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gusest, mainitakse tdhelepanuvéairselt tihti nii setode kurnavaid paastu-

sid kui ka kohutavaid joominguid. Ortodokssete setode kolm nédalasisest
paastupéeva ja neli pikemat aastapaastu tundusid luterlastele irratsionaal-
sed ja tervistkahjustavad ning eestlaste loodud setode antropoloogilistes ja
tervishoiulistes kirjeldustes rohutatakse rahva ,iildise rdpasuse” korval ikka
paastuaegsest kehvast toitumusest tulenevaid tervisehidasid. Juba varasei-
mates seto kultuuri kirjeldustes kritiseeritakse paastumise korval ka igeusu
kirikukalendrist tulenevate piithade rohkust ning liigset alkoholi tarvitamist
ja eriti eetri joomist. XX sajandi alguses saab setode populaarsetes represen-
tatsioonides retooriliseks topos’eks metsik ja irratsionaalne pidu, nn guljinje,
kus siitiakse, juuakse ja 1obutsetakse kuni verise tiilini.

Setode asuala jaiab tdnapideval Eesti Vabariigi ja Venemaa Foderatsioo-
ni piirile. Setode territoorium on alates Vene riikluse kujunemisest kuulunud
Vene voimkonda voi mojusfiaéri ja digeusu kiriku valdusse. Ka pérast Pohja-
soda, mil Liivimaa liideti Vene valdustega, jaid setod endiselt Pihkva kuber-
mangu. Eestlaste rahvuslik drkamine ei iilletanud kubermangupiire ning on
vaidetud, et vana, keskajale omane elulaad piisis Setomaal kuni 1920. aastatel
alanud intensiivse eestistamiseni (Valk 2005: 128-129; Kuutma 2005: 133).
Veel XX sajandi esimesel poolelgi on erinev usutunnistus hoidnud ranget pii-
ri keeleliselt sarnaste luterlastest Iounaeestlaste ja digeusklike setode vahel.

Seto kultuuri kirjeldustes, mis on périt XIX sajandi 16pust ja XX sajandi al-



Samamoodi on olnud jaik piir setode ja venelaste vahel. Vaatamata sellele,
et setod kuulusid venelastega samadesse kogudustesse, nimetasid venelased
neid pooleusulisteks ning keelebarjairi tottu tuli ka segaabielusid harva ette
(Paas 1928; Hurt 1904a: 190-191).

Alates XIX sajandi 1opust on setod olnud Eesti ja Soome keele- ja kultuuri-
uurijate fookuses ning seto folkloori ja kombeid on usinalt jaddvustatud. Tanu
rikkale laulutraditsioonile ja eripidrastele kommetele on setode juurest ikka
otsitud tirgset soomeugrilikku ning seda, mis mujalt on kaduma ldinud. Oma
mahajddmuse ja harimatuse tottu olid setod rahvakultuuri uurijatele ,,ideaal-
seteks tirgeestlasteks”,! keda uurides loodeti valgust heita kogu eesti ja soo-
me-ugri minevikule. Oilsa metslase kuvandiga (vt Plath 2001) paralleelselt
kiibisid aga ka vooristavad mahajaamust, rumalust ja viletsust rohutavad
representatsioonid. Parimuse jaddvustamine oli nagu ikka selektiivne, koguti
vaid ideoloogiliselt sobivat, ning seetottu on néiteks setopdrastele digeusu tol-
gendustele ja usupraktikatele suhteliselt vihe tdhelepanu podratud. Seda osa
parimusest on peetud liiga ,slaavipdraseks” ja ,,uueks” ning uurijad on eelista-
nud seto kultuuri kogu kirevusest vilja séeluda just ,vana” ja ,eelkristlikku”.

Kui 1918. aastal sai setode territoorium Eesti Vabariigi osaks, muutus
ametlikuks poliitikaks setode integreerimine ning piirkonna haridusliku ja
majandusliku mahajdamuse likvideerimine (vt Louna 2003; Ja4ts 1998). Pa-
rast 1921. aastal toimunud perekonnanimede andmist, eestikeelse koolivor-
gu sisseseadmist, seto ja vene koguduste lahutamist ja mitmesugust muud
intensiivset 16imimistegevust hakkas Setomaa radikaalselt moderniseeruma
ja eesti kultuuri moéjusfadri nihkuma (vt Kuutma 2005: 133). Kui veel XX sa-
jandi alguses oli setode autonoomsus olnud iseenesestmdoistetav ning valgus-
tatud rahvateadlased pidid vaeva nidgema selgitamaks ,tavalisele eestlasele”,
et setod on iildse nende sugulased (Hurt 1989: 147), siis niitid muutusid setod
aegamisi kaksikidentiteediga eestlasteks (Jaéts 1998: 126). XX sajandi 16pus
joudsid setod eestlaseks assimileerumise hirmus nii kaugele, et neid esindav
Seto Kongress kuulutas nad eestlastest eraldi rahvaks.?

Setod kui Teised: representatsioonikiisimused

Setomaa ja setode piiripealsus on teinud neist eesti kultuuri jaoks ideaalse Tei-
se. Seoses sellega, et kirjakultuur joudis setodeni suures osas alles XX sajandi
alguskiimnendeil, on neist kirjutajad olnud n-6 kéhuraikija positsioonil® (vt
Ritchie 1993), vahendades vaikivate ja enese representatsiooni suhtes kont-
rolli mitteomavate setode hailt ja paigutades neid representeerijale sobivasse
rolli. Eestlaste loodud etnograafilised kirjeldused ja muud representatsioonid
kandsid kolonialistlikku ideoloogiat ja rohutasid sageli setode primitiivsust ja
algupidrasust ning rahvaluulekogujad kirjutasid ka otsesonu, et setod on oma

! Indrek Jaitsu tarvitatud kujund (1998: 37).

2 Esimese Seto Kongressi organiseerisid eestlased ja see toimus 9.—10. oktoobril 1921.
aastal. Tol ajal oli eesmérgiks pigem setosid eestistada (Jaats 1998: 51). Omaaegse setode
esinduskogu t66d jatkanud Seto Kongress vottis 2002. aastal vastu deklaratsiooni, mis kuu-
lutas setod eraldi rahvaks (Sarv, O., Sarv, A. 2003).

