Suheldes iile piiri: ekshumatsioon ja
surnuitkude Zanriline malu!

Madis Arukask

Teesid: Artikkel kisitleb surnuhirmu iiletamist, seda ennekoike seoses itkude
kui folkloorizanri ja itkemise kui riituspraktikaga. Vaatluse all on ld&dnemere-
soome-pdhjavene traditsioonid, kus itkemisel on siilinud esmane funktsioon
elavate ja surnute vaheliste suhete balansseerimisel ning piiride kehtestami-
sel, samuti katkenud sotsiaalse sidususe taastamisel. Itkutekstid on vaadel-
davad multifunktsionaalsete folkloorizanridena, mille adresseerituski véib olla
erisuunaline, kuid kus esikohal on siiski kollektiivsed kogukondlikud huvid.
Vaatluse all on ka itkeja roll ja funktsioon ithiskonnas. Surnukartuse iiletami-
sega seoses leiab késitlemist ekshumatsiooni fenomen, mida péhjapoolse Eu-
roopa itkukultuurides séilinud pole, kuid mille kunagist esinemist Eestiski
voib arheoloogiliste leidude pohjal oletada.

Mirksonad: arheoloogia, ekshumatsioon, itkud, ladnemeresoome ja vene rah-
vakultuur, piir, surmakultuur

Sissejuhatus

Nitdiskultuuris on mitmed arhailised praktikad kas unustusse vajunud voi
oma funktsioonilt, esituslaadilt ja tdhenduselt tundmatuseni timberstruktu-
reerunud. Mitmeid kunagisi usundilisi reaale, mis voisid méérata suure osa
inimese igapdevakiditumisest, kisitletakse niitid kas poeetilises votmes voi
kunstiliste fiktsioonidena. Nii voivad endisaegsed akuutsed toekspidamised
ning neid ornamenteerinud, kommenteerinud ja métestanud folkloorizanrid
(itkud, loitsud, muistendid jne), samuti kditumisviisid inimelu poordelistes olu-
kordades (nagu siind, surm, sotsiaalse staatuse muutumisi saatnud rituaalid)
olla vajunud ebaolulistena tahaplaanile, kuivord nende ja nendega seotud te-
gelikkuse méistmine on teisenenud. Tdnapéeva inimesele on omane késitleda
arhailist voi kultuuriliselt teistsugust 14bi enesekeskse, oma harjumustest ja
arusaamadest lahtuva unifitseeriva prisma. Sellele argiméotlemisest tuleneva-
le joonele on vististi tuge pakkunud ka valgustusajastulik soov ndha inimest
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labi aegade igati samasugusena nii psithholoogilisest kui ka kultuurilisest vaate-
punktist. Siiski on inimk&itumises ja maailmapildis suur osa sellist, mille suh-
tes ka koige paremate kavatsustega teise kultuuri esindaja pimedaks jaab.
Vo6ime ndha inimest tema aegruumilises kultuurilises taustsiisteemis, mida
annaalide koolkond teostama asus, pole joukohane igaiihele, see eeldab nii
teadmisi kui ka teada tahtmist.

Kahtlemata on tiks selliseid muutuvaid ja vaga kultuurispetsiifilisi vald-
kondi surm ja surmaga seonduv. Kuivord tegemist on ndhtusega, mis puudu-
tab iga inimest, tihendab see, et kultuurilised kiisimused ja vastused surma
olemusest, inimese ja kogukonna positsioonist selle suhtes ning vastavad aru-
saamad surmajirgsusest on olnud olemas kogu aeg. Modernses tihiskonnas
domineerivad teaduslikud ja/vdi suure siimboolsusastmega (sageli tihtlasi ka
vihettlevad) seletused ei tarvitse kuigivord sarnaneda traditsioonilistes (voi
arhailistes) kultuurides eksisteerinud voi eksisteerivate usundiliselt konkreet-
sete ja pigem miistikavabade seisukohtadega. Erinevad kontseptsioonid pole
kaibinud aga iiksnes surmaolukorras, vaid on mé4ranud ja mdjutanud ka teisi
inimelu valdkondi véga laial spektril.

Kaesolev artikkel votab fookusesse surma ja laiemalt paljusid iilemineku-
riitusi saatnud folkloorse zanri ja praktika — itku ja itkemise. Ennekoike kes-
kendub artikkel n#idetele ladnemeresoome ja pohjavene kultuuriruumist.
Paralleelainesena uurimiskiisimuste piistitamisel ja probleemide késitlemisel
tuleb méngu ka muude piirkondade vastav parimus. Itkemine pakub oma eri-
nevates avaldumisvormides voimalust kultuuridevaheliseks vordlevaks uuri-
mistooks, mille abil saab hiipoteetiliselt mudeldada ka surmaga seotud aru-
saamu ja toekspidamisi, millest praeguseks on séiilinud vaid fragmendid. In-
terdistsiplinaarsest vaatenurgast saavad késitlemisel kombineeruda folklorist-
likud, arheoloogilised, antropoloogilised v6i miks mitte ka psiithholoogilised
teadmised.

Selline ldhenemisnurk on tédhtis ka eesti kultuuri ja selle vanema ajaloo
seisukohast. Uhelt poolt pole itkemist eesti kultuuriruumis elava praktikana
sailinud. Teisalt pole kahtlust, et see universaalne ndhtus on siin varem eksis-
teerinud.? Itkemine on aga hilise ajani voi veel tdnapéevanigi alles piisinud
eestlaste koige lahematel keelesugulastel — setudel ja teistel idapoolsetel 1d4ne-
meresoome rahvastel — vadjalastel, isuritel, Ingerimaa soomlastel, karjalastel
javepslastel, kus omakorda leiab aset areaalne siimbioos pohjavene paikkond-
like kultuuridega, milles Gigeusklik superstraat on aidanud paljusid vanu jooni
konserveerida. See artikkel on katse motestada iiht folkloorset ndhtust arhai-
lises kultuurikontekstis, sidudes seda muuhulgas ka ménede arheoloogiliste
viidetega.
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Itku kui folkloorizanri funktsioon ja probleem

Mis on itkemise peateema — kas isikliku leina viljendus vai iildisem kéikuma
loonud sotsiaalse sidususe ja tasakaalu taastamine, on keskne uurimiskiisi-
mus. Vaieldamatult on vastuses péimunud moélemad aspektid, kiisimus on aga
ennekoike selles, kumb neist ja mis tingimustel domineerib. Traditsioonilises
itkukeeles ka justnagu vaid isiklikku leina viljendav esitaja ei saa ldbi aasta-
sadade jooksul sonadesse kristalliseerunud kontseptsioonideta, mis tahes-taht-
mata rasgivad palju uldisemat arhailist keelt mistahes enesekesksest problee-
miasetusest. Samas vajab iga traditsioonilisse itkukeelde valatud inimeluline
iiksikjuht iga kord esitaja ja/voi kogeja voimete piires labimotestamist, et olla
igal konkreetsel juhul esituses arusaadav ja pohjendatud.

Heaks naiteks itkuteksti sellisest mitmeh#élsusest on mu enda osalusel
2005. aastal iihelt 44anisvepsa keelejuhilt talletatud kalmistul toimunud itku-
sessioon (vt Arukask & Lasmanova 2009). Umbes pooletunnises 185 varsirea
pikkuses esituses pdimusid nii traditsioonisidusad teemad (lahkunu rituaalne
dratamine, poordumised surnud sugulaskonna poole jms) kui ka siigavalt isik-
likud mured — ennekoike soov torjuda lahkunu 6ist kummitamist. Viimane
probleem oli antud juhul kasitletav nii traditsioonilise ja iildise kui ka isikliku

Foto 1. Milestamisel laulale jdetud séégipoolis ning Kesk-Vepsas tiiiipilised korged
kdadpad. Kas jilg surnu eluhoonest? Madis Arukase foto 2009.
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ja iiksikjuhulisena. Kindel vois olla aga pohjuse ja sellele itkemise abil lahen-
duse otsimise realistlikkuses. Folkloorne praktika esines siin oma algupéira-
ses kordaloovas funktsioonis, kus kommunikatsioonis teispoolsusega toimus
siin- ja sealpoolsuse piiride (taas)kehtestamine ettearvamatute tagajargede éra-
hoidmiseks ning ennekoike elavate heaolu tagamiseks.

