
Péiv jii nii kui paile olli.
H16, 318 (1) < Setu
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Vordluseks nii palju, et vene rahvakalendris on taevaminemispiiha tihe-
dalt seotud viljakusmaagiaga — kiipsetati vdikesed redelikese moodi lei-
vakesed, mindi viljapollu dirde ja loobiti neid iiles. Uhelt poolt usuti, et
nii aidatakse Kristusel taevasse tousta, teiselt aga, et soodustatakse vilja-
kasvu. Nii hiiiitigi leivakesi visates: “Xpucmoc, Xpucmoc! ITomsanu moto
poxcky 3a Hoxky!” voi “Xpucmoc, nonemuwv Ha Hebecu, NOMAHU HAULY
poxcky 3a konocku!” (Nekrolova 2007: 702-703). Jaroslavli kandi kiilade
noored piistitasid poldude vaheribadele ehitud kased, kus need seisid 16i-
kuse 16puni (samas). Naiste kombeks oli “kéo ristimise ja matuse” nime
kandva kombe ldbiviimine, mis toimus samuti taevaminemispiiha paiku.
Ka suvisted on viljasaagi mojutamisel olnud olulisel kohal. Pikemalt pea-
tumata vaid moned ndited. Venemaal - Uglitsi piirkonnas oli kombeks
panna vilja sisse ehitud kask, pollule aga pilluti munaroa tiikke voi terveid
mune, et rukis parem tuleks (Nekrolova 2007: 711). Udmurtias korral-
datakse tanapidevalgi just suviste paiku suurem palvus ja ohvritoomine,
palutakse head saaki ja soodsaid tingimusi vilja kasvamiseks, eriti vihma.
Muidugi on viljakasvu méjutamisel vdga oluline suvise podripdeva ldhe-
dane aeg, kuid selleni ma praegu arutelu ei laienda.

Aeg on otsad kokku tdmmata. Ukski nidhtus kultuuris ei kasva vilja
tithjast kohast, iikski kultuurilaen ei tule tithja koha peale. Alati on ole-
mas mingi taust, mingi eelnev kihistus, mis teeb voimalikuks millegi tek-
kimise voi omaks votmise. Paraku ei vdimalda varasem arhiivi talletatud
materjal meil sageli sedalaadi tausta uurida. Euroopas tuntud “Virava-
maéngu”, kandis ta siis millist nime tahes, ei laenatud lihtsalt niisama, vaid
see haakus vanade ettekujutuste ja uskumustega. Tallinna “Véaravaman-
gu” ei kutsutud ellu lihtsalt niisama, sellegi seemned langesid viljakasse
pinnasesse. Rohutan siinkohal newage’ilikult tolgendatavat ja levitatavat
vde moistet. Viljasaagi tagamise maagia pole praegusel ajal aktuaalne,
selle koha on tditnud iseendale, oma ldhedastele ja kogu riigile miistilise
vde hankimine. Kusjuures vdgi tihendas varasemalt siiski midagi palju
konkreetsemat, materiaalsemat, see oli inimeste v6i muude olendite hulk,
mitte abstratkne joud voi energia. Isegi noia voi Samaani vée all moisteti
ta abiliste hulka.

Ja veel iiks aspekt jadb enamasti vaatluse alt vdlja — konteksti loomi-
ne voi kujundamine. Tdnapédeva rahvaluuleteadus opereerib meelsasti
konteksti moistega, piitiab ndhtusi vaadelda kontekstis, isegi ndha kon-
tekstualiseerimist kui protsessi. Seda aga iithepoolselt, sest vaadeldakse,
kuidas mingid nidhtused konteksti sobivad, sellega kodunevad. Ununeb
asja teine kiilg - teadlik konteksti loomine. Konteksti loomist ndeme {isna
hésti Tallinna vdravaméngu puhul, kus drkamisaja otsinguis ja vabadus-
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ihaluses seostatakse katoliiklik komme moénede vanade rahvakalendri
elementidega, millele lisatakse newage’i viemadiste ning vdidetakse, et see
on iirgvana tava. Huvitaval kombel {iks “Varavamingu” algatajaid Jaak
Johanson iitleb Ulrike Kochi filmis “Regilaul”, et nende eesmargiks pol-
nud elustada mingit vana paganlikku tava. Jarelikult on kombe iirgsu-
se rohutamine hilisem kontekstiloome. Samas tahan réhutada, et nii on
tehtud kogu aeg. Koik autoriteedid kogukondades on ldbi aegade tegele-
nud ka teadliku kontekstiloomega, selle tunnistuseks voiksin tuua néiteid
Udmurtiast, kus mul on olnud véimalus jilgida iihe kiilakogukonna pii-
res toimunud religioosse praktika muutusi, mille t6i kaasa uute autoritee-
tide esilekerkimine.
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Tee mul sarvesta hobune.
Kitselaulu voimalikest tagamaadest

argnevalt analiitisin laulutekste, mis moénikord on liigitatud
tiitipi “Podratapja”, ent kus selgesonaliselt radgitakse kitsest voi
sokust, kes tuleb vooralt maalt viljapolde riiistama ning julge
mehe kie 1abi elu kaotab. Niiteks toon Lauri Ounapuult kuuldud laulu,
mille paritolu on mulle teadmata:

Tulin mina iiles ommigulla
vara enne valgetta

laksin vdlja vaatamaie

kiila peale kondimaie
kéisin labi kolmed kiilad
kolmed kiilad viied vallad
tegin sinna orgu ohrad haljad
mée peale keerud kaerad
oue peale o6lleojad
vdravasse viinaojad

tuli siis pukki Pohlamaalta
sinisarve Saksamaalta

s6i minu orust ohrad haljad
mde aga pealta keerud kaerad
Oue pealt joi olleoja
vdravasta viinaoja

mina aga kelmi poisikene
votsin pukil sarvust kinni
16in aga puki vastu maada
vastu maada vastu aeda
vastu tua teibaida

pukki maha prantsateles
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puki perse praugateles
hakkasin nahka niilgimaie
puki nahka vottemaie

mis sest nahast saadanekse
nahk sai Narva naistelegi
mis sest sorast saadanekse
sorad said Saare naistelegi
mis sest sarvest saadanekse
sarve otsast tehtanekse

viisin Viru sepa kitte

Viru sepp mu vennikene
Harju sepp minu ainus venda
tee mulle sarvesta hobune
sarve otsasta sadula

ma lahen sbéitma Soome teeda
Soome suurta silda moé6da
maa aga miitsus minnessa
taevas koikus kiiessa

sain siis Hiie due alla

Hiie neiu vaatas uksest

mees laeb labi meie due

hobu alla kui see osja

mees aga peal kui pérgu pulli
vO0 kui vihma vikerkaari

kui see mees ei vota minda
saagu hobu hallitama

mees aga pealla pdevitama
kiibar peas tal kolletama

Kohe esimesel vaatlemisel on ilmne, et laul koosneb mitmest osast voi
plokist, mida olen tavatsenud motiivideks nimetada. Samas sobib hasti
ka doktor Frogi poolt kasutatav termin multivorm. Mina nimetan neid
siinkohal lihtsalt plokkideks. Iga sellist ehituskivi voib tdiendada, lithen-
dada vo6i muul kombel teatud piires muuta. Selles laulutekstis oleksid need

“Tulin iles hommikul” (sissejuhatav) + “Léksin kéndima” + “Odrad
orgu” + “Kitsetapja” + “Sarvest sadul” + “Soome sild” (“Tore s6it”) + “Kui
see mees ei vota mind” (“Saaks see mees mulle”).
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Oluline on see, et kitse voi soku sarved viiakse sepa kitte ning palu-
takse neist teha sadul, saan voi hobune - seega séiduvahend, samas kui
meie regilaulude suure tamme tiivest tehakse ikka laudu, toole, singe,
kibusid-kappasid ja pille. Ja et ménikord liitub laulule veel Soome silla ja
hiie 6ue motiiv, tekkiski kiisimus, kas pole voimalik, et see laul peegeldab
mingeid kaugeid Samanistlikke kujutelmi. On ju teada, et paljud Pdhja-
Euraasia rahvad interpreteerivad $amaanitrummi kui $amaani soidu-
vahendit, veo- voi ratsalooma, vastavalt sellele, mis looma nahast trumm
on tehtud. Ja et sageli see loom valiti vélja ja tapeti koigepealt vaimselt
$amaanirituaali kdigus, mille kujutletavaid siindmusi Samaan kirjeldas
lauluga.

Nganassaani Samaan Djuhade Kosterkin rddkis oma esimese trummi
saamisest nonda:

“Kolmanda aasta talvel, pimedal ajal, ndgin ma und: vaimud {itle-
sid, et on saabunud aeg trumm teha. Pdrast seda valisin ma viiest
kojast puut6dd oskavaid mehi. Nad tulid jargmisel paeval minu
juurde ja ma kirjeldasin loitsides seda puud, millest pidi mu trum-
mile raam tehtama. Varahommikul, kui valgeks hakkas minema,
liksime seitsmekesi, viis puutoomeest, isa (ka $amaan) ja mina,
puud otsima. Peale minu soitsid koik potradega. Mina ldksin jalg-
si ees, silmad kinni seotud ja kirves kies. Utlesin teistele: “Arge
mind eriti usaldage, dkki ma eksin ja juhin teid kuivanud voi
kodunenud puu juurde ning osutun petiseks. Ma ei hakka kirvega
mitut tiive markima, tahistan vaid mulle méaratud puu.” Viisin
kaaslased toepoolest eksimatult oma puu juurde ja 16in seda kolm
korda kirvega, mille siis maha viskasin. Pérast seda raiusid viis
meest kordamodda puud ja langetasid selle paevatousu suunas.
Siis moodeti vélja raami pikkus, voeti puu ladvaosa, 16hestati see
kaheks ja tahuti iiks pool kirvega siledaks. Koik laastud koguti
kokku, mahiti naha sisse ja riputati ldhima puu otsa. Enne lah-
kumist kdisime hanereas kolm korda péripdeva timber selle puu,
mille otsa laastud riputasime. Seda tehes me nagu piirasime sis-
se metsiku pohjapodra, kelleks maharaiutud puu minu jaoks oli.
Samal péeval painutati raam valmis, tehti ka trumminui ja kinni-
tati raami kiilge vana raudkéepide, mis oli kuulunud ammusurnud
esivanemale-Samaanile. Kevadel tommati raamile metsiku pohja-
podra nahk ja ema Kkattis selle joonistustega. Kombekohaselt
alustasin kolmandal pdeval parast trummi nahaga katmist kolm
péaeva kestnud loitsimist. Selle kdigus tapsin ma selle metsiku
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pohjapodra hinge, kelle nahast tuli dmmelda Samaaniriiii. Nende
kolme pdeva jooksul ajasin ma teda vaimust koera abil vorkudesse.
Alles kolmandal péeval see onnestus. Siis toodi iile lati riputatud
metsiku pohjapddra nahk, mida kaks meest hoidsid teine teisel
pool kojaust seistes. Mul seoti silmad kinni. Siis lasksin noolega
naha pihta. Selleks kasutatakse kindlasti luu- v6i puuotsaga noolt.
Kui nool ei taba, pole $amaanil 6nne. Nahast, mille ma noolega
14bi lasksin, 6mmeldi mulle $amaaniriii.”

(Popov 1936: 94-95)

Rohutamist védrib asjaolu, et nii trummi kui $amaaniriiti saamist kirjel-
das Djuhade kui siimboolset jahti metsikutele pohjapétradele, digemini
nende hingedele, mis olid vajalikud riiii ja trummi “elustamiseks” ehk
neile vde hankimiseks.

Laulutekste vorreldes piiiian vaagida, kas meie “Kitselaul” voiks olla
vorsunud sarnastest kujutelmadest voi on pigem tegemist vaese noormehe
unistusega sellest, kuidas ta imekombel hangitud uhke hobuse seljas kosja
soidab.

Laulu tuumiku ndivad moodustavat kolm plokki - “Kitsetapja” +

“Sarvest sadul” + “Tore s6it”. Esimene neist toob vagisi pahe paralleelid

obiugrilaste karupeo lauludega. Paljudes karulauludes esineb karu taeva-
jumala hellitatud ja sonakuulmatu lapse rollis, kes saavutab oma tahtmise
pdadseda alla inimeste maale, kuid jaab ilma koéikvoimsa isa soosingust.
Taevajumal ei hakka kehtivat maailmakorda ithe jonnaka lapse parast
muutma, sddsed ja parmud, kiillm talvine tuul ja labipdasmatud tihnikud
ning tiimad sood viivad looma nii kaugele, et ta unustab koik keelud. Ja
kuna ta osutub viljaspool seadust olevaks, on inimesel 6igus teda tappa.
Samuti tuleb meie kits kusagilt kaugelt maalt, astub iile teatud piiri, rikub
kehtestatud maailmakorda ja annab sellega laulu minategelasele diguse
ennast tappa.