3 Susan Ritchie metafoor kritiseerib Teist representeerivat folkloristikat, mis votab en-
dale Giguse konelda ,tumma” rahva eest, et pdésta tema parimust unustusse vajumisest voi
hévimisest.
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arengus sada (P6ldméae 1938: 3) voi kakssada aastat (Hurt 1989: 42) eestlas-
test maas. Setode representatsioonid sisaldasid endas sageli teatud allegoori-
list v6i moraliseerivat elementi, setode kujutamine teenis eesti ajaloouurimist
voi andis opetliku tulevikuvaate. Setode mahajddmuse ja konservatiivsuse
retoorika seostus kirjutistes sageli just digeusuga ja vene mdgjudega. Setode
religioosseid praktikaid kirjeldati grotesksena ning rohutati ,rahvakese” irrat-
sionaalsust ja metsikut temperamenti.

Kui pastor Jakob Hurt tegi Vene Geograafiaseltsi stipendiaadina Seto-
maal vilitoid, 16i ta vdga mdgjuka kultuurikirjelduse (Hurt 1904a)*, milles
oeldut ja tutlemise viisigi hakati edaspidises setodest kirjutamise diskursuses
kordama®. Vastavalt geograafiaseltsi nGuannetele® kirjeldas Hurt esmalt paik-
konna administratiivset jaotust, kohalikku loodust ja kliimat ning seejarel
piirkonnas elavaid inimesi ja nende kombeid. Inimeste puhul kirjeldati nen-
de vilimust ja iseloomu, aga anti nditeks ka iilevaade tiiiipilistest haigustest.
Hurt vaidab, et setode asualal on soodne ja tervist turgutav kliima, nii et isegi
keegi Peterburist Petserisse kolinud ,,surmakandidaat” on sealses kliimas ter-
venenud. Setode tiiiipilisimad haigused pole Hurda jargi seotud kliimaga, vaid
nende ,kultuuriliselt mahajaanud eluviisiga” ning tulenevad eelkéige ,mus-
tusest ja paastuaegsest kehvast toitumisest” (Hurt 1904a: 187-188). Samas
kirjutab Hurt ka, kuidas alkoholism on nagu katk joudnud ,,meie viikeste se-
tukeste” kodudesse, ning kirjeldab pulmapidu, kus eetriplahvatuse tagajérjel
leidsid kuus pulmalist oma otsa ning paljud said raskeid péletushaavu (Hurt
1904a: 205).” Ka setosid tutvustav Villem Buck leiab nagu paljud hilisemad-
ki kirjutajad, et lisaks setode kurnavatele paastudele on just ,liikva” joomine
nende tervisele laastavalt mgjunud (Buck 1909: 12).

Setode usuelu: formaalsed kombed voi siigav usk?

Vaatamata sellele, et kristlik misjon ja ristiusustamine joudsid setode asuala-
le juba sajandite eest,® on setode XIX sajandi 16pus ja XX sajandi alguses loo-
dud representatsioonides tavaks rohutada nende usulist ignorantsust ja dige-
usu religioosseid praktikaid kui formaalseid kombetditmisi, mis pole suutnud
eelkristlikku usundit havitada. Hurt ttleb oma krestomaatilises kirjutises,
et setode Gigeusk on ,vilist laadi”, see on kogum tseremooniaid ja tavasid,
mille tdhenduse iile ei kiisita. Hurda jargi tadidavad setod kiill virgalt kirik-

4 Aruanne ilmus esmalt 1903. aastal venekeelsena, aasta hiljem avaldati see Hurda enda
saksakeelses tolkes.

5 Olen teisal Foucault’st inspireerituna nimetanud Hurta diskursuse rajajaks (Kalkun
2011: 92, vt ka Foucault 2000), rohutamaks Hurda rolli setode representatsiooni kujunemi-
sel. Autoriteetse Hurda kirjutised andsid hilisematele kirjutajatele kétte setodest radkimi-
seks sobivad teemad, tooni ja keele.

6 Reisiaruande koostamisel 1dhtus Hurt nidhtavasti Vene Geograafiaseltsi etnograafia-
osakonna esimehe V. Lamanski ,Etnograafiliste andmete kogumise programmis” antud
nouannetest. Hiljem tunnustas Vene Geograafiaselts Hurda t66d setode uurimisel oma kor-
geima autasu, Konstantini medaliga (Ribenis 1993: 671-672).

" Traagilise sindmuse representatsioonidest pdhjalikumalt vt Aabrams, Kalkun 2013:
208-209.

8 Irboska Piitha Nikolai kiriku kohta on kirjalikke teateid 1340. aastast, kuid arvatakse, et
kirik on olnud seal juba XII v6i isegi XI sajandil. 1473. aastal asutati Petseri klooster (Piho
2011).



likke kombeid (nt paastuvad ja osalevad ristikdikudel), kuid jumalateenistus
on setode jaoks nagu néaiteméng, mille tdhendus, nagu ka pithakirja toeline
sisu, on seitsme pitseriga suletud. Luteri pastor ahastab, et setode hulgas on
kiimne késu ja meieisapalve tundmine iilimalt harv, nagu ka téeline siidame-
usk (Hurt 1904a: 192-193).° Sellest, kuidas setod kirikus piistijala magavad ja
kirikuslaavikeelsetest teenistustest aru ei saa, oli kirjutanud oma etnograafi-
lises kirjelduses juba Oskar Kallas (1898: 179).