Toodud itkuesituse jalgimise kogemus oli oma elulises téelisuses muljet-
avaldav. Sellele lisaks on mul olnud mitmeid véimalusi ndha ja salvestada ka
teisi vepsa itkejaid. Eri juhtudel olen véinud todeda itkejate erinevat sisseela-
mist ja orientatsiooni — alates siigavast isiklikust (ka esilekutsutud) hingelii-
gutusest kuni “pelga” tehniliselt meisterliku kombetditmiseni. Viimased on
ehk olnud vihemveenvamad oma kunstiliselt sisseelamiselt, samas ikkagi asja-
kohased ja toeparased, kuivord ka neis on toimunud autentne kommunikat-
siooniakt, mille abil on korrastatud suhteid elavate ja surnute sfaéri vahel.

Itkude psithholoogiline aspekt on arhailise kogukondlikkuse seisukohast
olnud ilmselgelt teisejargulisem (vt ka Aleksejevski 2007). Teadaolevalt on
lahedased pigem kontrollinud, et itkeja liigselt oma meeli ei pingestaks, teda
manitsedes voi kriitilisemana néivates olukordades tagasi hoides. Viimast olen
saanud jalgida ka ise. Seelébi ongi traditsioonilistes ithiskondades olnud kin-
del roll ka (pool)elukutselistel itkejatel, kelle nii poeetiline kui ka tehniline
meisterlikkus on taganud tihelt poolt rituaali Gnnestumise, teisalt selle emot-
sionaalselt moistuspérase kalibreerituse.

Eelnevast lahtuvalt tooksingi siin surmaga seotud itkemise ldhtekohana
vilja jairgmised kaks peamist pohjust:

- katkenud sotsiaalse sidususe taastamise vajadus,
- arhailine (ehkki sealsamas ka iildinimlik) surnukartus.

Esimest pohjust — sotsiaalse sidususe taastamise vajadust — on funktsionalist-
liku komplekssusega analiitisinud Alfred Radcliffe-Brown. Uurides India ookea-
nis asuvate Andamani saarte elanike itkemisi sedastab ta, et iga itk ning selle-
le eelnenud embamine (kas siis pikaajalise taaskohtumise jarel, rahu solmimise
puhul héimusédades, 14hedase surma puhul, leinaperioodi 16ppedes, lahkunu
ekshumatsiooni puhul, abiellumisel v6i initsiatsiooniriitustes; Radcliffe-Brown
2006: 151 jj) on sisuliselt vahepeal tekkinud suhtekatkestuse taastamise viis.
Erinevates nimetatud reaalelulistes olukordades on toimunud endise pidevu-
se pohimaotteline katkestus — vastavalt siis: sobrad on tiksteisest eemaldunud,
héimud vaenujalale asunud, inimene surnud, kaotuse osaline leina langenud,
surnu jadnused hauast vilja toodud, vallalisus 14bi saanud, endine sotsiaalne
staatus otsa loppenud. On arusaadav, et neis situatsioonides on itku stigavam
ulesanne isiklikust tundevaljendusest kaugelt iildisem — draolnu iihisellu tagasi
toomises — iikskoik missugune see uus sotsiaalne vorm ka ei ole. Vahepealsed
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olude voi afekti sunnil 1odvenenud sotsiaalsed sidemed so6lmitakse itkedes taas
tihedateks ning itk on seega pigem iihenduse kui katkestuse vo6i 16pu viljen-
dus.

Saja aasta eest rituaaliteooriasse olulise panuse teinud Arnold van Gennep
eristas igas iileminekuriituses kolme pohifaasi: eraldamine, tileminek ja tihen-
damine (1984 [1960]). Iga riituse peaosaline on seega isik, kelle staatus on
muutumises — lahkunu, abielluja voi kestahes muu initsieeritav, kelle sot-
siaalne kvaliteet, positsioon ja ka vastav fiiiisiline asukoht teevad 14bi olulisi
muutusi. Matuste ja surma puhul ei pea me siinkohal silmas pidama iiksnes
lahkunut, keda siitilmast iilleminekufaasi abil surnute asupaika siiratakse, vaid
samavord ka ldhedast / 1dhedasi, kelle sotsiaalne positsioon, seda eriti tradit-
sioonilises iithiskonnas, ei tarvitse olla enam endine. Just lahkunule ldheda-
sim inimene on sageli ka see, kes itkemise kaudu oma muutumist manifestee-
rib, kui seda ei tee tema eest vastav spetsialist, juba nimetatud
(pool)professionaalse itkeja.

Ka ladnemeresoome kultuuriruumi itkuliste riituste peaosalised — nii ela-
vad kui ka surnud — on seega kisiteldavad oma sotsiaalset rolli ja isiklikku
identiteeti vahetavate v6i vahetama sunnitud objektidena. Kuigi argiteadvus
kaldub tédnapieval kdsitlema surma eksistentsi 16puna, saab traditsiooniliste
kultuuride puhul vilja tuua ileminekuriituste tiipoloogilise omavahelise
samasuse, mis tekstuaalses plaanis viljendub eri liiki riitustes kasutatavate
itkude arhetiitipses samasuses sarnase sona- ja kujundikasutuseni vilja. Ses-
tap on arhailises métlemises kasvoi pulm ja surm? palju ldhedasemad néhtu-
sed kui modernse inimese silmis, kuivord arhailine métlemine pigemini ei
tunne olemuslikult millegi (inimeksistentsi, maailma) absoluutset 16ppu, vaid
vaatleb muutusi kui iileminekuid eri seisundite vahel. N-6 edu ei seisne selles
kunagi imemuinasjutulikus véidukas finaalis, vaid 6nnestunud transformat-
sioonis, mille peab muuhulgas tagama rituaali viljapeetus.

Eelnevast saame jareldada, et itkudega seotud varasemas kultuuris peaksime
surma késitlema pigemini iileminekule jargneva seisundi kui mingi fataalse
katkestusena — isegi kui moned itkutekstide isiklik-liitirilised segmendid sel-
lele vastu konelevad. Peaksimegi seega eristama arhailiste kultuuride diinaa-
milist surmakontseptsiooni ja niitidisaegset staatilist suhtumist, milles pea-
rohk asetatakse siimboolsusele. Mistahes ldbielamine pole traditsioonilises
kultuuris seega kunagi tiksnes isiklik, vaid kultuuriliselt haabituslik. Itk on
thtlasi kultuuriliste ootuste — nii elavate kui surnute poolsete — taitmine. Itk
vajab adressaati/adressaate ja kui neid Gieti enam pole, kdlbab selleks dér-
muslikel juhtudel ka inimese enda mikrouniversum — nagu mul oli véimalik
veenduda juba mainitud 2005. aasta suvistel vilitoodel Adnis-Vepsas iiksindu-
ses elanud naise itkemist ja surmaga seotud téekspidamisi talletades. Ehkki
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Lauri Honko on oma rituaalide kolmikliigituses (1979: 372—-380) nimetanud
uleminekuriitusi ennekéike indiviidikeskseteks, ei saa markimata jatta, et
vidhemalt matuse- voi mélestamissituatsioonis méngib itkemise kui esituse
juures olulist osa ka kogukond kui auditoorium, kelle kohal- ja olemasoluga
itkeja teadlikult arvestab.