Laulu votmeks, vihemalt minu jaoks, on aga jairgmine plokk - “Sarvest
sadul”. Tavaliselt tehakse kiill sarvest hobune ja sarve otsast sadul, tiksi-
kutel juhtudel lisandub voi asendab tiht komponenti piits, saan, pill voi
vehmer. Omaette laulu moodustajaks on minu jaoks plokk, kus sarvest
ei saagi sadulat ja hobust, vaid sepp teeb sellest ainult tutu-lutu. Nagu
juba mainisin, seostub kitsest sdiduvahendi tegemine métteliselt eelkoige
$amaanitrummi valmistamisega. Nagu eespool mainitud, on iiks levi-
numaid trummiga seotud uskumusi selle pidamine §amaaniratsuks voi
veoloomaks. S6lkupid ja ketid on pidanud seda pohjapodraks (Prokofjeva
1981: 52; Aleksejenko 1981: 106), keti $amaanid korraldasid pérast trum-
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mi valmimist isegi rituaali, mille nimetus véiks tolkes olla trummi pod-
raks muutmine (Donner 1933: 78). Ka solkupi $amaan pidi uue trummi
elustama. Vastava rituaali teisel pdeval otsis ta iiles koha, kus oli siindinud
trummipdder, see tihendab loom, kelle nahaga trumm oli kaetud, ning
jalitas teda seitsme noore hundi ja nende ema abil. (Prokofjev 1930: 365-
373) Loomulikult toimus koik see loitsides ja kojast vdljumata ning hun-
tideks olid $amaani abivaimud. Koigi tiirgi-tatari rahvaste uskumustes
kujutati trummi just selle loomana, kelle nahaga see kaetud oli (Potapov
1946: 43; Aleksejev 1984: 220). Trumminui oli siis nuut voi piits, millega
$amaan looma ergutas.

Tulles tagasi eesti regilaulude juurde, tuleb niitid kiisida, kas materjal
annab meile mingitki alust seostada “Kitselaulu” $amanistlike kujutelma-
dega? Regilaulude andmebaasist leidsin otsinguga 32 teksti. Veel 23 teksti
korjasin masinkirjakoopiaid lapates ja skaneeritud regilaulude seas otsin-
guid tehes. Koos Lauri Ounapuu lauluga oli mul seega kasutada 56 teksti
(neist kahe péritolu teadmata). Kaardile sai seega kanda 54 teksti péritolu.

Laulutuumaks vo6i moodustajaks on kaks plokki - “Kitsetapja” (seda esi-
neb 45 korral) ja “Sarvest sadul” (55 korral). Uhes laulus tapetakse pull ja
radgitakse sellest, mis pullist saab. On ka “Pddratapja” (1), “Harja tapmise”
(1) ja “Hérg vaole tapetud” (1) motiivid. “Kitsetapja”-plokki voib lisada
detaile kitse tapmise kohta: mille vastu 166di, mis juhtus, mis kitsest vilja
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tuli, mis kitsest saadakse ja kellele midagi viiakse. “Sarvest sadul (hobu-
ne)” on suhteliselt lithike ja konkreetne plokk, sarvest tehtud hobusele ja
sadulale voivad lisanduda v6i monda neist vahetada piip, saan, pill (lutu).
Tuumale eelnevas sissejuhatavas osas on tavaliselt plokk “Odrad orgu”
(32), mis voib olla pikenenud: lisanduvad 6lleojad, viinaojad jne. Tuuma
ette voib liita sissejuhatuseks ka mone muu sobiva multivormi - “Suvel
sdidan soku seljas” (2), “Miks sa mullu mulle ei tulnud” (2), “Vaene ori”
(1), “Eite-taati kiindmas” (1), “Kanged poisid” (1). Kuna viiekiimne viiel
korral saab tapetud looma sarvedest kas hobuse v6i sadula (voi mélemad),
jargneb kesksele osale loogiliselt sditmise motiiv, mis voib olla lihtsalt
tore ja seotud Soome silla (ka Rongu silla) mainimisega (kokku 14 kor-
ral) voi olla kosjasoit (26). Uhel korral esineb laevasdidu ja iihel korral
laadale mineku motiiv. Soome ja Rongu silda asendab iihel juhul motiiv
“Sillad soode peale”. Séidule jargnevas laulu 16puplokis esineb kdige enam
imetlevate neiude motiiv koos multivormiga “Saaks see mees mulle” (11),
lisaks on laulikud osanud tekstile liita mitmesuguste imede nédgemise (4),
kirjelduse neist, kes vastu tulid (2), ithel korral ka “Kolme metsa”, “Ime-
liku maja” ja kosjadega sobivad “Kas tahad mulle tulla” v6i “Tule mulle”
motiivid. Lisaks on kosjatee tinginud ka hoiatava sisuga motiivide “Must
naine”, “Ara mine halvale” ja “Tiitred merre” lisamise.

Samanistliku maailmapildiga sobivaid hiie éuesid koos hiie neiudega
voi isegi Soome silda leiame tisna véihestes laulutekstides (vastavalt 2 ja 6
korral). Seega oleks asi nagu korras, voiks delda, et vaatlusalune “Kitse-
laul” sobitub paljude teiste kosjafantaasiate hulka, kusjuures seekord on
fantaseerijaks noormees. Voiks, kui poleks soome runolaule.

Pogus otsing annab mitu paris miitoloogilist sarvest sadulat:

Vaka v[anha] Vaindm[oinen],
Yolla synty Védin[amoinen],
Paivilla on meni pajaah.
Takuo taputteloopi,

Ly6é on lynnéhyttel6opi,
Takoo raut[asen] orihin,
Takoo sarvisen satulan.
Loihen reisin ratsahille,
Ajoa tomutteloo

Ammon syoty[d] ahoa,

Ajo h[dn] meren seldlld,

112



Ei kastu oron kapiet,
Eika vuohiset heposen.

Uhut (SKVR I, 107)

Yksis oli kirvinen hevonen,
sill’ on sarvinen satula,
itsche seppd silla selkih,
ajoa Koskell on kosiksi,
Hiien &mmin tyttireh.
Mennih Koskelle kosiksi.
Kohisi emandy Kosken:
“Mene, piikanen, pihalle,
ei Valko valetta hauku,
luppakorva lullattele.”
Tuli piikanen pihalle:
“Suuri on sulhosen vieksi,
pieni on soan vieksi.”
Sanoi seppé Ilmarinen:
“Saisko tullani tupahe,
tahan suureh suojasehe?”

Suistamo (SKVR VII 462 a)

Nieme, et sarvest sadulas istuvad kas Vdainimoinen voi Ilmarinen, viima-
ne s6idab aga kosima “Hiiden hemmen tyttdria”. Loitsutekstides ratsutab
sellises sadulas Jeesus:

Jeesus kirkkoon manéo,
Maarie messuun mataa
Hevosella hirvisella,
Satulalla sarvisella,

Lohen purston muotosella.

Suistamo (SKVR VII, loitsut 2538)

Ja huvitaval kombel esineb runolaulus sarvest sadulaga seoses ka nn ilma-
lik motiiv. Ingerimaalt on périt jargmine ndide:

Ost’ miun issoin orosen,
Hankki harmaan hevosen,
Tietti sarve[s]ta satulan.
Vast on kerran kengitetty,
Hopiast hokat valettu,

Mill miun narrin naijaksein,
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Kopjan kosissa kayva.
Kain mie kolmella kokolla,
Yheksén yotulilla,

Vallan viijen valkialla.

Ei ollut kolmella kokolla,
Yheksén yotulilla,

Vallan viijen valkialla
Siivo neittd naitavaista,
Siivo viemista vihille.
Kylld molotsa moijan saa,
Virka viitan viettel66,
Naukki tankin nappajaa.

Kubanitsa (SKVR IV, 2994)

Niitid tahaks juba kiisida, kas voiks meie regilaulude Koigi kubjas ehk olla
seotud selles tekstis esineva Kopjaga.

Ent tuleme tagasi eesti laulude juurde. Kuigi moéni kitselaulu tekstidest
on tervikuna selline, et lausa kutsub otsima Samanistlikke paralleele, on
sellega seotud {iks suur kiisimus. Teame, et Pohja-Euraasia $amanismis
tehakse trumm nii reaalselt kui vaimusilmas metslooma nahast. Kuidas
sobib sellesse pilti meie laulude vooralt maalt tulnud kits? Esiteks, kas
moeldakse mets- voi kodukitse? Viidetavalt on metskits elanud Eesti ala-
del juba 10 000 aastat, kuid liigi arvukus on suuresti kdikunud. Naiteks
arvatakse 20. sajandi alguses Eestis elanud 15 000-25 000 isendit, kuid
1924. aastal riigimetsades toimunud loendus andis nende arvuks vaid
3800 (Mumm 2015: 6). On kindel, et kiilmad lumerohked talved ja hun-
tide-ilveste rohkus voivad metskitsede populatsiooni kiiresti vihendada.
Lisaks looduslikele teguritele méjutab nende arvukust ka kiittimine, mis
rasketel ja segastel aegadel voib massilise salakiittimise ndol loomade
hulga viga vdikeseks muuta. Seega on metskitsedele ohuks ka laastavate
sodade ja ndljahddade perioodid. Ilmselt on olnud aegu, kus metskits on
meie metsadest tdiesti kadunud véi tiliharuldane olnud. Nii voib teosest

“Eesti NSV imetajad” leida arutluse, mille kohaselt metskits kadus Ees-
ti aladelt umbes kaks tuhat aastat tagasi, kui soe atlantiline kliima jahe-
nes subatlantiliseks (Aul jt 1957: 92-93). Vididetavasti leidus metskitse 18.
sajandi 16pul Liivimaa kubermangus véga vihe, Eestimaa kubermangus
aga polnud tildse ning alles 19. sajandi teisel poolel hakkas nende arvukus
suurenema ja metskits levis ka pohja poole (samas: 296). Veel tuleb arves-
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se votta seda, et metskits on eesti rahvaluuleski iisna harva esinev tegela-
ne ja et Louna-Eestis tahendab pukk sageli jadara. Mall Hiiemée arvab, et
pukk vois iildse olla sarvilise looma eufemism.

Kokkuvotteks voib nentida, et kuigi “Kitselaul” tervikuna - see tdhen-
dab vaadeldud 56 variandis - ei oma mingeid otseseid tuvastatavaid seo-
seid Samanismiga, voivad moned selle osad (“Sarvest sadul”) parineda
stigavalt aegade hamarusest, mil $amanism oli lddnemeresoome aladel
ainuvalitsev maailmavaade. Samas saab laulus esineva kitse, podra ja
puki kohta viita, et silmas peeti lihtsalt sarvilist ja sageli ka vooralt maalt
tulnud looma.
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Uhkest laevast Petropavlovskist,
revolutsiooni kuulutajast

jendi Jaapani s6ja lauluga tegelemiseks andis mulle Lauri
Vahtre artikkel “Kauge ldhedane Jaapani soda” 2005. aasta
27. mai Postimehes. Artiklis vdideti muuhulgas ka seda, et
ntud Jaapani s6ja teemaline laul, mis algab sonadega “See Vene riigi
seadus on ropp ja roojane”, pole voib-olla padrit 20. sajandi algusest, vaid
on loodud alles 1980. aastate 16pul, kuna laulus leidub salapdrane salm
Petropavlovski-nimelisest laevast, mida 1904. aastal olemaski polnud.
Kuna olin digiteeritud vanu ajalehti sirvides varem sattunud lugema tea-
teid nimetatud laeva hukkumisest Port-Arturi lahedal, otsisin need uuesti
tiles ja kirjutasin Vahtre artiklile kommentaari (ilmus 30.05.2005), kus
nditasin, et tegelikult kirjeldab laul laeva pohjaminemist himmastavalt
tapselt. Samas tekitas korvalehiipe uuema rahvalaulu valda hulga motteid
ja kiisimusi, mis tookord vastamata jaid. Need puudutasid sdjasiindmuste
peegeldamist, laulu voimalikku péritolu ning oletatavat revolutsioonilau-
luks kujunemist.

Nagu ikka juhtub, avastasin asja ldhemalt uurima hakates, et ettekuju-
tused ei vasta tegelikkusele. Olin nimelt arvanud, et laul, mis algab Vene
riigi seaduse roppuse rohutamisega, on sdjalaul, millele ehk revolutsiooni-
tuhinas moned salmid juurde treiti, ent millest leiame valdavalt ikka
samade sojastindmuste dramainimist. Tegelikult leidsin arhiivist kaks eri
laulu, mis kattuvad vaid osaliselt, kusjuures valdav osa tekste niis tege-
levat peamiselt revolutsioonisiindmustega, soda mainitakse neis ainult
kindlas kontekstis parast ridu: MandZuurias ei olnud / meil vapraid iile-
maid. / Kust on need vaprad tulnud, / kes tapsid kerjajaid?.