XX sajandil korduvad seto usuelust kirjutajate tekstides samad motiivid,
rohutatakse seda, kuidas keelebarjédari tottu on setode usk jadnud pinnapeal-
seks ning sellise halvasti omandatud kristluse varjus elab rikkalik eelkristlik
parand.!® Toepoolest, veel XX sajandi alguses oli setode vene keele oskus viga
harv ndhtus, nagu ka lugemisoskus, mis tdhendas, et protestantlikul moel ko-
dusest jumalasonauurimisest ei saanud juttugi olla. Samal ajal pole olukord
siiski nii thematteline, on selge, et samas kiilas elavad preestrid ja setod pi-
did kuidagi suhtlema ning ilmselt leidus neidki, kes vastastikku seto voi vene
keele omandasid. 1776. aastast pdrinev Varska preestri Ankita Jakovlevi seto
keelde tolgitud pihtimiskorra kavagi (Laur 1928) naitab, et kirikus suhtlemine
ja usudpetus vois iiksikutel juhtudel olla taiesti emakeelne. 1885. aastal vaide-
ti kill olevat Setomaal vaid iiks preester, kes suutis seto keeles suhelda (Setu-
maa 1928: 89), ning 1919. aastal, enne vene ja eesti koguduste eraldamist, oli
eestikeelne preester kahes koguduses (Louna 2003: 43).

Samas leidus juba XIX sajandi 16pus vidhesel méairal venekeelses koolis
kdinud setosid, kellest moned said ka religioosse hariduse. 1885. aasta loen-
duse jargi oli setode hulgas 80 kirjaoskajat (Setumaa 1928: 92). Joukamad
setod panid oma poegi kooli, et need vene keele oskuse abil saaksid véimaluse
sotsiaalselt tousta (vt Jadts 1998: 32). XIX sajandi 16pus asutati mitmeid vene-
keelseid kirikukoole ning sel ajal suurenes ka Petserimaal koolis kiivate laste
arv 150-ni (Setumaa 1928: 92). Venekeelne haridus vois tdhendada assimilee-
rumist, kuid leidus ka néiteid setodest, kes vaatamata karjiérile venekeelses
keskkonnas ei unustanud oma seto identiteeti. Naiteks seto paritolu Velikije
Luki (hiljem ka Petseri) kloostriiilem isa Arkadi kogus seto rahvalaule ja saa-
tis Hurdale (vt Hurt 1904b: XI; Aabrams, Kalkun 2013: 200).

1940. aastal Setomaal rahvaluulet kogunud Ello Kirss kirjutab oma véli-
toodel kohatud 1867. aastal Luhamaal siindinud Semjon Luigest ja tema usu-
elust.!! Pilt on viga erinev tavalisest seto representatsioonist: Semjon olevat
lugenud venekeelset vagakirjandust, suhelnud regulaarselt Petseri kloostri-
elanikega ja piitidnud jédljendada piihakute kasinaid eluviise. Ilmselt leidus
selliseid ebatiiipilisi haridust saanud, lugevaid ning aktiivselt ja teadlikult
religioossete institutsioonidega suhtlevaid setosid teisigi.

 Vene talurahvakultuuri uurijad on mérganud, kuidas mittedigeuskliku voi eriti protes-
tantliku taustaga uurijad on liiga kergekéeliselt kaldunud rahvalikku 6igeusku pidama for-
maalseks kombetditmiseks. Protestantlik arusaam religioonist eeldab individuaalset usku,
piithakirja tundmist ja arusaamist usuépetuse pohialustest ning seetéttu on kirjaoskamatu ja
rahvapirane vagadus voinud paista usukiillmuse voi pooleusulisusena (dual faith kui pagan-
luse ja kristluse segu, selle kohta vt Lewin 1990: 166 jj). Kuigi vene talupojad ei pruukinud
tunda formaalset usuépetust, olid nad pithendunud rituaalidest osavétjad. Kuigi talupoegade
religioossed praktikad ei olnud ehk kooskolas ametlike dogmade ja reeglitega, ei tdhendanud
see ilmtingimata seda, nagu poleks religiooni véetud tosiselt (vt Heretz 2008: 8-9).

10Nt Hagu 1999; Rammul 1935: 49; Usstav 1908: 7-8.

L ERA II 286, 62/4 < Vastseliina v, Saagri k < Se, Leimanni k — Ello Kirss < Semjon Luik
(1940).
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Setode paastumine: meditsiiniline v6i religioosne télgendus?

Vaatamata sellele, et voorad kultuurikirjeldajad ei pidanud setosid vaga reli-
gioosseteks, identifitseerisid setod XIX sajandi 16pus ennast oma usu kaudu!?
ning digeusklikud paastud ja kirikupiihad olid setoks olemise tdhtsad kompo-
nendid. Oigeusklikule vagadusele iseloomulik paastumine, armulauamiistika,
aga ka toiduohvrid, toidu almustena jagamine ja méalestussoomingute taht-
sustamine olid olulisel kohal ka setode rahvalikes digeusu tolgendustes. S66gi
valmistamine ja selle jagamine ning s66gist loobumine oli eriliselt tdhenduslik
seto naiste jaoks. Usk sellesse, et vaestele antud almused véiksid mgjutada
kalliste kadunukeste voi toidujagaja isiklikku heaolu, vormis seto naiste s66-
giga seotud tavandit ja kombestikku (vt Kalkun 2008).

Nii toidu valmistamine, s66mine kui ka soogist keeldumine on seto kul-
tuuris funktsioneerinud jouliste kultuuriliste metafooridena. Toidukeelud on
toiminud ilmselt setodelgi kristliku identiteedi tugevdajatena (vt ka Grumett,
Muers 2010: 35) ning tommanud selge piiri paastuvate omade ja paastu rikku-
vate vooraste vahele. Eesti Rahvaluule Arhiivis sailitatavatest tekstidest, mil-
les setod motisklevad oma paastumiskombe iile, tuleb vilja, et paast on olnud
veel XX sajandi alguses setoks olemise oluline osa. Rohutatakse traditsiooni:
paastumine on ajast aega olnud ja seto rahva esivanemad on sellest kinni pi-
danud. Sellistes juttudes vastandutakse kas eksplitsiitselt voi implitsiitselt
protestantlikele eestlastele (voi nagu setod titlevad métsigu’ (metsikud), st mit-
tedigeusklikud), kes ei paastu. Traditsioonilise jutu jargi on paastust korvale
hoidvaid eestlasi hdvingust padstnud vaid Jeesus Kristuse 16pmatu halastus.

Jummal” tahtsé vanast, et eestldisi olosi-s olomahki, et nimd’ el paasta’
paastu. A Eesus Kruistus iit les, et ndid om kah vdega pallo, et jaitdimi nima’
kah eldmd viil.*®

ERA II 286, 160 (132) < Se, Palo k — Ello Kirss < Ode Palo, s 1869 (1940).