Peterburi folklorist Svetlana Adonjeva, kes on 1990. aastatel teinud vali-
toid Vologda oblasti vepsa substraadiga vene aladel, kdsitleb oma monograafia
Folkloori pragmaatika itkude osas muutusi rituaalis osalejate rollis ja identi-
teedis ning selle stereotiitipseid kajastusi konkreetsetes itkutekstides (Adonjeva
2004: 216—-227). Samuti iseloomustab ta justnagu vaga isiklike ndhtuste tol-
genduslikkust laiemas sotsiaalses kontekstis. Phjavene itkukeeles méargivad
muutunud/muutuvat sotsiaalset staatust terminid czpora(orb) — surnu lahe-
dase kohta (olgu ta laps, ema, isa, 6de, vend); samuti gegymika / oaromka(taa-
dike), mis kdib meessoost surnu kohta, margib aga ka iildisemat kuuluvust
esivanemate ringi sealpool hauapiiri.*

Orvu staatusega kaasnevad kindlad 6iguslikud, materiaalsed ja sotsiaalsed
kohustused ja digused, naiteks orbunud laste suurem 6igus kéia voorsil, et
saada moraalset tuge vo6i almust (xoqurs o mupy —kéia moéoda ilma), mida ei
ole peetud sobivaks normaalsetes oludes elavate laste puhul. Tihti vene itku-
keeles kdlav rope-ropomniko (mure) markeerib iimbritsevate jaoks initsieerivat
kogemust, mille ldbielanule (orvule) on niitidsest siin- ja sealpoolsuse piirid
mingis mottes kogemuslikult rohkem valla ning millega on tdhistatud ta muu-
tunud staatus nii leinaperioodiks kui ka kogu eluks (Adonjeva 2004: 227—-233).
Avalik itkemine on seega just ennekdike staatuse muutumise kuulutamine,
mida kollektiiv on kohustatud aktsepteerima. Sellest alates on selle rituaali
peaosaline ka omamoodi ekspert kogukonda edaspidigi puudutavates suremi-
sega seotud kiisimustes voi stindmustes. Laps-ord on tiiediguslik osaline oma
surnud vanema haual kdimises. Selle staatuse kandjad on ka ladnemeresoo-
me nekromantiliste regilaulude isata-emata vaeslapsed, kelle iilesanne on olla
eri sfaaride vahendaja.’

Itkeja kui ilmade vahendaja, aga ka surnu teise ilma juhataja rolli on
ingerisoome néitel lahti kirjutanud Lauri Honko (1978). Ta toob vilja itkeja
aktiivse osaluse mitte ainult elavate ja surnute sfairi kehtestaja ja piiritleja-
na, vaid ka surnut teise ilma juhatava (8amanistliku) teejuhina. Liiiirilise lei-
naja asemel on meie ees aktiivne roll, kelle agentsusest soltub olulisel maaral
siirderiituse 6nnestumine.

Sotsiaalse staatuse muutumisega muutub ka rituaali peaosaliste identiteet
ehk maailmapilt, mis omandab, nagu me eelnevast ndgime, uusi dimensioone.
Parast vapustust tahab sotsiaalne sidusus taastamist, ehk rituaalis uuestimés-
ratletule peab selgeks saama ta uus sotsiaalne roll, mis on kooskdlas etteméa-
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ratusega. Eestikeelne sona osa saatuse tdhenduses on tipris kooskélas arhaili-
se ettendhtuse kontseptsiooniga — see on midagi, mis on jagatav ja ka imber-
jagatav (samuti vrd vene gojg / osa, saatus ~ geaurs / jagama, jaotama; voi
ladina moira / saatus ~ vene mMepars / modtma ~ eesti mdadrama). Maaratu
jargi kdimine on kontseptualiseerinud ka oma (st 6ige) elu ja oma surma mois-
ted. Et animistlikus uskumussiisteemis on koik olnud jagatud ja jagatav, on
eksisteerinud ka arusaam, mis piirini (st mis vanuseni) on inimesel olnud 6i-
gus siin ilmas viibida, mis omakorda on legaliseerinud rituaalseid surmamisi
ja enesetappe. Inimene ei tarvitse oma iga mitte ainult téis elada, vaid ta on
voinud selle mééra ka iiletada (vrd Sedakova 1990). Selle kontseptsiooni rudi-
mendid on ka tédnapéeval mirgatavad vanaldaste keelejuhtide avaldustes, kes,
teades kiill, et nad kristlikus mottes oma surma igatsedes pattu teevad, taju-
vad, et arhailises “m6odetud maailmas” raugana edasielamine on omamoodi
suuremgi normirikkumine.

Rituaalsed, oma mehe kui toitja ja turvaja surmaga kaasnenud naiste enese-
tapud pole olnud vaid hinduistliku kultuuri kditumisnorm. Lesestunud naise
jargnemine oma mehele on olnud pdhjendatud nii majanduslikult, usundili-
selt kui sotsiaalselt — ta on jadnud koormavaks kogukonnale ja tema kohus on
olnud jargneda koos muu médratud varaga oma isandale, kuid sotsiaalses plaanis
on rituaalne enesetapp voinud olla seotud ka méa4ratud rollikditumisega. Sel-
lised abielunaiste enesetapud on tuntud olnud ka kristluse-eelsel Venemaal
(vrd Bern§tam 1979: 140-141) ning sellisena on see kontseptsioon® véinud jouda
ka pohjaeuraasia itkupoeesiasse. Teema, mille juurde selles artiklis veel tagasi
poordume.

Kommunikatsioon teispoolsusega

Itkuriituste orvu “saatusekaaslane” teisesuunalise piiritiletajana on lahkunu
ise — seda situatsioonis, kus teda malestamispievadel, aga veel ka kodusole-
mise hommikutel, spetsiifiliste itkuvormelite ja teatud toimingutega &rata-
takse, et temaga siis edasi suhelda. Levinud dratamisviisiks on piithkimisliigu-
tuste tegemine haua ja/voi kodus surnukeha kohal, nditeks riatiga (Baiburin &
Levinton 1990: 82—83). Pithkimises voi riisumises voib ndha imitatsioonimaa-
gilist toimingut eri ilmakaarte loodusstiihiate ja dikese esilekutsumiseks, mida
on olnud vaja maailmakorras algloomise akti taastekitamiseks. Nagu on kir-
jutanud Mircea Eliade, imiteerib iga rituaal algloomisakti (1959: 68—69), mida
ka antud juhul tdheldada voib. Pithkimist imiteerivat tegevust on sonaliselt
saatnud ka vastavad itkuvormelid. Pohjavene itkude alguses kutsutakse tuuli
kadunukest dratama:
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Foto 2. Rdtt on itkejale vajalik nii rituaalseks “piihkimiseks” kui
ka itku kanaliseerimiseks, mil ta suu juures hoituna ménikord
otsekui hoiab sonu laiemale minemast. Madis Arukase foto 2007.

Yok TEI Jai-ko OoropogHIia,
Toapk0 BETpEI HEYCTOHHELIE.

Yk BEI 1MOBelTe, BerepodHKH,
Paznecrre-xo mecounkw!

TbI packporcs, rpodoBa JOCKa,
[llokaynuce-K0 TET0 MEPTBOE,
71, Huymko xe oaekinaoe!

Y Ter gai-ko Ooropogara,

B AcHbI 09yImIKE-TO 3DEHBHIE,
B ycra xe — ropopemrhre,

B oensr pyuynikH — MaxaHbHIE.
B pe3Brr Hoxenskn — XoxensHiie!

(Vinogradov & Lozanova 1941: 109.)

Oh, jumalaema, anna

rahutuid tuuli vaid.

Oh, tulvake tuulekesed,

laotage laiali liivakesed!

Avane, kirstukaas,

liiguta end, surnud keha,

sina, ndoke, tuhmunud!

Oh, jumalaema, anna

nigemist selgetesse silmadesse,
suhu konelemist,

valgetesse kiekestesse liitkumist,
valedatesse jalakestesse kdimist)!
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Vepsa itkeja titleb:

Puhoudaske pohjas poludespei, sotei tulleihudem,
Puhu pohjakaarest, armas tuuleke,
hougeidaske nece korged koumeine kahthe comha poludehe.
raiu see korge hauake kahte kenasse poolde.
Polni polnikeizem, vesuu sina venceizem,
Minu kena teinepool, sina, mu 16bus parjake,
aveidaske sind iciiz zorkijad sil’'meized,
ava oma selged silmakesed,
stanovideske sina minunke paksuile pagineizile,
hakka minuga juttu puhuma,
encciks i edeliziks kut mii sinunke pagizimei.
nagu me varem sinuga ikka vestlesime.
Polni sina polnikeizem, sina miispei eraganzid.
Minu kena teinepool, sa ldksid meie juurest &ra.
Kuz’ pitkdd nedalist, nel’kiime pimedad ohiit mind sindei karavulin da varjoicin.
Kuus pikka néadalat, nelikiimmend pimedat 66d ma
valvasin ja kaitsesin sind.
Emboi mina sindei kudes pitkas nedalis, nel’kumes pimedas ohuzis
Ei saanud ma sind kuus pikka néidalat, nelikiimmend
pimedat 66d
homeita i primet’t’a, polni sina polnikeizem.
ndha ja mirgata, minu kena teinepool.
Kuz’ pitkad nedalist, nel’kume pimedad ohut
Kuus pikka nédalat, nelikiimmend pimedat 66d
kavelid sina tundmatomid dorogoidme, tedmatomid tesaroidme.
kiisid sa moéoda tundmatuid teid, mooda teadmatuid ristteid.
Void-ik sind vastatas icemoi rodimijoide roditel’oideke,
Said sa kohtuda oma armsate vanemate,
i¢iiZ setjan da ciZothudenke.
kalli 6ekesega?
Om minei kaks’ veslad da viitkuskod, oma hii edaheizuu viluu da randeizuu.
Mul on kaks 16busat venda, kuid nad on kaugel kiilmal kaldal.
Uhtel veslou viikuskou om korged da koumeine,
Uhel Igbusal vennakesel on korge hauake,
a toizuu vitkuskou emei tekoi om-ik korged koumeine.
aga teisel vennal me isegi ei tea, kas on korge haud.
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Om han ottud pahale torale, om-ik hdn bibucijaha soho pekstud
Haarati ta pahasse tiilli, aga on ta sotkutud kéikuvasse soosse,
vei om-ik veslaha vedudehe uppotet, om-ik ledho maha segoitet,
voi I6busasse veevoogu uputatud, véi maaga segatud?
Polni sina polnikeizem, ozutadeske minii uradas unudes
Minu kena teinepool, ilmu mulle poérastes unedes;
void-ik sina hiid vastata.
saad sa neid kohata?
(Zukova 2009: 166-167.)

Nagu 6eldud, on lisaks algstiihia (marutuule, kolina-miirina) kirjeldamisele
itkudes seda ka praktikas imiteeritud. Ka varemmainitud 44nisvepsa itkeja
tegi haua kohal ritiga tuult tekitavaid pihkimisliigutusi, samuti lausus ta
hauale joudes sonad Fgpascreyi genyinika, Xpacroc Bockpec! Bece MOKOHHHYKH
mpunrra  [Tere taadike, Kristus on tles téusnud, koik lahkunud tulid], viies
niimoodi l14abi otsekui kosmogoonilise dratusakti, mille konkreetne funktsioon
oli kadunukesega kombekohases kommunikatsiooni alustamises (Vinogradov
& Lozanova 1941: 109; ka Honko 1974: 29-30; T8istov 1994).

Foto 3. Haua “piihkimine” Adnis-Vepsa kalmistul. Itkemistegevuse fiitisilisus ja
itkeja kontaktsus teispoolsega nii sonaliselt kui kehaliselt ei lase selles niha vaid
stimboolset akti. Madis Arukase foto 2005.
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Maailma (taas)stinni mikrokosmiline vaste on kadunu taasiilesidratamine
temaga suhtlemiseks — sdnumite saatmiseks teise ilma, 6nnistuse palumiseks
siiailma, isiklike probleemide lahendamiseks. Lemmink&ise ema Aratas karjala
eepilises laulus oma poja surnust Toonela joel ta kehaosi riisudes, ka meie
tanapdevased haualkiimised sisaldavad esimese kohustusliku osana selle
koristus- ja kraamimistoid — pithkimisi ja riisumisi — enne kui on kohane mot-
tes hauas olija poole poorduda. Ndeme seega ka tdnases kalmistukditumises
arhailisi jooni, mis jargivad dratuse ja itkulise suhtlemise joonist. Ka siis, kui
itkemine ise on kultuurist taandunud v6i ideoloogiliselt torjutud,” ei tarvitse
kadunud olla itkuline suhtlemiskood ja vastav register asjakohastes olukorda-
des.

Lahkunu selline dratamine teenib preventiivset eesmérki. Kadunule an-
takse sellega ajutiselt kiilalise staatus siinilmas. Sellega legaliseeritakse tea-
tud ajaks ta suhe siinpoolsusega ja hoitakse v6i vihemalt puititakse dra hoida
ta voimalik ilmumine mitte-kiilalisena — kodukéijana, elava laibana. Eri rah-
vaste itkumotiivide “sonastik” kubiseb palvetest, 4hvardustest, lubadustest ja
keelitustest, mille eesméark on (voi on olnud, juhul, kui uueaegsem itkeja seda
enam “ei méleta”) kontroll kadunute kdimiste ja tegemiste iile. Eesti kombes-
tikus on sellised ettenéhtud koolnu dratus- ja mélestamisajad pigem unune-
nud, iildiselt on siilinud sama loogika jirgi tostav hingede aeg. Oigeuskliku
superstraadiga rahvausus aga teatakse ja tididetakse mélestamispéevi tapse-
malt.

Itkusessioon kui selline on niisiis néide legaalsest surnuga suhtlemise voi-
malusest, mida alustas ja Iopetas lahkunu iiles kutsumine, temaga eri teema-
del l14dbirdaédkimine ja siis tagasi saatmine. Sellega on tagatud kontroll teispool-
suse voimaliku ettearvamatuse iile, mis on traditsioonilises rahvakultuuris
alati probleemina esil olnud (vrd ka Stark 2002: 75-76, 138-146). Kui ka suur
osa iithe voi teise itku tekstuaalsest kehandist kujutab endast itkeja isiklikku
ja stigavalt traagilist kurtmist oma praegusest olukorrast ja hiiljatusest, ei ole
see siiski pariselt samastatav kasvoi uusaegse isikukeskse probleemiasetuse-
ga —nagu see esineb kasvoi rahvaparases ballaadizanris (vrd ka Arukask 2009).
Enda viletsuse ja hiiljatuse kirjeldamine on itkudes tihteaegu seotud ka oma-
laadse surnu suitidistamisega, mis on osa ilmadevahelisest jouvahekordade selgi-
tamisest voi sellekohasest diplomaatiast. Itkudes kaib niisiis vaga praktiline
maagiline voitlus siin- ja sealpoolse maailma vahel, milles itkeja on omamoodi
véaravahoidja ja meedium. Setu itkudes uritatakse surmaga kohut k#ia ning
dsjalahkunusse voidakse suhtuda lausa agressiivselt. Stitidistav toon kadunu-
kese suhtes on viga omane ka vene itkudele vahetult parast surma (Vinogradov
& Lozanova 1941: 106-107).
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Naib, et itkukultuuri eelpool mainitud peaprobleemides — surnu tagasikéai-
miste kontrollimises ja sotsiaalse sidususe taastamises — on seoses kristluse
tuleku ja veelgi hilisema moderniseerumisprotsessiga toimunud ka kéige suu-
remad kérisemised. Selle iiheks indikaatoriks on leinaprobleem, tapsemalt
mahajiaénu, orvu raskused oma uue identiteedi leidmisel, mis on loomuliku-
mana toimunud animistlikus maausus. Mitte alati ei paku (ka rahvapérane)
kristlus koikidele probleemidele sidusat lahendust, voi vAhemalt voivad mo-
nes vallas ja mones kultuuriareaalis kujuneda lahkunute kditumise tile kont-
rolli saavutamise otsingud piinavamateks ja pikemateks. Pohjaeuraasia dige-
uskliku superstraadiga rahvausus setust Siberini on maaratletud kiill méles-
tamisajad ja ajastatud leina kestus. Uheks piiriks on véinud olla kuue néadala
pikkune periood (vene copourrnl) parast mida on surnu hing pidanud juba siin-
ilmast lahkunud olema (Honko 1974: 40—41, Buzin 2003: 168—-169, Joalaid 2000:
266—275). Esimene surmaaasta on markeerinud teise olulise piirjoonena kom-
bekohase itkemise-leinamise 16ppu. Hilisemad aastapéevade (3, 9) tdhistami-
sed on olnud juba harvemad. Paistab aga, et isedranis alates 20. sajandist —
kust aga ka tihedamat folklooriainest alles péirineb — ei ole enam pahatihti
leina lopetamisega nii hésti hakkama saadud.