Kuna molema laulu tihisosa puhul on taustaks Jaapani s6ja kronoloogia,
vaatlen koigepealt seda laulu, mille v6ib tinglikult nimetada Jaapani soja
lauluks. Kasikirjalistest kogudest leidsin variandi, mille on kirja pannud
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ja arhiivile saatnud lisaku kihelkonna mees Oskar Surva'® 1971. aastal.
Seegi tekst sisaldab l6puosas revolutsioonilaulule omaseid virsse. Kirja-
panija annab teada ka laulu paritolu: “Ménda 1904/05 a. Vene-Jaapani
sojast, mida mulle 1920. aastal jutustas lell Hans Jaani p. Surva, kes oli sel-
les sdjas. Stindinud 1868., surnud 1925. a. Pedjas, Laiuse kihelkonnas, kus
ta oli Liivaku talupidaja. Laulu panin siis kirja, kui olin suil sdal. Laulis
seda pdile sonniku (talguga) vedamise 16ppu, 6htul.” (RKM II 280, 502)
Ka heliarhiivist leidsin laulu tihe variandi, mille oli samalt Oskar Survalt
lindistanud Mall Hiiemée 1970. aastal. Helilindil kdib laulu ette sissejuha-
tus: “See oli aastal 1920, kui olin Pedjas lelle pool, isa noorema venna pool,
ja siis tema 6petas mulle seda laulu, tema oli Jaapani sdjas, siis tuli sealt, ja
see muidugi oli keisrivastane. Utles mulle: “Poiss, see laul opi dra!” Ja siis
ma kirjutasin ta iiles ja niitid siis on tema mul sedamoodi meelde jadnud.”
(RKM, Mgn II 1841 a) Lauldud on 12, kirja pandud aga 20 neljarealist
stroofi, millest voib jareldada, et kirjapaneku eel on milu virskendatud
voi on tekst otse laulukladest iimber kirjutatud. Séjastindmuste osas lan-
gevad mélemad variandid enam-viahem kokku, vaid Port-Arturi langemi-
ne ja Nebogatovi liliiasaamine on kirjalikus versioonis laiendatud kaheks
salmiks, néiteks:

a) kirjalik b) suuline

Port-Artur - vigev kindlus, Port Artur vagev kindlus,

ta dra voitmata, ta dravoitmata,

japs selle sisse piiras, Stosselil oli raha vaja,

et votta niljaga. miiis maha koigega.
RKM, Mgn 111841 a

Kindral Stossel raha vajas, < Oskar Surva (1970)

et hasti elada.

Ta kindluse miiiis maha
siis koige tdiega.
RKMII 280, 504

< Oskar Surva (1971)

Vérdluseks saan kasutada kahte internetist parinevat versiooni ning ithte
ansambli “Untsakad” poolt esitatud laulu. Molemad internetitekstid on
voetud elektroonilistest laulikutest, millest ithe nimeks on “Ulipilas-
laulik” (sisaldab 317 laulu), teine aga kannab pealkirja “Laululeht” (iile

18 Mall Hiiemae itles, et O. Surva oli périt Vaike-Pungerjalt, kais Iisakus koolis
jaleeris ning on Iisakusse maetud. Teda iseloomustab hea mélu, suurepdrane
laulu- ja varieerimisoskus. Ka oli ta drgas perioodika lugeja.
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250 laulu). Moélemad tekstid, mille algupdra on teadmata, sarnanevad
ansambli “Untsakad” esitatud versiooniga, kuid erinevad ménes olulises
punktis: “Untsakate” laulus on olemas Nebogatovi kohta kdiv salm, méle-
mas internetitekstis see puudub. Samas sisaldab “Laululehe” tekst moned
revolutsioonilaulule tiitipilised salmid.

Meil aastasajad mooda on ldinud nutuga,
mis meie silmad ndinud iiht tantsu verega.
Siin rahvast rongil veeti see tapapingile
ja ridamisi sdeti seal ohvriks kuulile.
Ja lopuosas:
Neil rindas vene ristid ja moegad puusa peal,
neil kulda tdis on taskud - koik meie vaev on see.

Lisaks esineb veel viiksemaid lahkuminekuid, nagu véigev ~ véimas, ndl-
jaga ~ kiilmaga jne, mis on suulisele traditsioonile iseloomulikud.

Oskar Surva versioonid sisaldavad aga salmi, mida ma pole leidnud
tthestki teisest tekstist.

Liaojan ja Mukden kéik
dra anti japsile,

kus meie vendi soldateid
166di maha hirmsaste.

RKM II 280, 505 < Oskar Surva (1971)

Tema tekstides on ka salm kellestki tainapeast, mille leiame peaaegu koi-
gist revolutsioonilaulu variantidest, kus nimetatakse iiksiti tegelase nime.
Ent sellest edaspidi.

Praegu olekski paslik vaadata, milliseid konkreetseid sojasiindmusi
ja inimesi tundmatud autorid laulu sisse on pannud. Koigepealt lithike
soja olulisemate siindmuste kronoloogia (siin ja edasi on koik kuupie-
vad antud uue kalendri jirgi): 8. veebruar - jaapanlased riindavad paeval
Tsemulpo (Korea) sadamast diplomaatilise postiga lahkunud kahuripaati
Korejets, see padseb tagasi sadamasse. Samal hilisohtul riindab Jaapani
eskaader Port-Arturi reidil Vene laevu - sdja algus; 9. veebruar - Varjaa-
gi ja Korejetsi pohjalaskmine TSemulpo sadama reidil; 14. aprill — Petro-
pavlovski hukkumine; 1. mai - Jalu lahing; maist detsembrini 2004 -
Port-Arturi blokaad; 24. augustist 3. septembrini - Liaojangi lahingud;
10.-17. oktoober 1904 - jaapanlaste pealetung Sahe dires; 2. jaanuar 1905
- kindral Stossel loovutab Port-Arturi jaapanlastele; 19. veebruarist 10.
martsini 1905 - Mukdeni lahingud; 27.-28. mai 1905 - Tsushima mere-
lahing, 2. Vaikse ookeani (Balti mere) laevastiku hukk.
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Soja pohjuseid ning vene diplomaatia liiiasaamist kirjeldab laul tisna
tabavalt.
Vene keisril maad oli vihe,
ta soda alustas,
sest Hiina riigi maid
ta vdga ihaldas.
Japs iitles: “Ara topi!
Kao siit sa minema.
Kui heaga ei ldhe,
siis peksan malgaga.”
Oh japsid, kurat votaks!
No teid me nuhtleme.
Teid karvamiitsidega
me merde peksame.

RKM II 280, 503 < Oskar Surva (1971)

Selline “poliitiline analiiiis” sai voimalikuks tédnu sellele, et ajalehed kajas-
tasid Vene-Jaapani ldbirdakimiste kontekstis ka neile eelnenud siindmusi
— Jaapani-Hiina 1895. aasta rahulepingut, millega Jaapan sai 6iguse Liao-
dongi poolsaarele, sama poolsaare ja Port-Arturi rentimist venelastele
1898. aastal otsekui Jaapani kiusamiseks, Mandzuuria okupeerimist vene-
laste poolt aastal 1900 jne, samuti aga Jaapani soovi suurendada moju-
voimu Koreas ning sellega piirnevail aladel. Kaudselt leiavad siin kajas-
tamist ka aastatel 1898-1904 sojaministriks olnud Aleksei Kuropatkini
ning Vene véejuhtide seisukohad, kes pidasid soda Jaapaniga véiheolu-
liseks ning kergesti voidetavaks ega pooranud seetdttu piisavalt tédhele-
panu piirkonna kaitsevoime tugevdamisele.”” Levitati arvamusi, et Jaa-
pani armee on muutunud alaealiste sdjavéaeks, mille purustamisega saab
hakkama iga korralik ratsasalk, et jaapanlased pole piisavalt religioossed
hea armee loomiseks, et kulub sajandeid, enne kui jaapanlased suudavad
toeliselt omandada viliselt kiiresti iile voetud euroopalikud sdjapidamise
pohimotted jne (Svetsin 1928: 466, 467).
Laulus jdrjestuvad sojasiindmused omamoodi. Aval66giks on tavaliselt
Petropavlovski hukkumine.

¥ Venelaste sdjaplaan ndgi maismaal ette kaitse- ja taandumislahinguid kuni
ajani, mil raudtee abil on juurde veetud piisavalt vigesid markimisvéarse
tilekaalu saavutamiseks elavjous, loodeti Port-Arturi kindluse piisimisele
ning Vaikse ookeani laevastikule, mida hakati eelisjarjekorras arendama XIX
sajandi l6puaastatel ja mis pidi olema tdies 166gijéus 1905. aastaks (Svetsin
1928: 462-471).
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Petropavlovsk, uhke laev, Petropavlovsk, uhke soomuslaev,

Nii védgev oli ta: nii vigev oli ta -

Kaiis pauk ja mere pohjas pauk kiis ja mere pohjas
Niiiid lebab korraga. ta lebab koigega.

RKM, Mgn II 1841 a RKM II 280, 504

< Oskar Surva (1970) < Oskar Surva (1971)

Asjaolu, et soja alguse siindmustele laulus tdhelepanu ei poodrata, voib
seletada kolme toigaga: esiteks leidsid need ajakirjanduses ebaoperatiivset
kajastamist, teiseks ei olnud esimesed merelahingud teadete pohjal iiheselt
tolgendatavad venelaste suurte liiiiasaamistena ning kolmandaks polnud
valitsusevastased meeleolud rahva seas soja esimestel kuudel veel valda-
vad. Postimehe lugeja sai 8. veebruari kallaletungist ning paremate Vene
sojalaevade rivist vdljaloomisest tiksikasjalikumat teavet alles 3. martsil.
Ning ka siis ei rdagita veel tegelikust olukorrast — sellest, et soomuslaevad
Retvizan (ehitatud 1900) ja Tsesarevits (1901) ning ristleja Pallada (1899)
said nii raskesti viga, et olid sunnitud uppumise valtimiseks madalikule
soitma, kusjuures Retvizan veel nii 6nnetult, et sulges osaliselt faarvaat-
ri.”** TSemulpo sadamas seisnud ristleja Varjaagi (ehitatud 1901) viimane
ja Gisna mottetu voitlus 9. veebruaril aga haibiti véimude poolt kangelas-
teoks, kusjuures sellegi detailid joudsid Eesti lehtedesse alles kuu 16pus.*
Ent Petropavlovski (ehitatud 1894) hukkumisest kirjutas Postimees juba
jargmisel paeval (14.04.1904), mirkides dra ka selle, et koos laevaga liks
pohja laevastiku komandor viitseadmiral Stepan Makarov. Selleks ajaks
oli sojapiirkonda joudnud juba suur hulk Venemaa ning teiste riikide
telegraafiagentuuride esindajaid ning ajalehtede kirjasaatjaid, kes pakku-
sid kiiremat ja mitmekiilgsemat informatsiooni. Nii andis Petropavlovs-
ki salapdraselt kiire pohjaminek kdneainet mitmeks niddalaks, sest meie
lehed avaldasid ametliku selgituse alles 2. mail. Muuhulgas kahtlustati, et
laeva viis pohja tehniline viga: “Vene laevastik ligines Jaapani laevasti-

? Laevad saadi siiski mone aja pdrast jélle lahingukorda. Tsesarevit§ osales
1904. aasta suvel lahingus Kollasel merel, padses neutraalsesse sadamasse ja
interneeriti. Retvizani ja Pallada uputasid detsembri algul Port-Arturi sise-
sadamas Jaapani maasuurtiikkide miirsud. Mélemad tdsteti jaapanlaste poolt
iiles ning voeti kasutusele nimede all Hidzen ja Tsugaru.

Ka Varjaagi tostsid jaapanlased iiles ning see kandis nende laevastikus nime
Soia. Vene valitsus ostis ristleja 1916. aastal tagasi ning saatis Inglismaale
remonti. Pdrast bolSevike véimuletulekut rekvireeris Inglismaa laeva ning
miiiis selle 1919. aastal vanarauaks. Transportimise kdigus jooksis Varjaag
Sotimaa ranniku lihedal kividele ja hivis.
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ku eest taganedes sadamasuule. Oli hommiku pdile kella 8. Suurem jagu
ohvitserisid ja muid laevamehi séivad hommikupala. Admiral Makarov
s6i omas kabinetis. Silla paél olivad Suurviirst Kirill Vladimirovits, tema
adjutant Cube ja laeva komendant, kapten Jakovlev. Kaks ohvitseri sei-
sivad vahi pdal ja vaatlesivad kitsast sadamasuud. Kell oli pool iiheksa
ja laev pidi just sisse sditma, kui dkitselt iiks katel 16hkes, millele méne
minuti pdrast piissirohu-magasinist plahvatus jargnes. Tugevad luugid
laevakeres olivad lahti kistud ja vesi voolas sisse, mille 1dbi tasakaal kadus
ning laev vajus alla. Koik sonumid tahavad toendada, et laev mitte miini
labi hukka ei ldinud.” (Postimees 21.04.1904) Selline kirjeldus vastab tsi-
teeritud laulusalmile.

Tavaliselt jargneb sellele salm Port-Arturi mahamiiimisest. Siin tuleb
méngu jargmine ajalooline isik - kindral Anatoli Stossel. Tegelikult oli
Stossel Kvantungi piirkonna relvajéoudude juhataja, Port-Arturi koman-
dant aga oli kindral K. Smirnov. Kuigi Port-Arturi blokaad kestis kahek-
sa kuud ning linna garnison oli kahtlemata pikast piiramisest kurnatud,
tuli alistumine isegi vastasele ootamatult. Nii kirjutab Postimees: “"Daily
Maili” sénumisaatja teatab: Jaapani piiraja vdgi sai allaandmise ette-
paneku piris ootamatult. Kindral Nogi noudis esialgu, et ilma mingi
tingimiseta alla antaks, kuid Stossel litkkas selle tagasi. Labirddkimine
kestis mitu tundi, enne kui kokku lepiti. Jaapani ohvitserid soovisivad
venelastele kindlusevde vagilase-tegudeks 6nne. Libirddkimine oli pea-
aegu sobralikku laadi ja peeti Iounalauas, kusjuures venelased ja jaapan-
lased tiksteise korval istusivad.” (06.01.1905) Samas teates margitakse, et
ka Smirnov olnud allaandmise poolt ning kogu kindlusevagi omakorda
Smirnovi poolt. Viimane informatsioon osutus hiljem valeks esimeses
punktis — Smirnov ei pooldanud alistumist. Ja kuigi korduvalt réhutatak-
se Stosseli sonu vaid 8000 voitlusvoimelisest mehest, selgub siiski, et Jaa-
panisse sdjavangi peab minema iile 20 000 alamvéelase. Ehk aitas Stosseli
tuntusele kaasa ka tema errusaatmine ja kohtu alla andmine (protsess toi-
mus 1907. aastal, Stossel moisteti surma, kuid tsaar asendas surmanuht-
luse sunnitdoga).