Ortodokssete setode jaoks on s66mine voi sodgist loobumine olnud eetilis-
moraalne valik. Paastumine kui ihaldatav, kuid fiiiisilist ja vaimset pingutust
noudev seisund on paljude religioossete setode jaoks olnud iganéddalane prak-
tika.

Eestlaste loodud seto kultuuri kirjeldustes mainitakse paaste kui kurioo-
sumit voi tervistkahjustavat ja arusaamatut tava. Protestantlik pastor Hurt
késitles paastumist kui meditsiinilist, mitte religioosset nédhtust, ning sama
teed ldhevad nii eestlasest digeusu preester Karl Usstav oma kultuurikirjel-
duses ,Pihkwa eestlased” (1908: 7-8) kui ka vasakpoolne literaat Villem Buck
oma teoses ,Petseri eestlased” (1909: 12). Molemad nendivad selgelt Hurdale
toetudes, et paastuaegne kehv toitumine on mojunud laastavalt setode tervi-
sele. Ka XX sajandi alguse eesti teaduskirjandus kordab sama. ,Petserimaa
tervishoiuline kirjeldus” nendib neutraalselt, et paastude tottu on ,lihatoitu-
de tarvitamine vorreldes teiste maakondade elanikkudega vordlemisi vihene”

12 Usk on tommanud range piiri setode ja luterlastest eestlaste vahele. Veel XIX sajan-
dil voisid setod end ,maarahva” korval religioosse kuuluvuse jiargi ka venelaseks nimetada
(Kreutzwald 1953 [1848]: 108; Sarv 2000: 62; Reier 1922: 174).

13 Tekstide keeleline kuju on siin ja edaspidi nii, nagu rahvaluulekogujad on seda mérki-
nud. Télge: ’Jumal tahtis vanasti, et eestlasi poleks olemaski, kuna nad paaste ei pea. Aga
Jeesus Kristus iitles, et neid on ka véiga palju, jitame nad ka elama veel.’



(Rammul 1935: 50), kuid maakonna tervishoiuliste olude kirjelduses konel-
dakse rannaéérsete venelaste puhul suisa sagedasest alatoitlusest:

Nendel on toiduaineteks peaasjalikult kartul, kala ja kurk. Pikad paastud
keelavad sedagi korralikult tarvitamast, mille tottu tekib tihti alatoitlus.
Alkoholi ja eetrit (liikvat) tarvitatakse rohkesti (Setumaa 1928: 107).

Oigeusklike setode iganiddalased paastupievad olid esmaspéev, kolma-
paev ja reede, vastavalt Jeesuse siinni, tema draandmise ja surma méles-
tuseks.!* Lisaks sellele ei s66dud enne piithapievast kirikusse minekut. Neli
suuremat paastuaega aastas olid lihavottepaast (seitse nddalat), joulupaast
(kuus nddalat), maarjapaast (kaks nddalat) ja peetripaast (kuni kaks nadalat,
soltub lihavotte kuupédevast, kuna algab nédal parast kolmainupiiha).’® Lisaks
nendele tunti iihepdevaseid tdielikke soogikeelde kirikupiithade eelohtutel:
paastuti néiteks epifaania (viiristmine), joulu (talsipiihi) ja lihavétte (lihavoo-
do’) laupéevadel.'® Mones peres oli tavaks paastuda veel nt jaanilaupieval,
issandamuutmise piihal (paasapdiv), ristitilendamise piihal (vissenja) voi Ris-
tija Johannese pea maharaiumise paeval (ivanaskorona). Lisaks oli kiilades
tuntud lokaalsemaid paastupéevi, néiteks oli piirkondi, kus paastuti Pihkva-
maa pithaku Nikanderi auks (iiks nddal)!” ning Peaingel Miikaeli auks (kaks
nddalat).!®

Kes nadalasiseseid paastupéevi ja nelja pikemat aastapaastu ei suutnud
pidada, muutsid oma toitumisharjumusi vidhemalt suureks paastuks. Kes
kogu paastu ei joudnud pidada, loobus sé6gist esimesel, keskmisel ja viima-
sel néddalal.’® Paastumine tdhendas peale soogikeeldude ka mitmeid muid
piiranguid. Setod uskusid, et igasugused ilmalikud 16bustused, nagu laulmi-
ne ja tantsimine, on paastu ajal patt, aga samuti naiteks seksuaalelu, mui-
nasjuttude radkimine?, suhkruga tee joomine, seebiga pea pesemine? jne.
Paastuaegsed kiditumisnormid olevat keelanud lihast ja piimast s6ogilauas
radkidagi.?

14 Sagedamini peeti kinni vaid kolmapéevasest ja reedesest paastust. Aga nagu tsaari-
riigi muudes piirkondades, oli setode hulgas tuntud ka esmaspdevane paast, mis on olnud
selgelt rahvalikku algupéra vagade kloostrielanike sukhoiadenie imiteerimine. Ametliku
kirikukalendri rikastamine veel iihe paastupdevaga ning seega nddala profaansest ajast
veel iihe pdeva pithaks eraldamine kuulus rahvaliku vagaduse juurde (vt Heretz 1997: 71).

15 Kaht viimast nimetati ka ,kergeks paastuks”, kuna neid nii rangelt ei peetud (nt H II
63, 481/2 < Se — Jaan Sandra (1900)).

6 ERA IT 209, 156/7 (9) < Se, Vilo v, Ungavitsa k — Ello Kirss < Maarja Kink, s 1871 (1939).

7 ERA II 209, 122/5 (1) < Se, Vilo v, Lokova k < Serga k — Ello Kirss < Vassil Liivapuu,
s 1869 (1939).

18 Meremsée kandis ja Usinitsas olevat peetud mihklipaastu, kuna usuti, et see aitab ma-
rutove vastu (ERA II 286, 126/8 (93) < Se, Vastseliina v, Ljuta k — Ello Kirss < Ode Tammist,
s 1868 (1940); ERA II 155, 394/5 (187) < Se, Mée v, Soelaand k — Nikolai Sormus < Aleksei
Ossik, 78 a (1937)).