Ekshumatsioon surmakultuuris

Suhe lahkunuga on teistsugune kultuurides, mille surmakombestikus on tut-
tav ekshumatsiooni fenomen — lahkunu maiste jaanuste viljakaevamine tea-
tud perioodi jirel ja neile n-6 uue identiteedi andmine, nende uues rollis taas-
initsieerimine elavate sootsiumi kas reliikviate voi amulettidena. Nagu kirjel-
dab Alfred Radcliffe-Brown juba nimetatud Andamani saarlaste uurimuses, on
surnu teispoolsusse mittekuuluv osa seal jarjekordsete itke sisaldavate riitus-
tega tagasi omaste juurde voetav. Selle aktiga on otsustavalt 16ppenud igasu-
gune kadunu ebasoovitava ilmnemisega seotud problemaatika, aga ka vajadus
ta draolu leinata. Nagu kirjutab Radcliffe-Brown:

surnu on niiiid tdielikult elavate maailmast dra léigatud, kindel, et ta
luud on hoitud kui relitkviad ja amuletid. Itkemist luude kohal peab véi-
ma, ma arvan, kui littumisriitust (rite of aggregation), mille ldbi luud kui
surnud inimese esindajad (kui koik, mis tast jadnud on) saavad iihiskon-
da tagasi voetud, et tdita erilist osa iithiskondlikus elus. See kujutab toes-
ti sotsiaalsete suhete uuendamist surnuga, pdrast perioodi, mil hirm ela-
vate ja surnu kontakti ees on katkestanud koik aktiivsed sotsiaalsed suh-
ted (Radcliffe-Brown 2006: 154).
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Ekshumatsioon ei ole iiksnes “kolmanda maailma” rahvaste arhailine kultuuri-
néhtus, seda tunnevad ka ldunapoolse Euroopa rahvad. Valge mere &darest
Balkanile suunduv nn itkuvoé (vrd Honko 1974: 14, Nenola-Kallio 1982: 16)
markeerib kiill itkemise viimast sdilimisala Euroopas, ometigi eristub l6una-
poolne areaal pohjapoolsest siin just ekshumatsiooni esinemise tottu. Kaas-
aegse kalmistukultuuriga, kus kallistele matusepindadele saab lahkunuid matta
vaid maaratud ajaks, teeb ekshumatsioon mujalgi paiguti veidrat renessanssi,
mis on antud juhul aga teine teema.

Loring M. Danforth on kirjeldanud ekshumatsiooni ja sellekohast itkemist
tdnapdeva kreeka surmakultuuris, réhutades taas selle olemuslikku sarna-
sust pulmadega. Kadunu kolpa suudeldakse tervituseks, sellele asetatakse raha
otsekui pulmakingiks. Jadnuste tagasitoomine ithiskonda on vorreldav pruudi
lahkumisega kodust avalikku ellu:

ekshumatsioon on pulmadele sarnane mitmes mottes. See on isedranis
nii, kui isik, kelle luud ekshumeeritakse, polnud kunagi abiellunud. Pea-
luu tervitamine tileskaevamisel selle suudlemise ja sellele raha panemise-
ga on silmandhtavas vastavuses tervitamisega, mis saab osaks pruutpaa-
rile pulmatseremoonia lopus, kui osavétjad tervitavad vastabiellunuid
suudluse ja raha kinnitamisega nende rinnale. [---] Analoogiat ekshumat-
stooni ja pulmade vahel kinnitab veel fakt, et mélemas siirderiituses on
tegemist kellegi viljailmumisega. Kui naise abikaasa jadnused ekshu-
meeritakse, siis astub ta (naine) avalikku ellu. Samamoodi, kui naine
abiellub, siis deldakse, et ta astub avalikku ellu voi et ta mees toob ta
avalikku ellu (Danforth 2006: 162).

Ilmselt on ekshumatsiooni mingil kujul tuntud ka eesti matusekombestikus.
Teatavasti leidub kivikirst- ja tarandkalmetest leitud skeletijaanustel vahe-
pealse muuks otstarbeks kasutamise voi tootlemise marke (nt Valkla bautakivi
kalme — Lang 2007: 216-217). Leidub matuseid, kust puuduvad kolbad (nt
T6ugu ITA ja Tandemée III kalme — Lang 2007: 154), luid on kalmetest vahe-
peal vélja voetud ja nendega on midagi tehtud (Tonija tarand — Magi 2005: 117,
vrd ka Lang 2007: 179-180, 221223, Jonuks 2009: 173—-179). On ka ootamatult
tithje hauaehitisi (Ulpre tarandkalme — Lang 2007: 20—202). Nii nagu kivikal-
med on olnud iithiskonna teenistuses omandi- ja maamérkidena, on ka nende
sisu voinud olla osa avalikust tithiskondlikust elust kas siis rituaalsetel voi
praktilistel eesmérkidel.

Lahkunu filitisisega tehtavatest manipulatsioonidest on pohjapoolses kul-
tuuriruumis siilinud vaid matmiseelne surnupesemine, aga ka surnu futsist
kasutavad torje- voi ravimaagilised protseduurid — niiteks surnuhirmu torju-
mine voi kooljaluu ravi. Arvatavasti on lahkunu matmiseelne puudutamine
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v0i paitamine (niitid iitha sagedamini vaid puuséirgi puudutamine) tdnapaeval
viimaseid relikte kunagisest lepituspraktikast, milles tdhtis koht on taas ol-
nud ka itkemisel. Suremist ja sellega kaasnevaid protseduure (pesemisest
matmise ja milestamiseni) saatev itkurepertuaar on eri rahvastel olnud suh-
teliselt tiksikasjalikult vilja kujunenud. Erinevaid kombestiku etappe on eri
rahvastel saatnud ka erinevad itkuteemad ning neis sisalduvad koneaktid (vrd
Ajuwon 1981: 277-280). Karjala vene traditsioonis on vahetult parast surma
itku kaudu viljendatud imestust voi kiisitud lahkunult elavate lahedaste ma-
hajatmise pohjust, samuti tehtud talle rituaalseid etteheiteid (Vinogradov &
Lozanova 1941: 106). [tkemine on jatkunud ka matuseks valmistumise eri etap-
pidel kolme péeva jooksul. Surnu viljakandmisel on itkudes kirjeldatud ees-
seisvat teekonda ning kutsutud lahkunut leppima mahaji4jatega koiges, mis
elu jooksul toimuda on voinud (Vinogradov & Lozanova 1941: 106-107). Teel
kalmistule on lahkunule antud itkudes kaasa sonumeid surnud sugulastele,
hauda laskmisel on veel kord palutud andestust koige eest.

Karjala traditsioonis on itkemine voinud alata surnu pesemisel, sisaldades
taas pesijatele adresseeritud imestust toimingu pohjuse iile (Honko 1974: 38).
Itkeja kui harilikult lahkunule ldhedasim, on esinenud siindmuste korvalt-
vaataja, kiisija ja kommenteerijana. Selles vormis on taas lahendatud isik-
likke sisepingeid, hoitud teemat sotsiaalselt nihtavana iileval ning peetud samal
ajal diplomaatilist rituaalset dialoogi kadunukese ja tema kaudu ka surnute
ilmaga. Need funktsioonid on eri sGnastustes jairgnenud ka rituaali jargmistes
etappides ja vastavates itkudes kirstutegijatele, hauakaevajatele, kellalogjale,
kelle korval adressaatideks on olnud iihtlasi ka lahkunu ja surnute kogukond
(Honko 1974: 38—40).