Oskar Surva variantides jargneb salm Jalu joest.

Kus jookseb Jalu jogi,

sadl hada nagime.

Saélt nélgas, paljajalu

me jalga lasksime.

RKM II 280, 505 < Oskar Surva (1971)
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Nagu juba mainitud, toimus otsustav lahing Jalu dares 1. mail, kujunedes
esimeseks Vene maavigede taganemiseks taandumiste pikas reas ning
avades Jaapani vigedele tee Liaodongi poolsaarele. Seega oli Jalu lahing
otseseks eelduseks Port-Arturi blokaadile. Samas Postimehes (02.05.1904),
kus ilmus ametlik selgitus Petropavlovski hukkumise kohta, teatatakse
lihidalt ka Vene maavigede taandumisest ning Jalu-ddrsete positsioo-
nide mahajiatmisest. Jairgmise pdeva leht mainib, et Jalu véitlused kum-
malegi poolele erilist kahju ei teinud ning téenéoliselt polevat Vene vigi
Jalu kallast tosiselt kaitsta tahtnudki. Ent juba jargmisest Postimehest
(04.05.1904) vo6ib lugeda, et lahing oli véga tosine, ithel pool 25 000 vene-
last, teisel pool 80 000-100 000 jaapanlast, ning et jaapanlased oma iile-
kaalu Vene vigede tagaajamiseks on kasutanud. Veel pdev edasi kannavad
lahingu kirjeldused juba pealkirja “Verine Jalu lahing”. Muuhulgas seisab
kirjas: “Suurt vahvust on ka meie haavatud ndidanud. Haavatute lahingu-
viljalt draviimine oli vaevaline. Nagu kéik MandZuuria teed, nii on ka see
tee, mis Jalu ddrest sisemaale ldheb, vilets viljatee, kus vankritega séita nii
hésti kui voimalik ei ole. Kel haavad rasked olivad, need kanti palgatud
hiinlaste poolt edasi, moned teised piitidsivad kaheratta-kaarikutega eda-
si padseda, suurem jagu, kelle haavad kergemad, pidivad aga jala minema.
Jalu dédrest Fongvangtsongi on 65 versta ja selle maa on meie haavatud
60-pdevaga dra kdinud.” (Postimees, 05.05.1904)

Tavaliselt jargnevad salmid veinivannis nalja tegevast Kuropatkinist,
nélgivast sdjavéest, koeraliha hinnast ja voidu ootel vene tantsu 160misest.
Aleksei Kuropatkinist kui Venemaa sdjaministrist oli eespool juba juttu.
Siinkohal tuleb lisada, et lisna soja alguses miairas keiser ta Vene vigede
tilemjuhatajaks Kaug-Idas, ilmselt pohiméttel, et s66gu ise enda keede-
tud suppi. Lisaks kommenteeritud rindeuudistele avaldasid lehed iga paev
telegrammide rubriigis Kuropatkini “koéigekorgemale” adresseeritud
lakitusi. Sellega oli ta kahtlemata tuntuim Jaapani soja tegelane. Loomu-
likult ei leia me tihestki lehest teadet veinivannis hullavast vaejuhist, kuid
alates Jalu lahingust seostus Kuropatkini nimi koigi Vene maavigede
litiasaamistega.

Ka koeraliha s6omise kohta ei 6nnestunud mul ajalehest teateid leida,
pealegi s60di koeri nii Koreas kui Hiinas normaalseteski oludes, mitte
ainult ndljaga. 7. novembri Postimees avaldab kellegi J. Vau kirja teelt
sojaviljale, arvatavasti juba Kaug-Idast. Sealt saame muuhulgas teada:
“Elutarvitused on siin kallid: nii maksab niit. suhkur 70-80 kop. nael, hii-
na suhkur 80 kop., must leib 6-8 kop., sai (umbes 2 naela) kuni 50 kop.,
lihanael 25-85 kop., puusiild 60-72 rubla.” Tuleb markida, et revolutsioo-
nilauludes maksabki koeraliha nael sageli pool rubla. Leedu Kirjanduse
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ja Folkloori Instituudi rahvalaulude osakonna teadur Vita Ivanauskaité
juhatas mulle kdtte leedu laulu, mis sisaldab ridu loomade s6omisest
timberpiiratud Port-Arturis.

Patartari didi badai
Reikia nukenteti,

Arkliai, Sunys, katés pjauti,
Valgyti pradeti.

LTR 407 (522)

Port-Arturis kannatasime suurt ndlga,
tapsime hobuseid,

koeri ja kasse,

soime neid ohtuks.

O. Surva lauluvariandid sisaldavad kohanimesid Liaojang (kujul Ljaojan)
ja Mukden esitava salmi. Molemad olid suuremad asustatud punktid ning
strateegilise tdhtsusega jaamad Port-Arturisse viiva raudtee ddres. Liao-
jangi lahing toimus 24. augustist 3. septembrini 1904, venelased kaota-
sid 19 000 ning jaapanlased 23 000 meest. Mukdeni lahingud aga alga-
sid kohe pidrast suuremate kiilmade 16ppu 19. veebruaril ning kestsid 10.
martsini 1905. Vididetavasti kaotasid Vene véded surnute ja haavatutena
89 000, jaapanlased aga 70 000 meest. Pole siis ime, et laulusalm {itleb:
meie vendi soldateid / 106di maha hirmsaste. Vordluseks tuleb mirkida, et
vahetult enne sdda oli Venemaal Kaug-Idas ja Mandzuurias iildse 97 000
regulaarvielast ning 24 000 piirivalvurit (Svetsin 1928: 459). Tegelikult
toimus ka siigisene jaapanlaste Sahe-ddrne pealetung (10.-17. oktoober)
tisna Mukdeni ldhedal. Koiki neid lahinguid kajastati lehtedes véga iiksik-
asjalikult. Nii voime lugeda pealkirja alt “Kiri surmariigist” Mukdenis
29. septembril (12.10.) dateeritud kirja, milles seisab: “Viimane Mukdeni
ning Jantai imbruses 166dud lahing jitab ka meie vdikesele kodumaa-
le rohkem valusaid malestusi jarele kui senised. 26., 27., 28. ja 29. sep-
tembril oli viga dgedas ning verises voitluses ka jalavde-korpus tegev, kus
isedranis 146. Tsaritsoni, 148. Samara ja 148. Kaspia polgus palju eestlasi
on. [---] Surnute hulgas on ka tuttav Narva jouukangelane Neelus. Tema
teenis Tsaritsoni polgus, 1. roodus.” (Postimees 9.11.1904) (Kirja autoriks
on luuletaja, rahvaluulekoguja ning raamatukaupmees Jaan Rootslane.)
1905. aasta Mukdeni véitluse l6pufaasi ilmestab aga jairgmine jaapanlas-
telt*? parinev teade (pealkirja all “Vene vde taganemisest”): “Kuroki védest

22 Tolle perioodi Postimees kasutas sageli jaapanlaste telegraafisénumeid, vahen-
dades neid toendoliselt Inglise ajalehtede v6i agentuuride kaudu.

123



telegrahveeriti kolmapéeval: Tdna hommiku on venelased pimeduse katte
all tervelt maalt Sahe dires lahkunud. Nemad taganevad niiiid péhjapoole,
kuna Jaapani jalavigi neid taga ajab. Enne taganemist panivad venelased
oma tagavarale tule otsa, mis terve 66 poles. Mukdeni langemine ndib
otsekohe tulemas olevat. Jaapanlased on venelastel idatiival kannul.” Ning
samas jitkatakse uuest 16igust: “Vene lehtede sonumisaatjad uskusivad
veel kolmapieval, et venelased voita voiksivad. “Novoje Vremja” sonumi-
saatja Taburno telegrahveeris: “Mina usun kindlasti, et meie viimaks voi-
dame.”” (Postimees 11.03.1905)

Pohjendamatu véiduootamine kajastub ka vaatlusalustes lauludes. Kui-
das taganemine tegelikult toimus, sellest kirjutab Ilmatsalu mees Kusta
Rander: “Kuni 13. veebruarini olin ma ligi viis kuud soéjaviljal méoda
saatnud, aga niisuguseid raskusi ei olnud ma veel tunda saanud, mis 13.
veebruariga algasivad, mil meie Kaspia polk lahingutes viibis ja mil tema
taganes! Jumal hoidku taganemise eest, see votab inimesel elusalt hin-
ge vilja! Paile selle, kui meie terve pdeva ja pool 66d vdidelnud olime,
hakkasime 606si kella 12 ajal taganema. See oli aga valing — 50 versta {ihe
jutiga! Jargmisel 60l saime magada. Selle jdrel algas pahemal pool Muk-
deni uus lahing ja siis jille taganemine — 68 versta kange raskuse all tiihja
kohuga, ilma peatuseta. Meie haavatud ja surnud vennad jdivad vaenlase
ravitseda ja koristada. Pdile selle taganesime veel 5 pdeva, nii et iiletildse
umbes 250 versta kididud oli. Et minul loomu poolest kdva tervis on, siis
ei olnud ma selle jalutuskdigu juures muud kaotanud, kui jalatallade alt
naha. Kuid kodumaa sdpru ei ole rohkem roodu jadnud, kui kaks meest
pédle minu - nad on varju kombel kadunud. [---] S66k on kasinam, kui
enne, mil meil toidutagavara kiillalt oli. Sest see, mis sojaviele maaratud
oli, sai taganemise ajal tuleroaks.” (Postimees 24.05.1905)

Esialgu ma ei arvanud séjaviljal viibivaid mehi Vene-Jaapani soja lau-
lu véimalike autorite ringi, sest uskusin, et neil pole soja iildisest kdigust
piisavalt head iilevaadet. Seda seisukohta ndis kinnitavat ka 16ik iihest
Postimehe kirjasaatja Anton Suurkase” reportaazist, mis on dateeritud
12. detsembriga 1904 (25.12.): “Tédna kiis elavalt kuulujutt sdjavae ridadest
l4bi, et eila olla Baltimere laevastiku seitse suurt sojalaeva Port-Arturisse
joudnud. Piiramise-ringist ldbi tungides olevat nad kahte Jaapani laeva
vigastanud, v6i pohja lasknud. R6d6mus naeratus ilmus iga sdjamehe
palgele ja ménigi hail tuli kuuldavale: “Niitid on s6da varsti l6petatud!”
Kes teab, kuidas meie laevastiku Port-Arturisse joudmise lugu on ja kui
kaugel alles veel s6ja 16pp voib olla! Tiihje juttusid liigub palju sdjavies

2 Anton Suurkask oli samuti tuntud rahvaluulekoguja ning kirjamees.
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timber.” (Postimees 10.03.1905) Kirjasaatjate sonumid joudsidki lugejani
kahe-kolmekuise viivitusega. Mainitud péeval polnud 2. Vaikse ookeani
laevastik veel Madagaskarini joudnud (saabus sinna 08.01.1905). Téik néi-
tab hasti, et suuremal osal lihtsoldateist soja kohta kuigi head iilevaadet
ei olnud. Kuna Eesti lehed jalgisid pidevalt laevastiku teekonda, siis voib
arvata, et seda kajastas mingil madral ka Vene press. Seega poleks iiks-
ki uudistega kursis olev inimene saanud sellist kuulujuttu levitada. Pidin
aga oma sodurite informeerituse kohta kdivat arvamust osaliselt muutma
siis, kui lugesin tagavaravéelase G. Frishi ldkitusest (dateeritud 17.03. ehk
30.03.1905) jargmist: “Need paevad, mil post meist eemal oli, saime ikka
veel postisaadetusi korralikult kitte; postijaoskonna iilem saatis nad ratsa-
mehega. 22. veebruarist 14. mirtsini aga ei saanud keegi postilt midagi,
sest et see pogenes. Iseenesest moista telegrahveeris posti-jaoskonna iilem
Harbini, et postisaadetusi sdalt vilja ei saadetaks. 14. martsil oli kirjade ja
ajalehtede hulk, mis meie saime, vdga suur.” (Postimees 12.05.1905) Sama
mees kirjutab veidi hiljem: “Pakkide hulgas oli ka minu nime péile kolm
pakki, mis “Postimehe” toimetaja meile 20. dets. 1904 saatnud oli. Pak-
kides oli 36 naela kirjutamise-materjali ja moni paar sukke ja kindaid.”
Ning samas allpool: “Nendele paljudele, kes mulle kirjalikka kiisimisi
Sahe lahingu ohvrite iile on saatnud, on raske vastust anda.” (Postimees
2.06.1905) Nagu selgub, kiis sojaviljal olevate eestlaste ning kauge kodu-
maa vahel tihe suhtlemine, pakkidena liikusid ajalehed ning kirjad. Seega
olid mitmed mehed kaugel MandzZuurias {isna histi informeeritud, ning
mis veelgi olulisem - neil oli voimalik ndha asju véikese distantsiga. Vii-
mane aga on laulu oletatava autori jaoks oluline.