19 ERA II 209, 122/5 (1) < Se, Vilo v, Lokova k < Serga k — Ello Kirss < Vassil Liivapuu,
s 1869 (1939).

20 ERA 11 194, 354 (2) < Se, Meremée v, Serga k — Ello Kirss < Maarja Vahtramégi, s 1887
(1938).

21 ERA II 286, 126/8 (93) < Se Vastseliina v, Ljuta k — Ello Kirss < Ode Tammist,
s 1868 (1940).

2 ERA II 296, 449/50 (12) < Se, Vilo v, Ojavere k — Maria Linna (1941).



Paastutabusid voeti tosiselt ning Eesti Rahvaluule Arhiivi on talletatud hul-
galiselt hoiatavaid jutte, milles viljendatakse kartust paastu rikkumise ja sel-
lele jargnevate karistuste parast.?? Jargnevas loos rasgib Jevdokia Palo paastu
rikkumisest (laulmine, 6lle joomine), mis toob kohe kaasa ranga karistuse.

Mul velel lit’s poig kroonu pddle minemd. Ol’l kangé paastu aig, vana
paastu keskmdne ndtdal’, risti ndtal’, kannahtamise risti ndtal”. Tei’ nimd’
olld’ kviik” ja val 'misti pito. Ku hallokoné mul ol’l! Mina mét’li, et ku nimd’
nakkasé pito piddmd, tiid-i, kohe ma lddsi’ ku nakkasé laulma. Ma paastu
aigu ei taha’ pidosté hel lii. Velenaaiie lit’s hobdst siiiit ' md, hopon lei jalga
pite, nii et tuust ol’l viil jummal” hoitmah, et luu kat’ski es ldd’. Es tuld
indmb kinkolgi pito, es 0ld’ kinkolgi indmb hiivvamiilt. Teno viil jumalald,
et jumal’ siitiit” jala afa kah.?*

ERA 1T 286, 159/60 (131a) < Se, Palo k — Ello Kirss < Ode Palo, s 1869 (1940).

Seto paastujatele olid eeskujuks levinud legendid piithakutest ja metsa-
uksinduses paastujatest (Loorits 1959: 32), kes elasid aastaid, siities vaid tai-
mi v6i armulaualeiba (prosforaad).?’ Seto parimuses leiduvad Jumalaema elu
puudutavad legendid sisaldavad paastumise ja prosforaadest toitumise epi-
soode (vt Karner 2003: 57), aga selliseid lugusid on radgitud ka mitmete seto
kohalike pithameeste kohta. Nii Mala kirikuga seotud piitha Onufri kui 6ndsa
Matvei kohta kéaiv parimus, aga ka pitha Nikanderi piithakulood on seotud just
selliste motiividega. Samas on paastuseletusi, mis vdidavad, et tegemist on
nn imitatio Christi’ga, Kristuse elu ja kannatuste jidljendamisega (vrd Bynum
1992: 255-259). Seto legendi jargi polevat Kristus-laps kolmapéieviti ja reede-
ti rindagi s66nud?® ning lihavottepaastuga kujutati Kristuse korbes olekut ja
tema ristisurma.

Kolmapddvdne ja riidene paastupdiv sai tuust, et Kristus-Jummal kolma-
pddvd ja riidi nissa es stiii. ,Suur paast” sai tuust, et Kristus-Jummal inne
hukkamist kuus ndddlit laanéh paast, ja sditsmes ndtdl om timd hukka-
mise ndtdl. Muu’ paastu’, nigu Piitre ja Maarja paasty’, ja talsipiihi paas-
tu’ omma’ meile mdilehtiisest piihhist mehist kingitii. Kuis mi muido noidé
piivi vasta hinndst 6igé valmista? Oga meil jo raamatid ei olé. Muido kirja
ka mi el tunné. Ndagd olos sis kiill illos, ku mi kdest piihdsi’ ja paast ar
vo6dotasi! Sis oldssi mi ku piimme’ pagana’. Paast om jo Jumalast, niigu

23 Olen uurinud paastuaegse laulmiskeelu jargimist Setomaal Virska kirikukooris ja kii-
lakooris Leiko ning leidnud, et osa paastutabudest elavad siiamaani (Kalkun 2004; Kalkun,
Ojamaa 2009).

24°Mu vennal hakkas poeg sdjavikke minema. Oli kova paastuaeg, Suure Paastu kesk-
mine néddal, kannatamise ristinidal. Nad tegid 6lut ja valmistusid peoks. Mul oli nii kahju!
Ma mbotlesin, et kui nad hakkavad pidu pidama ja laulma, siis ma ei tea, kuhu pdégeneksin.
Ma paastu ajal ei taha peo héélt kuulda. Vennanaine ldks hobust s66tma, hobune 16i jalaga,
Jumal hoidis, et luu katki ei ldinud. Polnud enam kellelgi pidu, kellelgi polnud r66msat tuju
enam. Jumalale ténu, et Jumal parandas jala terveks.’

25 Setod on uskunud armulaualeiva imelisse ja maagiliselt tervendavasse viesse. Prosfo-
raadega viidi kodus 1dbi mitmeid tervendamisriitusi, sellega vdis ravida naiteks drakaeta-
tud lapsi voi loomi. Samuti usuti selle imelisse toitvusse (Loorits 1959: 18).

26 Sama usuti ka mones Setomaa piirkonnas austatud Pithast Paraskevast (ERA II 209,
247/8 (18) < Setu, Mereméie v, Jankino k < Vilo v, Lokova k — Ello Kirss < Ode Vislapuu,
s 1846 (1939)).



piihdsigi Jumalast ja Jumala mehist omma’. Piihd Ilja, piihd Mikul ja koik
muw’ pithd’ mehe’ omma’ paastnu’, mis sis meist iildd’. Mi jo paastma 6ks
pidmegi.?’

H II 63, 452/6 (5) < Se, Vastseliina — Jaan Sandra (1900).