Voib viita, et eriti matmise ja peieteni ning surmajargse 40 paeva jooksul,
mil surnu hing on usutud litkuvat veel kahe ilma vahel, on itkemine temaati-
liselt ja funktsioonilt maandanud pigem sotsiaalseid kui isiklikke pingeid, dige-
mini, isiklik on saanud toimuda vaid tihiskondliku funktsionaalsuse kaudu.
Hiljem, véljapool mélestamisaegu ja -kombestikku on kalmul v6i ka igapdeva-
keskkonnas itketud n-6 juhuitke, kus isikliku problemaatika kurtmine voéib
itha enam tdusta peateemaks. 2005. aasta suvel Asnis-Vepsas salvestatud 185-
realisest juhuitkust oli peaaegu pool kurtmine isiklike probleemide ja saatuse
ule ning heade kooselatud aegade meenutamine. Kuigi itketava mehe sur-
mast oli antud juhul mo6ddas iile aasta, ei olnud see vihendanud lesest itkeja
kahetsust ja leina, niisamuti oli probleemiks mehe ilmumised unenégudes ja
oised kdimised majas. Kombestikusidusad teemalsigud pigem eksisid sellesse
itku, mitte ei struktureerinud seda. Juhuitk koneles ennekéike itkejast en-
dast ja ta mehest, kes kumbki ei olnud péaris hésti tile saanud rituaali liminaal-
sest faasist — iiks orvu, teine kadunukesena.
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Tahan niisiis viita, et isedranis neis kultuurides, kus surmakombestikus
ekshumatsiooni ei eksisteeri (seda siis ka lddnemeresoome ja pohjavene tra-
ditsioonis), jadvad lahenduseta itkuzanris esile tulevad kaks varemnimetatud
pohiprobleemi: 1) sotsiaalse sidususe taastamine ja leinast tilesaamine, ning
2) ilesaamine surnukartusest, mis kummitab elavate kogukonda juba alates
lahkumishetkest. Euroopa kristianiseerimisega on siin kaasas kiinud véihe-
malt kaheetapiline arhailise surmakultuuri térjumine. Usk iilestdusmisse on
sundinud laipa tervelt sdngitama ja tema rahu sailitama, mis on véinud eriti
varasematel iileminekusajanditel olla Sokeeriv, kuivérd kadunu oma lihalikul
kujul on olnud elavate silmis kdige kardetum, mis on ilmseks seletuseks vara-
sematele poletusmatustele, aga ka muudele skeletiga seotud manipulatsiooni-
dele — surnu luude puhastamisele, skalpeerimisele, ehk ka muudele sarnas-
tele votetele. Teiseks etapiks voib lugeda ennekdike protestantlikku kultuuri-
ruumi tabanud surnute ilma institutsionaalset lahutamist elavast, millega on
vagagi pohjendatav ka itkukultuuri kui otseseima kommunikatsioonikanali ja
koneakti torjumine ja taandumine sealt viimastel sajanditel.

Aistitav elu ja surm

Isedranis vene uurijad on rohutanud teekonna metafoori kesksust pohjavene
itkudes ja matusekombestikus (vrd Baiburin 1979: 116-117, T&istjakov 1982,
Nevskaja 1990: 137 jj). Lahkunu teed tihest ilmast teise on saatnud ja kom-
menteerinud itkud, milles on kujutatud nii siin- kui ka sealpoolset topograa-
fiat. Itk, nutt ja muud haéled pole saanud kdlada aga kogu aeg ja kontrollima-
tult. Mistahes teelisuse (ka viljaspool matusesituatsiooni) katkestamine on
rahvausus olnud pahaendeline ja ebasoovitav — kellegi tee draléikamine voi
teel peatamine on tdhendanud halba nii rituaalides kui ka argisituatsioonides.
Pahaendeline on olnud ka mistahes protsessiooni katkestamine. Teekonna
katkestus ei ole pidanud seisnema aga iiksnes otseses fiiiisilises sekkumises,
sama ohtlik on voinud olla ka valel ajal hd#letekitamine.

Lidia Nevskaja jargi on surma kui semantilise sfdériga seotud jargmised
kontseptsioonid: vaikimine, tummus, ebaselge kone, vaikus, sala(dus)likkus
(Nevskaja 1999: 123). Hailelise maailma kéditumises, kaasaarvatud itkemise
ja nutmise reglementeerituses rituaali eri etappidel realiseerub seega elu ja
surma dihhotoomia. R6hutatud on naiteks itkemise keeldu suremise ajal ja
vahetult selle jarel. Uhe erinevusena vdib siin tuua serbia traditsiooni, kus
surmast pidi kohemaid teada andma avaliku itkuga, mis kaikus meeste suust
ule kiila (Tolstaja 1999: 137). Kuid mingil juhul ei tohtinud ka sel juhul itkeda
parast pimeduse saabumist. Ebakohane nutmine on seega takistanud surnu
saatmist teise ilma, toimides teekonna katkestamisena.
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Peame spetsiaalselt eristama afektiivset emotsionaalset nutmist kui lah-
kumist raskendavat néhtust, ning reglementeeritud, kombestikuga nii ajali-
selt kui temaatiliselt seotud kaitumist, kuivord traditsioonilises kultuuris on
pidanud itkema iga surnut, vilja arvatud anomaalsed erandid —lapsed, enese-
tapjad. Itkemata surnut on peetud ebapuhtaks, pattudest mittevabastatuks
(Tolstaja 1999: 136, 141-142). Itkemise kulminatsioon on tavaliselt saabunud
hauda laskmisel, kus tekstis on edastatud muuhulgas sonumeid varemlahku-
nud héimlastele.

Vaikimine on iseloomustanud aga surma ja surnuga ldhemalt seotud toi-
metusi (surnupesemist, kirstutegemist, hauakaevamist), neid sooritanud isi-
kuid on samuti itketud, mis on télgendatav turvameetmena ja rohutab taas
itkeja kui mediaatori rolli (Honko 1974: 38-39, Tolstaja 1999: 143). Ebakohase
liigse haéaletekitamise (laulmine, 16butsemine) keeld on kehtinud ka surma-
jargse 40 péeva jooksul. Selle kombe sugulane on ka siimboolne vaikuseminut
tanapdevasel malestamisel. Surnut ja surmasfiéri on iseloomustanud tum-
mus ja liitkumatus — surmajirgsetes esimestes itkudes on avaldatud imestust
ldhedase inimese sellise kditumise tile, samuti kutsutud teda “sona titlema”.

Valjaspool surma ja sellega seotud kombestikku on vaikimine saatnud ka
algselt teispoolsuse v6i liminaalsusega seotud tegevusi — mitmeid t6id on pida-
nud tegema vaikides (kiilvamine, lehmaliips; Nevskaja 1999: 131), vaikinud on
abiellujad pulmarituaalis, kdra keeld on seotud olnud siinnitusega. Ka muu-
des kriitilistes toimingutes on oluline olnud rituaalne vaikimine, aga ka muud
tavapérasele vastupidised toimimisviisid. Itkeda ei ole tohtinud ka oma sur-
nud abikaasat, kuivord see on voinud saada takistuseks uuesti abiellumisele
(Tolstaja 1999: 141). V6i nagu olen kuulnud Vepsamaal — naise itkemine oma
mehele on kui lehm, kes ammub pulli.

Samavord tahtis on olnud ka fiitisiline pool. Itkema on pidanud ka tead-
mata kadunuid, milleks lddnemeresoome rahvastel ja p6hjavenelastel on sobi-
nud kokkuleppeline puu kalmistul v6i metsas. Lounaslaavlastel on vajalik olnud
ka lahkunu fiiiisiline esindatus mélestamisel, milleks on kasutatud kas ta rii-
deid, puuslikku voi ka elavat (eelnevalt paastunud) inimest (Tolstaja 1999: 143—
144). Tanapéeval on matusekombestikus levinud lahkunule tithja koha jatmi-
ne lauas, millest saab samuti valja lugeda tema futsilist (anti-)markeeritust.

Tahelepanuviirne on surnu, riietuse ja esemetega seotud timberpéoratus
matusekombestikus. Nikita Tolstoi on késitlenud sureva inimese asendi muut-
mist, kergendamaks agooniat. Surnu on asetatud madalamale muldpoérandale
ning ta pea ja jalgade asend on vahetatud. Ndeme siin lahkunu ldhendamist
uhest kiiljest maapinnale, teisalt aga ta identiteedimuutumisele kaasaaita-
mist asendi teisendamisega. Veelgi spetsiifilisem on olnud erilise surnu —néia
surma kergendamine, kuivord tegemist on olnud juba selles elus “teistpidise”
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inimesega (Tolstoi 1990: 119-120). Profiilaktiline on olnud surmajiargne voi
surnuga kontaktis olnud esemete iimberpooramine. Teistpidi on parast surnu
valjaviimist keeratud toole ja pinke, millel lahkunu on lamanud. Sedasama on
tehtud ka vankri v6i saaniga, millega surnut on kalmistule viidud, aga ka
néiteks noudega, mis on kummuli keeratud (Tolstoi 1990: 120-121). Viimasel
puhul on oluline, et neisse ei jadks vett, kuivord see on véinud miirgituda
seoses surnu hinge kiimblemisega selles. Li&nemeresoome saunakombesti-
kus on paralleelina alati pidanud parast saunaskidiku saunavee maha kallama
(noud teistpidi keerama) — kuivord ka saun on olnud ambivalentne, pooleldi
teispoolne koht, kiilastatav-kasutatav mitte ainult inimeste poolt.