Viimase episoodina esineb sojalauludes salm:

Nebogatov, mererdovel, Nebokatov, mere roovel,
laks mollikarjaga, laks molli karjaga.
sai sojavilja ligi, Vooraid kalapaate nagi -
ldks pohja korraga. neid pohja laskis ta.
RKM, Mgn I1 1841 a Siis sellest suurest voidust
< Oskar Surva (1970) nii uhkust tiis oli ta,

sai sojavilja ligi,

laks pohja korraga.

RKM II 280, 506
< Oskar Surva (1971)

Sel moel kirjeldatakse Balti merest Zinovi RoZestvenski laevastikule
jarele saadetud neljast vanast soomuslaevast ning veel monest vanemat
tiitipi abilaevast koosneva eskaadri komandéri Nikolai Nebogatovi vagi-
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tegusid. Eskaader joudis aprillis pohilaevastiku juurde ning osales 14. ja
15. mail hukatuslikus Tsushima merelahingus. Pérast suure osa laevade
hukkumist ning admiral RoZestvenski haavatasaamist vottis Nebogatov
iile komandori kohustused ning iiritas Vladivostoki suunas pogeneda,
kuid ei padsenud Jaapani eskaadri kdest ning alistus. Nii et tegelikult olid
need Rozestvenski uuemad mollid, mis pohja ldksid, Nebogatovi vanad
mollid sai jaapanlane lihtsalt endale.** Ménes revolutsioonilaulu teisen-
dis esinebki Nebogatovi asemel Rozestvenski. O. Surva versioonist leiame
ka vihje kalalaevade riindamise kohta: vooraid kalapaate nigi - / neid
pohja laskis ta. 15. oktoobril Liibavist (Liepajast) vdljunud Rozestvenski
eskaader kohtas 22. oktoobril Doggeri madalal traalivaid Inglise kalalae-
vu ning pidas neid Jaapani miinilaevadeks. Oise riinnaku kiigus uputati
tiks Inglise traaler ning ristleja Aurora sai pihta viie Vene miirsuga. See
toik, mille kohta teave sai lauluseppadeni jouda vaid ajalehtede kaudu,”
selgitas viimaks mulle ka seda, miks kasutatakse laulus séna “merer6o-
vel”. Rozestvenski vois ju peagi unustusehdlma vajuda (ta suri juba aastal
1909), kuid Nebogatovi “kuulsus” tousis veel parast sdda, sest 1906. aastal
maistis kohus ta siiiidi reetmises. Surmaotsus asendati ka temal 10 aasta
sunnitooga.

Siinkohal on sobiv rdédkida laulus mitmel pool esinevast voidu ootami-
se motiivist. Muidugi ootasid mehed séjaviljal voitu, kuid antud juhul on
olulisem see, et voiduvoimalusi analiiiisiti pidevalt ka lehtedes. Néiiteks
algas kohe pdrast Rozestvenski laevastiku teeleasumist lehtedes arutelu,
millest votsid osa erinevad sdjanduse asjatundjad. Piiiiti vélja arvutada
nii eskaadri Kaug-Itta jbudmise aega kui ka selle voimalusi Jaapani lae-
vastiku vastu. Korduvalt avaldati sonumeid sellest, kuidas teekond seni
on kulgenud ning arvamusi selle kohta, millised {ilesanded ootavad laevu
ees parale joudes. Vorreldi Vene ja Jaapani laevade ning sadamate tuge-
vaid ja norku kiilgi, sdega varustamise probleeme jne. Koik see meenutab
paljuski praeguseid ajakirjanduslikke arutelusid suurte spordivéistluste
eel, milles samuti kajastuvad tildsuse véidulootused.

2 Tsushima lahingus uputas admiral Togo laevastik 8 Vene soomuslaeva, 3 rist-
lejat, 5 miinilaeva, iihe abiristleja ning 3 transpordialust. 4 Nebogatovi soo-
muslaeva alistus, lisaks said jaapanlased ka 2 Vene hospidalilaeva. Pdgenema
padsenud laevadest interneeriti neutraalsetes sadamates 3 ristlejat, 1 miini-
laev ja 3 transpordialust. Hukkus {ile 5000 meremehe, teist sama palju langes
vangi.

» Postimees avaldas teate intsidendi kohta 25. oktoobril 1904.
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Jargnevalt vaatleme nn revolutsioonilaulus kajastuvaid s6jaepisoode. Eri-
nevalt sojalaulust ei leia me sealt Kuropatkinit veinivannis hullamast,
vaid kambrist naise seljast. Ent leidub ka selliseid variante:

Kui vl las mollab soda Kuropatkin sojaminister

nii (h)irmsa vihaga, peab sehvti naistega,

Kuropatkin omas kambris sojavagi ndljas

teeb nalja naisega. ja voitleb surmaga.

RKM, Mgn. II 1478 a < Kirbla RKM, Mgn. I1 1598 b < Viru-Jaagupi,
< Johannes Liiv (1968) Régavere v, Uuemdisa k

< Johannes Saare (1969)

See salm voi need salmid on veel kohmakamad kui s6jalaulu omad. Véib
ju tdesti nii olla, et veinivanni-naljad tulid pdevakorda alles hiljem, Esi-
mese maailmasdja eel, mil iiks teine kangelane, karismaatiline pithamees,
Peterburis tegutses. Mones lauluteisendis radgitaksegi juba veinivannis
hullavast Rasputinist. Koeraliha nael, nagu juba margitud, maksab neis
lauludes harilikult pool rubla. Vene tantsu asemel aga liitiakse hoopis
veretantsu.

Seal koeraliha s66di,

pool rubla maksis nael,

ja veretantsu 106di,

kus 16ppes mitme vaev.

RKM II 185, 371 < Jarvamaa, Vissuvere
< Juuli Tepsmann (1964)

Mitu lauluvarianti sisaldavad salmi taganemismeistrist Kuropatkinist.
Jaapani soja laulus sellesisuline salm puudub.

See taganemise meister
Kuropatkin kuulus mees,
kas surnute register

sul seisab silma ees?

RKM II 309, 597 < Simuna < Villem Viirmann (1974)

Nagu eespool mainitud, kuulus taganemine venelaste sojaplaani juurde.
Kuropatkin oli avalikult kinnitanud: “Mitte mingid paigad, mitte mingid
punktid ei tohi omada sellist tadhendust, et neid kaitstes voiksime anda
vaenlasele véimaluse voita meie vigede peamisi liksusi” (Svet$in 1928:
468-469).
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Suurim erinevus sdja- ja revolutsioonilaulu vahel on jairgmine salm, mis
tildiselt esineb teise, kuid puudub esimese laulu variantides.

Uks lambapea seal leiti Uks lambapea siilt leiti

ja sotta saadeti. ja merel saadeti

Ta Liinevitsaks hiiiiti, ta Ninevitsuks iti

temast voitu loodeti. ja voitu loodeti.

RKM II 309, 597 < Simuna RKM, Mgn. II 577 g < Halliste, Laatre
< Villem Viirmann (1974) < Maali Vilumaa (1961)

Sellega seoses tuleb tutvustada kdesolevate siindmuste viimast ajaloolist
tegelast, Nikolai Linevitsit. Tegelikult ei saadetudki teda sotta kusagilt
kaugelt, sest enne Kuropatkini alluvusse minemist (mértsis 1904) oli ta
koigepealt Mandzuuria armee komandor, seejarel Amuuri-ddrse sojavée-
ringkonna viagede komandor. Péarast Vene vigede liitiasaamist Mukdeni
lahingus maarati Linevit§ Kuropatkini asemel éilemjuhatajaks (16.03.1905).
Muidugi ei toonud siindmus podret soja kdiku. Kuna Nikolai Linevit$ jai
eestlase silmis tisna episoodiliseks soja lopukuude tegelaseks, kes isegi
tihtki suuremat lahingut ei kaotanud, ununes tema nimi ilmselt kiiresti.
Nii leiamegi kahest s6jalaulu versioonist vérsid nimetu tainapeaga.

Uks tainapea veel leiti Uks oinapea veel leiti
ja sinna saadeti ja sinna saadeti.

ning vene tantsu 166di Tast kujutati hunti -
ja voitu oodati. talt voitu oodati!
RKM, Mgn II 1841 a RKM II 280, 506

< Oskar Surva (1970) < Oskar Surva (1971)

Revolutsioonilauludes jairgneb Nebogatovi mollikarja salmile tavaliselt
tekst sellest, kui palju raha laevastiku heaks anti ning oletus, et need mil-
jonid panid iilemad lihtsalt tasku.

Kiill miljonid on antud
see laevastiku eest.

Kus on see raha saanud?
Koik nende tasku laind.

KKI 12, 389/90 < Tostamaa < Miina Surov (1950)
Laevastiku liitiasaamistega seotud rahalisest kahjust kirjutati sageli lehte-
des. Saladuseks ei jadnud ka sojaeelsele laevaehitusprogrammile kuluta-

tud summad, mis vdidetavasti moodustasid 36% koigist sojalistest kulu-
tustest ning 6% riigi eelarvest (Svetsin 1928: 463).
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Nebogatovit nimetatakse aga revolutsioonilauludes mererd6vli asemel
mereldviks. Téepoolest sobib merer6ovli tiitel rohkem rahulikke kalureid
riitnnanud RozZestvenskile.

Tegelikult esineb revolutsioonilauludes veel iiks sojakoledusi iseloo-
mustav salm, mis puudub koéigis sojalauludes.

Ei olnud armu leida

sel raskel soja aal,

kui jouad poosa heita,

siis hirmu tundsid seal.

KKI 12, 390 < Tdstamaa < Miina Surov (1950)

Samas on seegi salm ménes variandis seostatud Kuropatkiniga.

Kus vapralt vaja voita,

seal vaenuvilja peal,

end vottis podsa peita

see Kuropatkin seal.

RKM, Mgn. IT 1051 a < Anna < Otto Kagovere (1965)

Mida koigest eelnenust jareldada?

On kindel, et revolutsioonilaul siindis {isna varsti parast veriseid siind-
musi Tallinna Uuel turul. Seda néitavad teksti rabedus ja spontaansus,
hédas kisendava rahva kujutamine, keisri kurtuse réhutamine jne. Kuna
sojasiindmusi kasutatakse seal tsitaadina nditamaks, et sdjavdelased on
kangelased vaid rahvast tapma, voib oletada, et eksisteeris mingi sdjalaulu
versioon, kust vastavad salmid voeti, kusjuures valiku kriteeriumiks oli
isiku nimepidi mainimine. Seetottu nditeks ei kélvanud Petropavlovski
hukkumise salm. Samas ei seleta see, miks poeetiliselt paremini organi-
seeritud vérsid pidid revolutsioonilaulus kohmakamateks muutuma. Ent
revolutsioonilaul sisaldab veel {ihe laenatud salmi, mis seekord on seotud
populaarse roovlilooga “Morando Morandini”.

Kas keiser Muraldini Ka keiser Muratiini

Alpiini mégedes, Alkuni mégedel

miks tema ei tee piiri miks sa ei pane piiri

meil verepisetel? neil vere jogedel?

KKI 12, 390/1 < Tostamaa ERATI, 170, 318 < Parnu-Jaagupi
< Miina Surov (1950) < Heinrich Hendrikson (1937)
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Vrd ridadega ro6vlipealiku laulust:

Kuropatkin, kuulus ré6vel Alpiini mégedes kaljude peal
Laojaani mégedel, elas iiks roovel,

Miks sina ei tee piiri kes vahva, truu mees

Neil verejogedel. Morando Morandiin,

RKM, Mgn 11 577 g < Halliste kes maa ja mere peal

< Maali Vilumaa (1961) julge ja vahva ilma kartuseta.

RKM II 252, 437 < Karuse
< Priidik Vahar (1968)

Aarne Vinkel kirjutab, et Tallinna kirjastaja David Martson hakkas
Christian A. Vulpiuse ré6vliromaani “Rinaldo Rinaldini, der Rauber-
hauptmann” ainetel kirjutatud roévlijuttu “Morando Morandini, see jul-
ge ja ilma kartuseta, aga koigist kardetaw Maa ja Mere Roowel ehk Sur-
ma Riiiite]” annete kaupa avaldama 1873. aastal (kokku 6 annet - 613 1k).
Aastail 1875-1883 ilmus annetena ka “Roovlipddlik Rinaldino Rinaldii-
ni” ise (Vinkel 1966: 294). Selle pohjal, et Vulpiuse kangelase kohta on ka
maakeelseid salme tehtud (niditeks Fr. Brandti “R66vli pealik Rinaldiini ja
ta kena Roosa”, mis ilmus “Harju laulikus” 1872. aastal, vt Vinkel 1966:
293), voib oletada, et neid tehti ka Eestis Rinaldiinist populaarsemaks
kujunenud Morando Morandiini ainetel. Praegu on véimatu 6elda, mil-
lisest laulust lisatud salm parineb. Ilmselt on selle kasutamise esmaseks
ajendiks olnud néidata, et isegi ro6vel voib Vene tsaarist 6ilsam olla, kuid
aja jooksul on see moéte laulust kaduma lainud.