Eesti Rahvaluule Arhiivis leiduvatest paastuseletustest on néha, kuidas
oigeusklikud setod on olnud interaktsioonis luterlike kiisitlejate v6i kujutleta-
vate tekstide adressaatidega. Neis tekstides voib mérgata, kuidas paastumi-
sest rddgitakse sageli end digustades, justkui kartes, et vestluspartner voiks
koneleja paastumist halvustada voi selle dra keelata. Nii eelmises kui jargne-
vas néitetekstis rohutavad setod oma ,harimatust” ning seda, et paastumine
on iiks neile kittesaadav viis jumalat teenida ja vaga elu elada. Kummaski
tekstis diskuteerib usklik seto delikaatselt teiseusulise ja mittepaastujaga.
Paljudes setode kiest iiles kirjutatud paastumisest konelevates juttudes vas-
tandatakse paastu rikkuvaid preestreid ja ausalt paastuvaid setosid, justkui
rohutades setode ,lihtsa” usu tugevust (vt ka Loorits 1959: 11).

Vanarahvas iitles, 6t suurt lihav66dé paastu piat paastma, sis 61 v6i’ Siiv-
vd’ piimd ja lihha, et piat kannahtama, kuis Kristos mi iist kannaht ja
mi tist lask” hinndst vaivata. Tuuperdst mi pia paastma ja kannahtama
Jja pitnama umma thho Kristusé vaiva perdst. A muidu mi méista-i kuiki
Jjumalat pallélda, ku ainult paastmisé kannahtamisoga. Mi seto rahva va-
nématé vanomba’ iitlese’, 6t paastu ommé vaia. Mi 6i saa’ ja 6i v6i’ noido
padile kaia’, kid 61 paastu’ ja 61 taha’ sukugi paastu pitd’. Jummal 6i lad’
kellegi pddha liiiimd, 6t sa siiiide ja 6t sa varastat ja t66s6 ar tapado ja ar
riisudé vai ar palotat. Timd lask koiké inemistel tetd’ ar. Tuuh ilmah tuld
aru anda.®

S 88625/8 (33e) < Se, Vilo v, Petseri-Olohova k — Grigori Karulaan < Anton
Taht (1934).

XX sajandi alguses hakkas Setomaa aegamisi ilmalikustuma, kuid pat-
riarhaalses ja konservatiivses seto kiilas koduseinte vahele suletud naised olid
need, kes paastumist nagu ka muid kaduvaid kombeid edasi kandsid. Paastu-
mine sai seto kultuuris selgelt naiseliku mérgi ning naised pidasid oma abi-

27’Kolmapéevane ja reedene paastupéev said sellepidrast, et Kristus-Jumal kolmapéeval
ja reedel rinda ei soonud. ,Suur paast” sai sellepirast, et Kristus-Jumal enne hukkamist
kuus nédalat laanes paastus, ja seitsmes nddal on tema hukkamise nddal. Muud paastud,
nagu Peetri ja Maarja paastud, ja joulupaast on meile milestuseks pithadest meestest kin-
gitud. Kuidas me muidu nendeks pdevadeks end ikka valmistame? Ega meil ju raamatuid ei
ole. Muidu kirja ka me ei tunne. Ennée, oleks siis kiill ilus, kui meie kéest pithakud/ikoonid
ja paast dra voetaks! Siis oleks me kui pimedad paganad. Paast on ju Jumalast, nii nagu
pithakud/ikoonid Jumalast ja Jumala meestest on. Piiha Ilja, pitha Nikolai ja kéik muud
pithad mehed on paastunud, mis siis meist veel rdaédkida. Meie ju paastuma ikka peamegi.’

28 ’Vanarahvas titleb, et suurt lihavottepaastu peab pidama, siis ei voi siitia piima ja liha,
peab kannatama, nii nagu Kristus meie eest kannatas ja laskis ennast vaevata. Selleparast
peame me paastuma ja kannatama ja piinama oma ihu Kristuse vaeva pérast. Muudmoodi
me ei oskagi Jumalat paluda kui ainult paastumise kannatamisega. Meie seto rahva vane-
mate vanemad iitlevad, et paastuda on vaja. Me ei saa ja ei tohi nende peale vaadata, kes ei
paastu ja ei taha sugugi paastu pidada. Jumal ei ldhe kellelegi vastu pead 166ma, et sa s66d
ja varastad ja tapad ja riisud voi poletad. Tema laseb inimestel koik dra teha. Aga teises
ilmas tuleb aru anda.’
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kaasadest palju ustavamalt kinni méningatest religioossetest praktikatest,
muuhulgas rangetest paastudest.

Naisterahva esiloomus pidd ka paastumisest pall’o kimmdbdhe kinni kui
mehel. Paastmine oless ammu seturahva seast kaonu, kui naase’ tedd nii
lodvalt ja norgalt kinni oless piddnii kui mehe’. Mehe’, kes ,maa puul” linnu
kdadvd’ rabamah, ndrtsd korjamah jne., soovd’ koik” ka ,suuroh paastuh”
ldbi, mis onnd ette andass, kuna naase lastoga kotoh selle iile viega valva-
va, et paastupddvdal middgi ,,s60ddvd padvd” toitu suuhhe el saa.?

H II 63, 452/6 (5) < Se, Vastseliina — Jaan Sandra (1900).

See, et naised paastusid ja mehed ei paastunud, ei tihenda seda, et seto
naised oleks oma paastuperioodil lakanud so6ke valmistamast. Naised hoidsid
endale eraldi anumad ja soogiriistad, et mitte ,piiretada” neid loomsete toi-
du ainetega®, ja tegutsesid edasi toiduvalmistajate ja -pakkujatena®'. Naised
hoolitsesid ka selle eest, et lapsed paastuksid, ning arhiivi on talletatud hul-
galiselt lastehirmutusi, mis pidid dra hoidma laste soovi paastust iile astuda.
On teada juhuseid, kus religioosne paastumine on usklikke setosid méjutanud
toitumisharjumusi radikaalselt ja 16plikult muutma.®?