Erilised on olnud ka surnu viljakandmise teed, mis seostuvad surnukartu-
sega. Ka viljaviimisel on tildjuhul kehtinud teistpidine orientatsioon (jalad
ees), surnukartuse puhul on lahkunu vilja viidud mitte uksest, vaid mingist
muust avausest, mis on voidud ka spetsiaalselt tekitada. Surnukartusega on
seotud ka kalmistukoha valik (teisel pool veekogu, saarel, kodusest erineval
maastikuvormil). Uldtuntud on ohtliku surnu iilestdusmist takistavad mat-
misviisid ja muud (ka matusejargsed) votted, mille iseloomulikemad néaited
parinevad Balkanilt, kuid mille néiteid voib leida ka péhjapoolsest Euroopast.
Vepsa surnuaiakombestikus voib rist voi hauda tdhistav teivas asuda haua
keskel (Vinokurova). Lisaks seosele lahkunu hinge/siidame/keskkohaga voib
siin aimata ka surnu fiitsilise kinnihoidmise vajadust, et 4ra hoida tema soo-
vimatut naasmist.

Juba alates surmajéargsest olukorrast on itkemise (kui kommunikatsiooni-
akti) peateemasid olnud surnu siirdamine teise ilma, mis hoiaks &ra hilisemad
komplikatsioonid ning surnu tagasikdimise. Lidnemeresoome (karjala) dige-
uskliku talupojakultuuri peaprobleeme on olnud piiride kehtestamine ja
(taas)markeerimine inimkultuuri ja teispoolsuse eri vormide vahel (Anttonen
1996, 2003; Stark 2002, 2006). Itkemine on seega olnud diplomaatiline akt,
milles on esindatud olnud kogukondlikud (ja vihem individuaalsed) huvid. See
diplomaatia on paratamatult jaitkunud ka matusejargselt seoses milestus- ja
juhuitkudega. Itkeja on see, kes on pidanud end lahkunute ilmale, 6igemini
selle piirile, lahendama. Keha asend, piisti vs. horisontaalne, véiljendab inim-
likku vs. mitteinimlikku koodi. Kukkumine ja muu sattumuslik horisontaal-
sus on alati anomaalne ja ka ohule viitav (Stark 2002: 102-105). Itkeja hori-
sontaalasend on seega ootuspérane ja viitab koodimuutusele.

Valitoodel itkemiste salvestamise ajal on itkejad alati votnud sisse vihem
voi rohkem naalduva asendi. Juba nimetatud 2005. aastal dokumenteeritud
sessioonil veetis itkeja suurema osa ajast horisontaalselt haual, hiljem ka haua
korval istudes. Itkemine toimus otseses mottes hauda, mispuhul ei saanud
konelda vidhimastki siimboolsusest. On kéneldud, et itkeja voib selles asendis
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kuulda ka hauas olija liigutamisi. Muudel juhtudel on itkejad piirdunud enam
hauatéhisele voi ristile toetumisega, mille puhul v6ib aga samuti ndha keha-
hoiaku muutust.

Itkutekstide zanrikiisimused ja temaatiliselt
huvipakkuvad motiivid

Lasdnemeresoome ja pohjavene areaalis saab siilinud itkutraditsioonid jagada
zanriliselt kaheks. Karjala-(vepsa)-p6hjavene traditsioonid on oma vormilt
killaltki autonoomsed ja poeetiliselt viljaarendatud. Silmatorkav on selle re-
giooni itkude monumentaalsus, mistéttu neid on nimetatud ka eepilisteks (vrd
Honko 1974: 18 jj, Tsistov 1982: 103—104, Vinogradov & Lozanova 1941: 113—
114). Vaheste eranditega ei leidu karjala itkudes silmatorkavat ithisosa runo-
lauludega. Pohjavene itkudes on boliinadega tihilduvat ehk monevorra roh-
kem, kuid sellegipoolest on nad pigem vabad isiklikust liiirikast ja fantaasia-
lennust. Idaslaavi kultuuri kontekstis ei ole l6unapoolsemad ning valgevene
ja ukraina itkud just sellest aspektist pohjavene omadega korvutatavad.

Teine on olukord Ingeri- ja isedranis Setumaal, kus itkemised on muutu-
nud juba véga liiroeepilisteks ning surnuitkude puhul vististi rituaali etappi-
dega ka monevorra vihem seotuteks. Igal juhul on setu surnuitkude orientat-
sioon juba Jakob Hurda kogumistoo ajast (s.0 19. sajandi 16pust) pigem itkeja-
keskne, temaatiliselt ja funktsionaalselt ilmselt vihem suunatud sotsiaalsete
staatusemuutuste viljapeetusele ja onnestumisele. Jutustavate regilaulude
motiive ja temaatilisi plokke voib setu itkudes kohata moel, mis karjala itku-
traditsioonis on taiesti kujuteldamatu. Tundub, et sammuke veel ja setu itkud
muutunuks tisna improvisatsioonivabadeks esitusteks, vorreldavaks néiteks
ungari matusetraditsiooni dratus- voi hivastijatulaulude (vrd Katona 1981:
80-85) voi lounaslaavi mélestamisel koosesitatavate aratusitkudega.

Eelpooloeldule vaatamata leidub setu surnuitkudes huvipakkuvaid motii-
ve, mis minu hinnangul véivad olla seletatavad siin varem kéasitletud surma-
kultuuri fenomenide ja unustatud rituaaliosade, muuhulgas ka ekshumatsiooni
kaudu. Toon artikli 16puks dra neist moned silmatorkavamad.

Setu itkudes (ja ka lauludes) leidub tekstimotiive, kus on ilmseid vihjeid
inimskeleti osadele. Inimese kehaosade tédhtsat kohta setu itkude leksikas on
rohutanud ka Vaike Sarv (2000: 136). Toon tsitaadina niite itkust, kus tiitar
nutab ema:

Kui ndet iks mu, neio, itkvat,
sddl silmi pithk vdt,
mullé anna_ks jdl kdasi kadpast,
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annaq sorm sémorast!

Kdega_ks ma aja armujuttu,

sormoga_ks ma sona kynoélo,

sys meeliis iks mino meelekene,

stitiis mino sticiimekene.

(SL ITI, 1848: H, Setu 1903, 20 (12) < Helbi k. — Jakob
Hurt < Miku Ode (1903).)

Selles setu, aga ka vadja surnuitkudes tipris levinud motiivis tagab matuse-
jargne, tagaigatsetav fiiiisiline side lahkunu skeletiosaga mingisuguse rahul-
olutunde voi pingelanguse, mis vastab rituaalse ekshumatsiooni funktsioonile
varemtoodud néidetes.

Voimalikkust kadunut siiailma tagasi saada viljendatakse ta pesemisega:

Neio, tii_ks ma lipo linnasist,

tii_ks ma vii verditso,

leotollo ma_ks mant maa l6hna,

kaputist iks mosé kalmu l6hna.

Peldku-i_ks tarré tulloh,

kahiku-i_ks tarré kalduh!

(SL III, 1832: H, Setu 1903, 173 (83) < Helbi k. —
Jakob Hurt < Miku Ode (1903).)