Nagu viimati tsiteeritud salme, mis kummalisel kombel leiduvad pea
koigis revolutsioonilaulu teisendites, iseloomustab ka laule iildiselt suur
timberkirjutamisvigade hulk, mis niitab, et tekst levis mingist hetkest
alates valdavalt kirjalikul teel. Ent samasuguseid vigu (hunti pro hiiiiti)
leiame ka sdjalauludest. Viimaste siinniaja osas arvasin esialgu, et selli-
seid laule saadi luua vaid sojaviljast eemal, soojas toas istudes ning ajaleh-
tedes ilmunud materjali uurides. Siis aga selgus, et moned Eesti sodurid
(vihemalt Postimehega seotud kirjasaatjad) said sdjaviljale regulaarselt
ajalehti. Pealegi oli nende hulgas luuletajaambitsioonidega mehi. See ei
tahenda, et peaksin laulu autoriks kas Anton Suurkaske, kes oli nii jaa-
gitu romantik, et ei suutnud isegi reportaaze vastava paatoseta sonasta-
da, v6i Jaan Rootslast. Usun, et Jaapani sojas kdis mitmeidki mehi, kes
ei ihanud luuleparnassile paiseda, kuid kes sellise laulu oleksid suutnud
valmis teha. Kuna avastasin, et Oskar Surva laulu kirjaliku versiooni nn
laiendatud salmidelgi on olemas ajalooline kate, mis ithtlasi seletab dra ka
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Nebogatovi merer6ovliks nimetamise, ei jad mul tile muud, kui viita, et
sojalaulu vanem versioon on siiski tehtud juba enne 1905. aasta detsemb-
rit ning sai mingi nihestusega aluseks ka revolutsioonilaulule. Muidugi
vois revolutsioonilaul parast omakorda sdjalaulu méjutada, andes selle-
le nditeks algussalmi. Tundub ju méisnike kurjusest voi parunite orju-
sest radkimine sojasiindmuste kontekstis kohatu. Laulu on kahtlemata
parast 1905. aastat imber tehtud, teksti on tihendatud salmide liitmise
ja kujundite muutmise teel. Siis asendus ilmselt ka naise seljas olev Kuro-
patkin veinivannis hullava vdejuhiga ning tekstidest taandusid Linevitsi
ja Rozestvenski nimed.

Jaapani soja laul on eesti rahvaluules eriline seetottu, et erinevalt pal-
judest teistest sojalauludest ei piirduta vaid iildsonalise lahingukirjelduse,
soduri surnukeha vé6i kalmu juures meeleolutsemise, vigitegudega hoop-
lemise v6i muu sarnasega. Kuigi kiilalaulu mudelit rakendati juba mone
Tiirgi soja laulu loomisel (iiheks selliseks oli Saaremaal levinud “Niitid
kuulge eesti sdbrad toest”), pandi rohk neis lauludes peamiselt vooraste-
le paikadele, mida sddur oma rdnnuteel négi, sdjasiindmuste hulgas aga
nimetati ka viljaméeldud lahinguid, nditeks Konstantinoopoli valluta-
mist (Riiitel 1977: 90-91). Meie vaatlusaluse laulu puhul aga rakendatakse
kiilalaulu mudelit just sdjasiindmuste edasiandmiseks ning voetakse ldbi
koik olulisemad (meedias paremini kajastatud) lahingud ja nendega seo-
tud Vene vdejuhid. Selle tegi voimalikuks ajakirjandus, mis muutis kauged
sojasiindmused mitmekiilgsete kirjutiste abil nii lahedasteks, nagu oleks
lehelugeja neid ise pealt ndinud. Koige olulisemaks teguriks, ilma milleta
laul oleks ilmselt hoopis teistsuguseks kujunenud, oli revolutsiooniaegne
rahulolematuse 6hkkond, mis motiveeris igal voimalikul juhul osutama
voimude saamatusele. V6ib Oelda, et toeline meediaajastu algas eestlas-
te jaoks tegelikult Vene-Jaapani sdjaga, sest just siis said massiliselt lehti
lugema hakanud inimeste arusaamade, arvamuste ja hinnangute kujun-
dajaiks kaugeid sodjasiindmusi vahendanud kaasmaalastest korrespon-
dendid.

Kui ristleja Aurora oleks Tsushima vdinas koos teiste Vene Vaikse
ookeani 2. laevastiku alustega hukka saanud, poleks tdendoliselt 1917. aas-
ta riinnak Talvepaleele jadnud toimumata. Samuti voib 6elda, et kui neid
kargatusi, mille saatel soomuslaev Petropavlovsk Port-Arturi sadamasuu
ees pohja ldks, poleks olnud, oleks 1905. aasta revolutsioon ikkagi toi-
munud. Ent Aurora pdidses jaapanlaste kdest vaid natuke katkutuna ning
sai bolsevike voimuhaaramise stimboliks, Petropavlovsk viis aga endaga
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kaasa tile 600 mehe ja sai itheks Vene riigi norkuse margiks, vihemalt
eestikeelseid lehti lugevate inimeste jaoks. Revolutsioonisiindmusi kajas-
tavasse laulu see siimbol paraku ei kdlvanud, lauluseppade tahtel sobisid
sinna vaid konkreetsed “s6jakangelased”.
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Summaries

Is the Regilaul Dead?

e have become used to the knowledge that the regilaul' is old.

Yet its poetics as well as its rhythmic-melodic order do not

allow its age to be revealed easily, as both involve approaches
and devices that have come into use during different periods. The matter
does not become any clearer when it comes to the content, in the case
of which we can observe the occurrence of some motifs derived from a
very distant past side by side with components originating in much more
recent times.

It is obvious that in addition to new ideas that were adopted due to
cultural contacts and social upheavals that occurred in our cultural space,
did not leave the tradition of the regilaul untouched. The regilaul as we
now know it today may really have survived the period of great confusion
and devastation during the Great Northern War. Maybe it had already
become sufficiently adapted to surviving under difficult conditions? The
Great Northern War was actually the end point of a long period of wars,
plagues and famines that had started with the Livonian War. That war
that had lasted for 25 years, the plagues of 1561, 1566, 1571 and 1580,
accompanied by the years in famine of the same period must have had
a devastating effect on the country people. The ongoing Reformation
attempted to give an ideological explanation to the destruction.

I believe that, even if the ancient Estonian runo song survived the
shock of the 13" century;, it still must have been affected by the events
of the 14" century that, on the one hand, totally destroyed the Estonians’

' Regilaul is term for the Estonian older folk songs.
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regional-political organisation and autonomy and, on the other hand,
curtailed the population numbers that had not become fully restored as
yet anyway. As we actually have virtually no knowledge of the role of the
regilaul in the sphere of the public or political life of ancient Estonians, it
is difficult to evaluate the changes that may have been caused by the col-
lapse of the ancient social organisation. The Livonian War that followed,
accompanied by famine and diseases, wiped out the majority of country
people in some regions. But the disruption of ordinary life must have been
a factor even more important than the drastic diminishing of the popu-
lation. Under conditions when what little food there was left had to be
constantly hidden from all the armed gangs roaming around, it is diffi-
cult to imagine traditional peasant weddings being arranged or any other
important events linked to family life or calendar traditions being upheld.

The transmission of regilaul from generation to generation mostly
occurred in natural performing situations. Songs were learnt mostly by
mentally engaging with them and by singing along. This means that it
was not enough if a singer survived in the community who would then
teach everybody else to sing out of a sense of mission. In addition to the
singer a motivation to perform the songs as well as a motivation to learn
them had to exist. Traditional performing contexts and situations were
required.

The answer to the question if the regilaul is dead is, to me, is hidden
in those faraway times. If we use the name ‘the regilaul’ to apply to any
Estonian runo song as such, it probably died for the first time in the
13th century or during the time following St. George’s Night Uprising
(1343-1345) if we project today’s attitudes onto the past. However, if we
find that this rather marked a change in the tradition, the regilaul is not
dead even today, as another transformation has taken place — changes in
memorising techniques (the most important among them being adopting
the use of recorded texts) allow the performers of regilaul songs either to
operate according to their knowledge of formulas and motifs as in the
olden times or to use full texts, compiling their personal repertoire on
the basis of a huge body of texts. Everything depends on the skills of the
singer — knowing a sufficient number of melodies and elements required
for text creation makes it possible to employ the very same creative princi-
ples that were in use hundreds of years ago. It is of no importance whether
the formulas, motifs and multiple forms have been transmitted orally or
detected on the basis of archived items as the singer operates with them
in a similar manner.
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The Great Oak, Maids A-Weaving and the Red
Boat, Not to Mention the Lost Sweeping Brush

he article focuses on the religious aspect of Finno-Ugric song types

“Great Oak”, “Sweeping Brush Lost” and “Sea in the Farmyard”
(“Ring of Bone”), based on neither the methods of textual criticism,
editorial analysis nor any solely text-centred approach, since, traditionally,
this type of songs or their redaction have never displayed the particular

worldview that has been tried to apply to them as folk heritage.

In cultures without literary language, every performance transmitting
religious or conceptual information, is a recurrent creation that combins
at least two different types of texts of which one is the main carrier of
information as far as heritage is concerned, and the other(s) include ren-
ditions, comments, attitudes, evaluations. In order to oblige the members
of the group to perform heritage over and over it is necessary to establish
institutions based on in-group rituals and/or rites. For those familiar with
heritage (not necessarily the performer) the total effect of texts and rituals
could result in preternatural experience at a critical moment, intensifying,
in turn, the topicality of heritage in traditional form.

If one link of the chain were to be missing for some reason, the oth-
ers will be effected as well. Since the mythological songs of our ancestors
were similar to rune songs in their quite a strong poetic character, other
types of texts must have played a more important role for transmitting
heritage. With their perishing or alteration the songs lost touch with actu-
al religion. However, if the ancient mythological songs were less poetic
in nature (being therefore the main carriers of heritage) the alteration
might have been caused by slight changes in religion and rituals. In both
cases the song was not regarded as one of the possible ways of transmit-
ting important information to the group but was valued as the poetical
self-expression of the singer, which in our cultural region brought along
the influx of lyrical elements, the relatively stronger independence of fig-
urative (also formative) motives, the absolutization of alliteration and the
widened scope of the use of parallelism, which resulted in the emergence
of runo song and regilaul as we know them. Their connection to religion
was based on a totally different foundation as they were considered as
a distant and vague reflection of the past at best. As such, they or parts
of them were perfectly good for entertainment or magical influencing
(for the latter one can use even incomprehensible texts), but they did not
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reflect contemporary religious concepts. This is the reason why the com-
parison of the song types on the basis of textual analysis is not sufficient
for understanding the former mythological background of the songs.

Only the more thorough comparison of the songs and drawing possible
parallels with tradition enables us to reveal the possible reasons for their
origin and study their former mythological contents. Thus we can find
several traces of concepts and beliefs connected to the summer equinox in
the texts of the song types “Great Oak” and “Sweeping Brush Lost”.

In the four (three) maids a-weaving/ a-scything/ a-sweeping the sea
performs as a symbol of unearthly creatures who cause the change of
seasons, course of time and fate of people. It is impossible to provide
mythological counterparts for them; in fact they probably did not exist
as such. Regarding the song of the lost sweeping brush, the alteration of
the Sun and the maiden, and the celestial weavers of the chain in “Sea in
the Farmyard”, they might be considered as the poetic counterparts of
celestial spheres (the Sun, the Moon, the Morning and the Evening Stars).
The motif of weaving the belt that appears in many song types is the best
symbol of the course of time, life and fate.

In chain songs about the oak/pillar supporting Heaven and the giant
tree in the song “Great Oak”, three archetypal concepts interrelate, a
motif that has occurred in beliefs about the world and Tree of Life all
over the world. Such beliefs have been formed by a) concepts about a tree,
pillar or mountain (the axis of the world) supporting and/or holding the
celestial spheres, which in case of multi-level world-view also serves as a
transitory way between different worlds, b) beliefs of a tree which in one
way or another way causes immortality and death and last but not least c)
myths about gods who cause the night and day and the change of seasons
by their nature or actions (including their death and rebirth).

The paper has been published in English as The Great Oak, Maids A-Weaving
and the Red Boat, Not to Mention the Lost Sweeping Brush. - Folklore. An Elec-
tronic Journal of Folklore. Vol. 11, Edited by M. Kéiva. Tartu: Folklore Depart-
ment of the Institute of the Estonian Language, 1999, pp. 7-30.

136



The Great Oak and the Brother and Sister

s my previous article on Balto-Finnic folksongs concerning the

motif of the Great Oak failed to explain the reasons why the

tree which swept the clouds cannot be considered the Great

orld Tree, I will begin by comparing different concepts about large trees.

I will not limit the comparison to searching for parallels and opposites

to the Great Oak only. The motif of the giant tree raised a wide circle of

questions in my previous article already. I will also discuss the mythologi-

cal couple of brother and sister, the central characters in Estonian regilaul

and runo songs, not with an intention to unveil their “true mythological
nature”, but with hope to point out some important facts about them.

The Great World Tree is usually depicted as a huge, often exuberant or
opulent tree with a certain number of branches. The size and colour of the
leaves are often specifically mentioned. The bark of the tree is exceptional,
and the fruits, if mentioned at all, are large. The tree is often located in
a specific mythical place, in the centre of a continent, for example. The
Great World Tree is commonly associated to celestial bodies, which are
either resting on its branches or revolving around its top. The world tree
is often equalled with a Tree of Life: in some songs his fruits are the source
of immortality, in others the tree grows near a spring or well of the water
of life. The fate of mankind may be inscribed on its leaves. The Great
World Tree is often the abode of some winged mythical creature. Like a
snake, which lives near the world tree or under its roots and is the symbol
of the underworld, so is the winged being, which lives on top of the tree,
the symbol of the heavenly kingdom.