Paastu asi jal nisama. No jovva-i suurd inemise’ ar pitd’, a vanast ol’l
lat’silgi sddne kord, et kat’s aastakka imet” imd, kolmada aastaga anni
stitiddvdt ja nel ddd aastaga panni paastma Ut’s pap ‘inaatie kil kondli,
et sdaddiis om latsil sdit’'sme aastani’ siivvd’. [---]1 Mul hinddlgi om paastu-
pada erdlde ja siitiddvd pada erdlde. Tuu om jo vdega kuuh, jovva-i timmd
nii ar moskd’, hot” mésotki, td iks pilgahhas.®

ERA II 286, 126/8 (93) < Se, Vastseliina v, Ljuta k — Ello Kirss < Ode Tammist,
s 1868 (1940).

29 "Naisterahva loomus peab ka paastumisest palju kindlamini kinni kui mehel. Paastu-
mine oleks ammu seto rahva seast kadunud, kui naised sellest nii 16dvalt ja nérgalt kinni
oleks pidanud kui mehed. Mehed, kes ,maa pool” linasid kdivad rabamas, kaltse korjamas
jne, soovad koik ka ,suure paastu” ajal, mis ainult ette antakse, kuna naised lastega kodus
selle iile viga valvavad, et paastupéeval midagi ,so6odava pdeva” toitu suhu ei saaks.’

30 ERA II 286, 159 (131) < Se, Meremie v, Palo k — Ello Kirss < Ode Palo, s 1869 (1940).

31 Caroline Walker Bynum, kes on analiiiisinud keskaegsete naispiihakute elulugudes
esinevaid motiive, néitab, et paastumine (v6i maisest toidust loobumine) on sageli seotud
teravdatud téhelepanuga teiste inimeste toitmisele (vt Bynum 1992: 141; ka Bynum 1987).

32 Tunnen religioosset seto naist (s 1933), kes on lapsest saati paastunud, kuna ta kodus
peeti rangelt kinni paastuaegadest. Noore neiuna négi ta hirmsa unenéo tapetud vasikast,
misjérel loobus liha s6omisest ka viljaspool paastuaegu. Toendoliselt mojutasid seto laste
toitumisharjumusi ka paastuaegsed traditsioonilised hirmutamised (preester 16ikab keele
vélja, kui piima voi liha s66d; jidd pimedaks, kui v6id v6i mune s66d jms). Religioossete
paastude ja taimetoitluse seoseid on hiljuti késitlenud David Grumett ja Rachel Muers
(2008; 2010; vt ka Wirzba 2011: 130 jj). Taimetoitlusest sajandivahetuse Venemaal on kirju-
tanud Darra Goldstein (1997) ja Ronald D. LeBlanc (1997).

33 ’Paastumisega on niisamuti. Niiiid ei joua tdiskasvanud dra pidada, aga vanasti oli
lastelegi selline seadus, et kaks aastat imetasid last, kolmanda aasta andsid kaiki séoke ja
neljandal aastal panid paastuma. Uhe papi naine kiill rikis, et lastel on lubatud ka seits-
me aastani siitia. [---] Mul endalgi on paastupada ja tavalise toidu pada eraldi. [Lihatoidu
anum] on ju véga koos [lihagal, ei joua seda nii dra pesta. Ukskdik, kui pesedki, ta ikka
annab tunda.’



Seto naiste jaoks vois paastumine olla viga selge ja konkreetne mark kont-
rolli saavutamisest oma maise keha tiile. Nii nagu keskaegsete naispiihakute
(Bynum 1992: 140) vo6i tdnapdeva anorektikute (Puuronen 2001) jaoks, vdis
olla ka seto naiste jaoks paastumisest ja raskest t60st dra jadnud menstruat-
sioon selgeks margiks sellest, et on saavutatud voit irratsionaalse keha iile (vt
Kalkun 2008). Seto naised on uskunud, et menstruatsioonitsiikkel on seatud
naisele karistuseks (Kalkun 2007: 7), ning selline piinlike ja tiilikate vaevuste
voimalik ajutine drajddmine on kindlasti paastujat tema katsumustes toeta-
nud ja julgustanud.

Rituaalsed toiduohvrid vo6i toidu raiskamine?

Lisaks paastudele oli muidki toitudega seotud religioosseid praktikaid, mis
setodest kirjutajate tdhelepanu péalvisid. Nii nagu oli ilmalikustunud ja pro-
testantliku taustaga eestlastele arusaamatu paastumine, ei méistetud ka se-
tode kodumajandust ega iildisi toitumisharjumusi. Nditeks tundus vooraste-
le kummastav setode vaesuse juures nende kiilalislahkus ning majanduslik
ebaratsionaalsus. Juba tsensor Jiiri Truusmann mainib oma etnograafilises
kirjelduses vordlevalt, et ,kui Baltikumi eestlased tunduvad isegi ihnsatena,
on setud kaugel kokkuhoidlikkusest” (Truusmann 1890). Kui Soome etnoloog
ja tollane Eesti Rahva Muuseumi juhataja [lmari Manninen kiis 1924. aastal
setode juures vilitoodel, kirjutas ta muuhulgas toidukultuuri silmas pidades,
et setod on ,algelisel kultuurijérjel” ja lohakad ning suudavad méelda ainult
tanasele paevale (Manninen 1924: 40). Manninen kirjutab, et ta pole kuskil
mujal nédinud sellist toiduraiskamist kui suvel setode juures. Setomaad talvel
(ilmselt paastuajal) kiillastades on Manninen aga Sokeeritud valitsevast toidu-
puudusest ja naljast.

Suvel, kui Setumaal kiisin, jai minule mulje, et kiillus valitses. Sellest
vast ei maksa raadkida, et kiilalistele anti igal pool kohutéis koige paremat.
Ka pererahvas ise raiskas halastamatult koige kallimaid tooresaineid. Oli
paris naljakas ndha, kuidas void s66di suure lusikaga. Tihti oli kohupii-
mamégi liua sees iileni kaetud kole paksu voikorraga. Voi raiskamine oligi
see, mis koige rohkem silma torkas. Vahest praeti pekki ja muna koos.
[---]1 Aga talvel? Siis saab Setumaal rindaja vahest nélga kannatada. [---]
Puudus oli téesti iillatav, imelik, arusaamata. Lehmad ei liipsnud, kanad
ei munend, liha oli otsas, kohupiim otsas, suvine v6i ammugi otsas, kala ei
ole, suhkrut ei ole, teed ka mitte. Ei olnud tihti suurtes taludes kiilalistele
midagi muud anda kui rukkileiba. Kontrast suvisega vorreldes oli &drmine
(Manninen 1924: 41).