Vihjan selle nditega pesemisele kui manipulatsioonile, nii nagu rituaalne pese-
mine (ja/voi vihtlemine) on siirderiituse osa, mitte hiigieen. Selle motiivi mote
itkus on soov lahkunud kaitsja-katja tagasisaamine justnimelt elavate kogu-
konna osalisena — mitte varemkoneldud ettearvamatu ja ebasoovitud kiila-
lisena, millel arhailine surnukartus pohineb. Niisiis on siin kojukutsutav pigem
ekshumatsiooniprotsessist tuttava esivanemast kaitsja rollis, ehkki hilisematel
aegadel on see tekstimotiiv voinud arusaadav olla pigem liitirilise utoopia voi
ka kristliku tilestdusmisallegooriana (vrd Valk 2000: 258 jj). Ka setu liiroeepi-
lises “Venna sojaloo” laulus on sees moistatuslik sgjast/teispoolsusest tuleva
venna kite-jalgade ohjadest-jalustest lahtisulatamise-pesemise motiiv, mille
vordleval seletamisel slaavi lauludest paralleele otsides ka Felix Oinas sisuli-
selt hatta jai (Oinas 1969b: 114—-125). Laulus ei saa s6jast saabunud peategela-
ne oma kési ja jalgu ratsmetest-jalustest lahti, et hobuse seljast alla tulla. Ta
0de voi ema lubab ta kési-jalgu sel puhul pesta ning vend saab maha. Arvan, et
seda motiivi saab seletada selliselt: venda, kes on sgjast (st teispoolsusest)
koju (siinpoolsusse) naasnud, peab piiriiiletusel rituaalselt aitama.
Loomulikult ei ole 19. sajandi Iopust meile tuttavate setu surnuitkude surm
mitte uus seisund arhailises jargnevuste ahelas, vaid fataalne 16pp, personifit-
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seeritud kuri, millega ei saa kohaneda, ja millega tuleb pigem protsessida,
ning millele leevendust saavad tuua vaid Maarja ja Jeesuke:

Kuul iks tegi kur asto,

katsko vdega kaldsto,

kuul iks koolot” kogonist,

maalé vei viimditsest,

Jati_ksime ikma!

(SL III, 1860: H, Setu 1903, 515 (57) < Kolovinna k. —
Jakob Hurt < Martini Ir"o (1903).)

Korduvalt kélab setu itkudes surmaigatsus. Kahtlemata on setu itk 7anre, kus
naine saab (sarnaselt lutrilisele laulule) viljendada oma keelatud tundeid ja
fantaasiaid, muuseas siis ka surmaiha. Siiski ei tarvitse matusesituatsioonis
olla tegemist iiksnes ménguga keelatu piiril, vaid téenédoliselt (s6ltuvalt mui-
dugi iiksikasjadest) paiguti realistliku ihaga. Kas v6ib aga siin kaasa radkida
arhailine kohustuslik iilearususe tunne, kui toitja-toetaja kui igas mottes ter-
viku teine pool on ldinud? Miks ei peaks 7anr esitajale kehtestama oma sisse-
juurdunud imperatiive, voi kiisides teisiti — millele zanride stabiilne plisimine
veel toetuda saakski, kui mitte teksti kaudu end situatsioonis avavatele iilla-
tavatele dratundmistele ja valjaiitlemistele.

Kokkuvotteks

Toe ja fiktsionaalsuse kriteeriumiga korvuti eksisteerib inimelus ja seda saat-
vates tekstides ja praktikates konkreetsuse ja siimboolsuse telg. Mida kultuu-
riliselt komplitseeritumaks inimkaitumine muutub, seda enam sigineb sinna
sekundaarset modelleeritust — kuni tegelike algtdhenduste hdgustumiseni vilja.
Eriti tdnapéeval voivad paljud kunagi konkreetset motet kandnud ja poeetili-
selt kodeeritutena ikkagi kdegakatsutavalt arusaadavad tekstuaalsed segmen-
did olla muutunud udusteks. Sekulaarses iithiskonnas elav inimene “ei saa”
uskuda religioosseid teispoolsuse kohta k#ivaid seletusi, mis ei kustuta aga ta
eksistentsiaalset iha selle kohta teada saada. Stimboolsus ja abstraktsus muu-
tuvad siin vajalikuks puhvertsooniks, mis katsuvad mingil moel taita tithikut
inimteadmises. Voib arvata, et traditsioonilises kultuuris elanud inimesele oleks
selline tegelikkusega iimberk#dimise mehhanism jadnud suhteliselt arusaama-
tuks.

Olen kaesolevaga tahtnud néidata, et vaadeldes tihes folkloorizanris véljen-
datule mitte psithhologiseerivast, vaid traditsioonilise kollektiivsuse seisuko-
hast, saame teha argumenteeritud oletusi, télgendusi ja jareldusi justnagu
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ebaselgete voi litriliste fantaasiatena seletatavate parimusléikude kohta.
Surnuitk on selles osas tdanuvairne zanr, milles reaalelulise kogemuse, kombe
ja poeetilise teksti vahele jadv iihisosa on mérksa “tihedam” kui paljudes muu-
des folklooriliikides, samuti kogemuslikult méistetavam neile, kel olnud juhust
tegelikku itkemist kogeda enama kui vaid deklamatsioonina.

Itkude kommunikatiivne funktsioon pole niisiis seisnenud iiksnes isikliku
afekti kanaliseerimises, vaid elavate kogukondlike huvide kaitsmises. Itkud
on kogu surmast matusteni kulunud perioodi jooksul kontrollinud ja turvanud
suhet kadunukese ja teispoolsusega, see iilesanne on neil olnud ka mélestamis-
perioodil lahkunuga suheldes. Iga itkuesitus on seega jarjekordne elavate ja
surnute kogukonna vahelise piiri taasmarkeerimine, kummagi poole ettendh-
tud asukoha ja identiteedi iilekinnitus. Itkutekstid on tiis otsest ja varjatud
diplomaatiat ja moéistaandmisi, isiklik tundepuhang neis on vormindatud tra-
ditsioonilise vormelikeele kaudu, mille sénum on aga pigem kogukondlik.

Koik see pole siiski pruukinud tagada probleemideta l1avimist teispoolsusega.
Traditsiooniline folkloor tunneb koigil rahvastel esinevat hirmu lahkunu suh-
tes ning sagedast voimetust seda efektiivselt kontrollida, mis avaldub erineva-
tes folkloorizanrides. Oletasin siin, et surnukartuse torjumisel ja sellest iile-
saamisel on (olnud) tdhtis koht ekshumatsioonil, fiitisilise séilme tileskaeva-
mise ldbi toimunud lahkunu taasinkorporeerimisel elavate ithiskonda. La4ne-
meresoome ja pohjavene kultuuriruumis puuduvad teated ekshumatsioonist
ajaloolisel ajal, kiill on see aga eeldatav arheoloogilise ainese péhjal. Viiteid
ekshumatsioonile voib vilja lugeda ka itkutekstidest, seda vaatamata asja-
olule, et neis on sajandite méodudes voinud aset leida silmatorkavad tdhen-
duslikud ja tolgenduslikud muutused.
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4 Metafoorika kohta ladnemeresoome itkuleksikas vt Honko 1974: 34 jj, 54-58, Nenola-
Kallio 1982: 33 jj, 50-55, Stepanova 1985.
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Arukask 2004, 2009.
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ma (vrd Pimenov 1965: 117 jj, Oinas 1969a, Ligi 1980 jpt).
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Summary

Communicating across the Border: Exhumation and
the Generic Memory of Laments for the Dead

Madis Arukask

Key words: archaeology, Balto-Finnic and Russian folk culture, border, burial customs,
exhumation, laments

The present article discusses the issue of elimination of the fear of the dead as it
appears in archaic cultures; first and foremost in connection with laments as a folklore
genre and lamenting as a ritual practice. Primarily, it is the relevant Balto-Finnic and
North Russian traditions that will be observed, in which lamenting has retained its
original function of balancing the relationships between the spheres of the living and
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the dead, and of establishing borderlines, as well as that of restoring the interrupted
social cohesion. Lament texts can be viewed as a multifunctional genre that may
possibly even be addressed variously, but wherein nevertheless the interests of the
community stand foremost, whereas personal psychological problems come only after
them and as related to them. The lamenter’s role and function in the society will also
be examined.

The second part of the article will, in connection with overcoming the fear of the
dead, discuss exhumation — a phenomenon that has not been preserved in the North
European cultures but that can, in the light of treated bones or incomplete skeletons in
the graves of Bronze and Iron Ages, be assumed to have at one time existed even in
Estonia. In cultures where exhumation has remained a living practice up to the pre-
sent (Greek culture, for instance), it has probably also solved problems linked to the
fear of the dead, since part of the person’s skeleton is posthumously reincorporated
into the society of the living, in the shape of an amulet or a talisman. The relevant
rituals have been performed to the accompaniment of laments. The final part of the
article will take a look at certain textual examples of the Seto laments for the dead,
which may have preserved a distant memory of the practices connected with exhumation.