Unlike other texts that describe the Great World Tree, the Balto-Finnic
song focuses on the creation of the tree (it is planted in one way or another
by impersonal mythological characters) and the chopping of the tree. But
neither of the other mentioned texts about the Great World Tree men-
tions its origin or destruction. Distinct from the oak or pillar found in
the chain-songs, the Great Oak does not support or hold the sources of
celestial light, but with its fast growth threatens to break up the sky and
block the clouds from moving. Therefore, by shielding the light from the
celestial bodies it is the opposite of the world tree, and as such is analo-
gous with the Sumerian huluppu tree.
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In the Balto-Finnic songs the Great Oak is chopped down (and the
Great Ox slaughtered) either by brother (sometimes characterised as the
small brother, or by three or five brothers) or by a little man from the sea,
who for many reasons could be associated with the Land of the Dead. On
the other hand, the motif of a little man or a younger brother follows the
universal principle, where the youngest or seemingly the weakest charac-
ter will win.

The mythologies of several North-Siberian peoples include a deity, or
a culture hero, who has grown up as an orphan. Hereby we should note
that the orphaned mythological being suggests that its parents, who may
not even be mentioned in the myth, belong to the higher spheres. Here we
encounter another universal principle: both Ekva-pygris (Woman’s Little
Son) of the Mansi and the Jewish Jehoshua ben Mariam emphasise the
existence of a heavenly father.

An interesting equinoctial regilaul motif is “The Making of a Sledge”.
Making the sledge for days and months (especially if made by Jaan [St.
John]) symbolises the days getting shorter after the summer solstice and
the approaching winter. It is no coincidence that this motif is often asso-
ciated with the motif “Sword from the Sea” (“Looking for the Brush”),
which I have also connected to the summer solstice. It seems that the orig-
inal characters must have been the mythological couple, the brother and
the sister, who were responsible for the change of seasons. The Great Oak
will be planted by the sister(s). The (youngest) brother makes the tree fall
down. For a short period of time the tree trunk remains a bridge between
the world of the living and the dead, then the brother makes his sister a
bed and a bench from it.

In the regilaul texts the sister always appears to be more active than
her brother is. She is the one who looks for him, calls him for help, sends
him to war, welcomes him back, recognises him, etc. The brother makes
woodwork, fells trees, builds bridges, and fights in the war, but always on
the request or prediction of his sister. This also manifests in the motif of
visiting the Realm of the Dead. Sister/maiden/Sun goes herself and brings
her brush, finds the sword and returns with it, but the brother leaves home
only because his sister brought the tidings of war, and when he returns he
again needs her help to get accustomed to living among people. At the
same time it seems that the sister cannot always control the powers she
has. In such cases (like in the story of the Great Oak) the brother comes
to help her and functions as a certain balancing force, which restores the
shaken world order. The greater activeness and independence of the sister
in the regilaul texts could also be explained by the fact that regilaul songs
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were sung by women. However, in the Ob-Ugrian folktales concerning
the mythological couple it is also the sister who seems to act as an initiator.
But those stories were usually told by men.

In the song motif “The Making of a Sledge” the younger brother is
called to help to build bridges over the swamp. The sledge that was started
on St. John’s Day was finished by the winter solstice, when visitors from
the other world were expected. In a version of “The Crying Oak” from
Haljala the brothers are asked to build a bridge from the chops of the
Great Tree.

I believe that originally the motif of building a sauna or bridges over
the swamps had a mythological background, emphasising the connection
between the worlds of the living and the dead. The migrating birds that
bathed in the sauna served as the mediators with the other world and
the messengers of the Land of the Dead. Balto-Finnic death dirges sug-
gest that even the souls of the deceased were called back in the form of
bird. The sauna as the remotest and the least used facility of a farm was
closest to the creatures of the supernatural sphere. The Udmurts believed
also that the solstice visitors lived in the saunas. The motif of the bridge
appears in a number of calendrical winter songs of the Slavonic people.

The paper has been published in English as The Great Oak and Brother-Sister. -
Folklore. An Electronic Journal of Folklore. Vol. 16, Edited by M. Kéiva, A. Kuper-
janov. Tartu: Folk Belief and Media Group of the Estonian Literary Museum,
2001, pp. 34-56.

“Ema haual” (“On Mother’s Grave”)
as a song and Lego-block

he various motifs employed in regilaul texts may tempt us to draw

conclusions about the religious background of their expressions, we

have to bear in mind that the singers did not perceive the songs nei-
ther as declarations of their religious beliefs nor as descriptions of the cus-
toms, but as the only possible ways for telling their stories and for express-
ing their thoughts and feelings in the siscursive frame of the regilaul.
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Each performer, most definitly, had his or her own idea of the song as
a whole. Most probably it is the case with the lyric songs as well. The rec-
ognition of different actions and modes of being as a story or a succession
of events has probably enhanced the feeling of a whole. Even in the case
where the story was missing or was not dominating, some general idea
served as a guide for making the song one way or another. Therefore, an
analysis of the motifs without taking into consideration the whole song is
appropriate only in these cases when we aim to determine the origins of
the motifs, i. e. we analyse the regilaul texts with the aim of learning about
its previous forms.

At the same time, while examining the song as a whole, we should
remember that the beliefs and ideas influencing its construction can
change with time. Most likely, the singer considered some motifs as being
more connected with certain plots than others, which functioned either
to set the mood or reflect it. The latter ones, which we can provisional-
ly term ‘free motifs’, could have been either substituted for equivalents,
compounded with similar ones, or just ignored. Like Lego-blocks, sev-
eral song motifs could be used in different places in songs construction,
some other motifs, however, could fit only into certain place. But the song
components, unlike Legos, could easily be rearranged. With a slight cor-
rection the motif that one singer considered as plot related could become
for another an element of mood. Therefore, the researcher should not con-
clude on the basis of repetitive or even contradictory motifs juxtaposed
in the text, that the performer “could not see the forest for the trees” and
lacked understanding of the song.

It was this line of thinking that compelled me to turn to the texts gath-
ered under the song type “Ema haual” (“On Mother’s Grave”) that Ulo
Valk carefully analysed in his article “Runo song as the Communication
with the Other World - from Dialogue to Vision” (Valk 2000: 245-276).
I partly agree with him in linking the texts to Christianity, but I can-
not agree with the suggestion of their Catholic origin. Likewise, I cannot
agree with the method that aims to demonstrate the Christian essence
of the song by drawing upon single motifs and not upon the entire text.
There is no theoretical foundation for extending the meanings given to
motifs and formulas in the context of a certain text (or performance) to
all their possible occurrences in different songs.

In the first half of the article I show that there is nothing Christian per
se in many motifs employed in the song.
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In the second part of the article I examine the song as a whole and find
that there is one particular motif, namely the motif of an orphan visiting
church on a Midsummer Day, so prevalent in Harju, Jdrva and Virumaa
regions, that most often seems to allow for a Christian interpretation. The
texts that begin in this way end most often with a motif that could be
called “An Orphan is Protected by God Himself”. Yet neither of them
taken separately can give a new meaning to the song. A Christian song
is born when new motifs are integrated with the old so that a conscious
desire to deliver a new, Christian message, is evident. It is only then that
the story consisting mostly from old building blocks is invested with the
new meaning that illuminates the old blocks with a new glow.

Divination in Estonian Regilaul texts

he paper highlights some motifs of Estonian regilaul texts that are

possibly connected to divination. The notion of divination is used

not only for making prediction about the future of somebody or
something but also for obtaining information from the supernatural
sphere. If we examine the ritual repertoire of different peoples, we can
see that for the most part it consists of texts whose function is to stabi-
lize the future of the whole community or its individual members. Such
texts presuppose a belief in the possibility to foresee the future, and they
require getting the necessary information for that. No wonder that the
subject matter or function of many texts is connected to divination. They
often depict the obtaining of information as a visionary journey to a place
where it is possible to communicate with supernatural beings that pos-
sess knowledge. Usually the necessary information, given to the traveler
in symbolic form, must be interpreted. Another widespread manner of
divination is connected with the use of various objects — their movement,
position, color or shape is interpreted as an omen, or staring at an object
is used to induce visions. In that case, it is also necessary to interpret sym-
bolic meanings. In all probability, singers of the 19" or 20" century did
not interpret all the motifs cited in this paper as verses with some link to
magic. Before the mass collection of regilaul texts began in 1888, the songs
had been transformed several times. When mythological songs were no
longer seen as a possible channel for transmitting information important
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to the community, they became valued as a source of poetic expression
for the singer. Archived texts demonstrate that components of these songs
have various meanings and functions.

Some motifs of regilaul texts are reinterpreted in this paper. For that
reason, putative motifs of divination are analyzed against the background
of the religions of North Eurasian peoples. Possible traces of divination by
means of contacting the supernatural sphere and fortune-telling by the
means of objects (axe, sword, ring, brooch, bread, chips, and plants) are
found in these song texts.

The paper has been published in English as: Divination in Estonian Regi-songs.
- Singing the Nations: Herder’s Legacy. BASIS 4. Edited by Dace Bula, Sigrid Rieu-
werts. Trier: Wissenschaftlicher Verlag (WV'T) 2008, pp. 242-250.

Distant Reflections of Eternal Blue Sky -
Some Motifs of Shamanic Journey
in Estonian Regilaul texts

his paper highlights some motifs of Estonian regilaul texts that

have possibly been influenced by imagery from shamanic journeys.

I shall analyze the Seto song type “Wondrous house”, which in my
opinion contains clear motifs of a journey to the otherworld. I have sug-
gested before (Lintrop 2004: 125, 126) that in this song, an ax is the instru-
ment through which divination occurs. In addition, we can find in the
song a very powerful metaphor that reflects some primordial myth. The
house made from blue timber is a symbol of the sky; the three builders
with axes are deities-cosmic forces or elements that form it. The result
of their actions is described as writings (ornaments). But who then is our
protagonist? We may confirm that she possesses esoteric knowledge and
that this knowledge gives her access to the world of the creators. But does
the seeing of the world being created gives her some power? Variants of
this song tell us that if the protagonist professes to be an expert in reading
the iron book (the writings of axe), she is called into the house and only
then does the wondrous nature of the building manifest itself. The ability
to read or understand the writings (here: the genesis of the world) opens
the way to the otherworld - the world of deities from whom one can seek
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information or help. In different cultures, the person who has access to
information of this kind is called a shaman or a seer. To authenticate his
or her divinations, prophecies, or councils, the otherworld and its inhab-
itants must be described in detail.

Researchers have pointed out that terms for colours are not used very
often in Estonian regilaul texts. The most frequent colour is white (val-
ge); black (must), grey (hall), red (punane), and blue (sinine) follow. Red
and blue are often used in parallel verses with the meaning ‘beautiful’. In
the song type “The Creation”, the most commonly employed colours are
blue, red, and golden. It seems that the worldview of the northern Estoni-
an regilaul texts is more colourful than the one of the southern Estonian
songs. In the Seto regilaul texts, the colour term ‘blue’ is used mainly in
connection with clothes, and birds, too, are often associated with the blue
colour. In the Jakob Hurt publication “Setukeste laulud” (Songs of Seto
People), blue appears in connection with the following objects:

a) Clothes and fabric 214 times — blue shirt 79, blue apron 47, blue flag
28, blue silk 25, blue robe 9, blue wool 8, blue kerchief 7, blue fabric 4, blue
plaid 3, blue yarn 2, blue cloth 1, blue thread 1 times.

b) Nature, and animals 183 times - blue bird/bird with blue wings 69,
blue flower (hepatica) 20, blue cloud 17, blue horn (=elk) 13, blue water 12,
blue sheep 11, blue fire 10, blue forest 8, blue pig 5, blue rod 5, blue smoke
3, blue berry 2, blue heaven 2 (sic!), blue valley 1, blue horse 1, blue cow 1,
blue tail 1, blue turnip 1, and blue beetle 1 times.

¢) Other miscellaneous objects 35 times — blue kettle 8, blue tears 8,
blue jaw 4, blue timber 3, blue paper 3, blue bed 2, blue 700 hundred (mon-
ey) paper 1, blue carriage 1, blue gents 1, blue laundry 1, blue post 1, blue
house 1, blue drops 1 times.

d) In addition, blue appears as separate object in 9 times.

Considering the previous statistics, the regilaul type that we analyzed sur-
prises us with a completely different use of the word ‘blue’. Here we can
find a blue fire; a blue kettle, blue sheep, blue wool, blue water, blue fabric
- and this blue world reveals itself sometimes in a house that has three cor-
ners and is being made from blue timber. It is possible that this blue world
that marks the terminus of a soul’s journey is a very distant reflection of
the Mongolian Eternal Blue Sky - Monkh Khokh Tenger.

The paper has been published in English as Distant Reflections of Monkh Khokh
Tenger — Some Motifs of Shamanic Journey in Estonian Runo Songs. - Menx
maneap cyonan. Munkhtenger Studies. Ynaan6aatap: MeHX T9HT9p CY/JIa/lbIH
IonXuitH akagemuy, VIx MoHrorn yic 6aiiryymargcanst 800 >xuanite oitH YHAIC-
Huit Xopoo, 2006, 196-211.
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The Songs I Took from the Mouth of the Burbot

he epic singing tradition of King Gesar that was included into the

UNESCO Intangible Cultural Heritage List in the same year as the

Seto leelo, is remarkable because the performance of the epic is
tightly bound to religious rites and meditation. In today’s Tibet there are
approximately a hundred singers who can perform texts consisting of tens
of thousands of lines by heart. Some of them (babs sgrung) claim that the
epic was revealed to them in long dreams (they wear a special head cover
when singing); others (dag snang sgrung) learn parts of the epic during
short revelations that resemble flashes of light; a third category (dgongs
gten) bring out from the depths of their hearts the epic from within them-
selves (their hearts); the fourth group (gter don) find it somewhere in the
vicinity like a hidden treasure; the fifth set claims that they can see the
text in a bronze mirror while singing and cannot perform the epic with-
out the mirror (Zhambei 2001: 280-285).

The singers of the Khakas epic stories khaiji who believed that they had
received their gift from specific spirits khai eezi and were convinced that
after the spirit had entered them and the spirits of the characters in the
story had been evoked during the storytelling, the performance must not
be broken off, but the characters were to be sent to rest by telling the tale
to the end. They have described performing a song as follows: “I close my
eyes and see scenes unrolling, which I then describe.” (Deusen 2004: 78).

These are but a few examples of the specifics of performing epics
around the world.

The Estonian regilaul texts about the singer indicate that the singer
had a special position in the community, but the skill of singing attached
itself to them, and was not acquired voluntarily (similarly to the knowl-
edge or shamanic gift of the Tibetan singers that usually comes about on
its own, irrespective of the will of the humans). According to the songs,
one learnt to sing when attending weddings, working or being in contact
with nature. Occasionally the talent for singing was acquired magically,
for instance when drinking out of the singer’s piggin or eating a crane’s
throat. Heritage as a phenomenon to be consciously acquired, maintained
and transmitted did not exist at the time when the regilaul texts were col-
lected. People would just live and do their things as they had always been
living and doing and songs were a part of the way of living that had been
continuing for generations.
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What were involved here were pieces of wisdom that were expected to
be of help when trying to manage in different situations. And folklore
itself contained several control mechanisms that had to guarantee its con-
tinuation. Thus there were tales that contained warning examples of what
would happen when old customs were not observed, and there might have
been talk of what might come about when spells, dirges and songs were
used improperly or left unused.

Maybe long epic songs were performed specificly to be listened to dur-
ing long winter evenings? During the very time that later would become
connected with riddle-making and storytelling? Maybe this was related
to the idea that singing entertains supernatural beings, the way that many
cultures have felt about storytelling (see Lintrop 2014: 22-32). There may
have even been beliefs that singing not only entertains different gods and
spirits, but also shows them that people are familiar with the order and
rules that they have imposed.

Long songs (that often contain mythology) demand a good memory
and an ability to recall/create the text on part of the singer, which an
onlooker may find to be so special that it is considered to be supernatural.
The impression can be strengthened by the conviction that in addition to
people the performance can also be heard by the gods or the characters
of whom the singing is about. Even more natural is the presumption of
supernatural help in case the singer is believed to be delivering the words
of the gods or supernatural heroes. In addition, devices enhancing con-
centration may have been employed - fixating one’s glance on fire or on
gleaming objects or both combined, for example, light reflecting from sil-
ver. Such devices were used in several ways to reach a trance-like state. To
resort to another example from Tibet: “Even a piece of paper can become
a performance tool. Young artist Grags pa seng ge says that when he holds
a piece of paper in his hand and looks into it, the epic appears in his head
and smoothes his performance. Since Grags pa seng ge is illiterate, the
paper provides him no aide-memoire; indeed, a blank sheet or a news-
paper will serve the purpose.” (Yang 1998: 430) Can our regilaul parallel
pair of words on the sheet of a song and the ‘brooch of words’ be a distant
reflection of something similar?

In the end I reach the title and pose the question if the snakes, fish and
birds of our regilaul from whom singing is learnt, could be a remnant
of something similar. “I took the song from the mouth of the burbot...”,

“The snake sang from the turf, the lizard from within the ground, the rat
from the tussock...” etc. In this regard, the beings who do not sing in
reality are of a special interest, for it is not particularly surprising if birds
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teach someone to sing: “The duck had many words / the lark songs in
excess”. But a snake, a lizard, a rat, a burbot or a pike are no singers. At the
same time, those mentioned first are usual shaman spirit helpers, while
the great shaman of the Finns, Vdinamoéinen, made the first kantele from
the jawbone of a pike.

Different Takes on the Gate Game

n this essay I am discussing the possible sources of the gate game — the

same gate game that, together with the games “Gate of Viru”, “Ascent

to Heaven”, the game of God and the Devil, and “the Pulpit of the
City of Riga”, seems to form a separate group in our collection of singing
games — a group that, in my opinion, is also connected to the goose game,
in turn. I am also including to the comparison the gate game that has been
played during the celebrations of the Old Town Days in Tallinn since 1987,
in the course of which eight gate locations in the city wall of Tallinn were
passed through while regilaul songs were sung, on Saturday night of the
celebrations week.

A gate is a construction with a great symbolic meaning. A gate would
connect parts of real space governed by different rules of behaviour (a gate
to the yard, the village gate, the city gate). A gate also connected imagi-
nary spaces that were evaluated differently (sacred and mundane space).
There could be gates between different parts of the world (hence such
expressions as taevavirav — Heaven’s gate; porguvirav — Hell’s gate). Gates
held a central place in various magical rituals connected to weddings and
funerals. Diseases and evil spirits were driven behind the village gate.
Similar magical rituals have given rise to today’s game of football that can
move millions. Driving someone or something out of the gate and going
through a gate were basic magical operations that could be accompanied
by a symbolic closing of the gate between oneself and the undesirable
thing or being. In many places diseases were also cured in this manner.

The reason behind comparing phenomena does not necessarily lie in
looking for their origin or genesis as was the case with the historical-
comparative (the Finnish) method. Comparisons can also be made to
become convinced in a broader spread of certain phenomena without
pointing out their place of origin. In my opinion, looking for origins
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directs the attention away from what is much more important — what was
there in a given culture that made it possible for an example picked up
somewhere else and merge into it. On what kind of ground did the seed
fall? We know that our versions of the gate game are neither very old nor
particular to Estonia. Rather the other way round: “Geese-Swans” was
known in Scandinavia; in Germany there was the game of “the Golden
Bridge” that had to be mended by those who wished to cross it. In addi-
tion, the game was known there under the names of “the Stone Bridge”,
“Magdeburg Bridge”, “Merseburg Bridge”, “Meyer Bridge”, “God and the
Devil”, “the Angel and the Devil”, “the Kaiser and the King”. There is
one uniting principle that connects them to the Estonian versions of the
game - the players want to go either through a gate or across a bridge, but
it is broken and has to be mended. Mending it with silk, velvet, gold and
other valuable material can be viewed as a symbol of sacrifice. Different
versions of the gate game have been linked by the motif of human destiny,
to be more exact, welfare or, if you so wish, good fortune, if you wish, is
glimmering in the background.

I show in the article that the gate game that was known in Europe, no mat-
ter under which name, was not borrowed without a reason, but it suited
old ideas and beliefs.

The gate game of the Tallinn Old Town Days was not resurrected
unfoundedly; and its seeds have fallen onto a fertile ground. At this point,
I am stressing the notion of power that can be interpreted and spread in
a New Age spirit. As the magic to ensure a good harvest is not significant
today, its place has been occupied by acquiring mystical power for oneself,
one’s nearest and dearest, and the whole country.

Make a Horse of Horn for Me.
A Possible Background of the Goat Song

he article analyses songs texts that are occasionally classified under
the type of “The Elk Slayer”, yet explicitly speak of a goat who comes
from a foreign land to ravage the cornfields but loses its life by the
hand of a brave man. What is important is that the horns of the goat are
taken to the blacksmith who is asked to make a saddle, a sleigh or a horse
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out of them - thus, the result is a means of transport, while the trunk of
the great oak in our regilaul texts is fashioned into tables, chairs, beds,
tubs and pails and musical instruments. Since occasionally the so-called
Goat Song is complemented by the motifs of the Finnish Bridge and the
yard of the hiis, the question arises if the song might reflect some ancient
shamanic ideas. It is known that many Northern Eurasian peoples inter-
pret the shaman’s drum as something a shaman can use as a vehicle, an
animal for burden bearing or riding upon according to the animal whose
skin has been used to make the drum. Often, the animal was first chosen
and killed spiritually in course of a shamanic ritual, the imaginary events
of which a shaman would describe in a song. In comparing the texts I
attempt to see whether our goat song might have arisen from similar ideas
or whether it is rather the dream of a poor young man of how he could
ride a-wooing on a fine horse acquired in a miraculous way.

Although some whole texts of the Goat Song cannot help but invite a
search for shamanistic parallels, there still emerges a major unresolved
issue connected to this. We know that in the shamanism of Northern Eur-
asia the drum is usually made of skin of a wild animal, both in reality as
well as in imagination. How does the goat that has come from a foreign
land suit this picture? Firstly, is it a roe deer (metskits, literally ‘wild goat’)
or a goat (kodukits - ‘home goat’)? It is claimed that the roe deer has been
living on the Estonian territory for 10.000 years, but the size of the pop-
ulation has been fluctuating greatly. Thus, the number of roe deer esti-
mated to have been living in Estonia at the begining of the 20" century is
around 15.000-25.000, while the count carried out in state forests in 1924
suggested the number was only 3.800 (Mumm 2015: 6). It is certain that
cold winters with thick snow and a high number of wolves and lynx can
quickly curb the population. In addition to natural factors, their number
was affected by hunting that can markedly curtail the number of the ani-
mals in the form of poaching during difficult and uncertain times. Thus,
periods of devastating wars and famines were dangerous for the roe deer
as well. There have probably been times during which the roedeer has
totally disappeared from our forests or else been extremely rare.

All in all it can be claimed that although the Goat Song as a whole - i.e.
its 56 versions that are considered here — does not have any direct verifia-
ble ties with shamanism, some of its parts (“a saddle of horn”) may derive
from times long ago when shamanism would have been the single way of
looking at the world in the Baltic Finnic areas.
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On the Proud Ship Petropavlovsk,
a Harbinger of Revolution

was led to study an Estonian song about the Russo-Japanese War after

reading Lauri Vahtre’s article “This far-away close Japanese war” that

appeared in the newspaper “Postimees” on 27 May, 2005. Among oth-
er things, the article claims that a well-known song about the Japanese
war that starts with the words “This law of the Russian state is filthy and
unclean” need not derive from the early 20" century, but could have been
created only in the late 1980s as the song includes a mysterious stanza
about a ship named Petropavlovsk that did not exist in 1904. As I had
come across news items on the sinking of the ship near Port Arthur when
reading digitized old newspapers, I consulted these again again and wrote
a comment on Vahtre’s article that appeared on 30 May, 2005 in which I
showed that the song’s description of the sinking of the ship is surprisingly
accurate. At the same time, the brief excursion into the realm of the newer
folk song gave rise to several thoughts and questions that remained unan-
swered at the time. These concerned the song’s reflection on war events,
its possible origin and supposed transformation into a revolutionary song.

Initially, I did not consider men actually fighting at the battlefield among
the possible circle of the song’s authors as I believed that they would not
have had a sufficiently good overview of the war’s general developments.
I had to partly revise my opinion of the soldiers’ level of being informed
when I read in the message of the reservist G. Frisch (dated 17 March 1905,
i.e. 30 March 1905) about the close communication between the Estoni-
ans in the battlefield and their faraway homeland, about the packages
containing newspapers and letters that were sent over. In addition to the
papers that had published their reports, the correspondents of Estonian
newspapers who participated in the battles also received questions about
several events which they tried to answer in their later reports. Thus, sev-
eral men in the faraway Manchuria were fairly well informed, and, what
is even more important, it was possible for them to observe things from
some distance. The latter seems to be important for the supposed author
of the song.

The song of the Japanese war is unsual in Estonian folklore, as, differ-
ently from many other war songs, it does not limit itself to descriptions
of general battle scenes, emotions about a fallen soldier’s dead body or
grave, boasting with heroic deeds etc. Although the model of the village
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song that would cover the most important events, places and characters
one after another had been employed already in creating some songs
about the Russo-Turkish war - one of these was “Now hear, you Estonian
friends, indeed” that was spread on the island of Saaremaa - the emphasis
in those was mostly put on the strange places that the soldier saw on his
march; among the war events even fictional battles were mentioned, e.g.,
the taking of Constantinople (Riiiitel 1977: 90-91). In case of the song dis-
cussed here the model of a village song is employed in order to render war
events, while touching upon all of the most important battles (that had
received better media coverage) and the Russian army leaders connected
to these. This was made possible by the press whose many-faceted releases
turned the faraway military events as close to the reader of the newspaper
as it he had been an eyewitness. The most important factor without which
the song would have apparently been completely different, was the atmos-
phere of discontent during the Russian revolution of 1905 that motivated
pointing at the inaptitude of the powers on all possible occasions. It can
be suggested that for Estonians the real media age actually started with
the Russo-Japanese War, for it was then that the opinions, judgments and
estimations of the people who had started reading the newspapers in great
numbers were first being shaped by their compatriots who acted as corre-
spondents to would mediate war events from afar.

O roppenuBoM Kopabne «[leTpomaBlOBCK», NpeABECTHUKE PEBOTIOLUN. —
Anmpononozuueckuii gpopym, Ne6. Cankt-Ilerep6ypr: Myseil aHTPOIOTOI UK 1
stHorpadum umenn Iletrpa Benmkoro (Kyncrkamepa), EBpomerickuit yHuBep-
curet, 2007, c. 205-226.
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