Lisaks teistsugustele igapédevastele soomisharjumustele ja kodumajandu-
se erinevale iilesehitusele kuulusid setode usupraktikate juurde ka mitme-
sugused eestlastele voorad ja imestama panevad kombed. Setode toiduohvreid
ikoonidele ja pithamutesse toidu viimist on setodest kirjutajad ndinud kui kul-
tuuri vanapérasele arenguetapile viitavat paganlikku relikti (Hagu 1999: 87—
88; Loorits 1951: 314; 1959: 5). XIX sajandi 16pus on mitmed autorid kirjelda-
nud, kuidas setod on eriliselt austanud Petseri kloostri Nikolai kirikus asuvat
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Mozaiski Nikolai pithakuju (Bome 2006). Kevadisel nigulapéeval olevat lisaks
tavalisele pihakuju puudutamisele, suudlemisele, selle ees polvitamisele voi
kummardamisele kuju huuli méaaritud véi, rasva, vere ja meega ning lisaks
tavapérasele kiitinalde ja paberlillede ohverdamisele on toodud piithakujule
kiipsetisi, void ja kohupiima sellisel hulgal, et kuju nende alt on vaevalt paist-
nud. Lisaks uldlevinud munaohvritele lihavotete ja suvistepiihade ajal (Loo-
rits 1959: 25) ,toideti” naiteks Pelsi, Sulbi ja Vaiko-Rosna kiilade #asson’ates
Pitha Anna milestuspaeval seda ikooni lambalihaga (Setumaa 1928: 90; Saar-
lo 1996: 116; Méagiste 1977: 168-170). Samamoodi nagu moénedes kiilagruppi-
des toodi Pitha Anna ikoonidele lambapaid ja villa, toodi teistes kiilades kii-
lakabelisse Antoniuse auks seapea (Piho 2011: 39). Jiiri Truusmann kirjutab,
et setodel oli iildine komme tuua kirikutesse eri tahtpaevadel mitmesuguseid
loomakasvatus- ja pollumajandussaadusi. Kolmainupiihal toodud Pankjavitsa
kirikusse mune, void, kohupiima, peetripdeval juustu. Annid asetati ikoonide
ette ja laskuti palvesse (Truusmann 1890: 39—40; Loorits 1959: 32). Treski
ja Miikse kiila Ristija Johannese tSasson’atesse viidi pithaku méilestuspéeval
void, soira, kohupiima ning neid kutsuti seetottu piimdatsasson’ateks (Valk
2011: 85). Saatse kiriku Piithale Paraskeva ikoonile olevat viidud vdid ning
jaetud see hiljem kerjustele (Loorits 1959: 27).

Toiduohvrid ikoonidele voi pithakodadele olid omakorda seotud toiduanne-
tustega preestritele, kloostrile, vaestemajadele, leskedele ja santidele. S66gi
annetamine vaestele on seto naiste jaoks olnud seotud surnute mélestamisega,
kirikupiihade ja piuhapaikadega ning s66gi annetamisel on olnud selge reli-
gioosne tdhendus praktilise korval. Paljude kirjelduste ja mélestuste kohaselt
kogunesid XX sajandi alguses Setomaal kirikupiihade ajal kirikute ja surnu-
aedade ldhedusse arvukad santide ja kerjuste hulgad, kellele seto talunaised
ande t6id, kuna teadsid, et heategude eest tasutakse teises ilmas (Kallas 1898:
181; Manninen 1924: 17; Kirss 1998: 114). Monedes Setomaa piirkondades oli
tavaks enne lihavotteid teha toiduannetusi vaestemajadele, et patte andeks
saada enne ainsat armulaual kdimist aastas. Kui setode asualal asuv Petseri
klooster liks 1930. aastal Eesti Apostlik-Oigeusu Kiriku sinodi alluvusse ning
seda reformiti eestimeelsemaks, keelati tdhelepanuvaérselt muuhulgas mun-
kadel seni kombeks olnud vaeste toitmine (Louna 1999: 64; 2003: 82). Petseri
kloostri juures peatuvaid kerjuseid kujutati Eesti ajakirjanduses humoristli-
kult, ndidates neid pillavate ja muretutena (nt Petseri 1937).

Ldhedase surma korral pidasid setod oluliseks teha lesknaistele, vaeste-
le ja santidele annetusi ning uskusid, et just nende eestpalveid kadunukeste
eest voetakse koige kiiremini kuulda. Kui keegi suri, viidi Petseri vaestemajja
toidu- voi riidekraami, muidu vdis surnu end unes niidata néljas voi palja-
na.3* Usuti, et 40 pdeva jooksul tehtud annetused voiksid parandada lahkunu
positsiooni teises ilmas®, ning populaarsed muistendid radgivad ihnsast rik-
kast, kellel parast surma on hingelaual vaid kolm leivakoorukest v6i mudane
leivapits, koik, mis elu jooksul vaestele antud?®® (Loorits 1959: 43). Seto matu-
sekombestiku viga oluline osa oli peieliste s66tmine. Kui keegi talust suri, pidi

3¢ ERA II 248, 665/6 (2) < Se, Petseri v, Uus-Butorka k < Meremée v, Miikse k — Olga Palsi
<isalt, 45 a (1939).

35 ERA I 194, 424 (25, 26) < Se, Vilo k < Ungavitsa k — Ello Kirss < Ann Péésline, s 1863
(1938).

36 S 57778 (7) < Se, Vilo v, Saptja k — Anna Tammeorg < Maria Taptal (1933); ERA II 194,
270/1 (3) Se, Vilo v, Radaja k < Parkanova k — Ello Kirss < Matro Miiiiriiorg, s 1868 (1938).
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tapma mone kodulooma (lammas, vasikas, kukk) koolnu nime pdcdle. Ilm vdist
veristimdlddgq ei voinud matuseid pidada, et karjaonn jadks majja.?”

Usk sellesse, et toidu annetamisel ja viletsate eest hoolitsemisel on otsene
seos inimeste positsiooniga teises ilmas, on seto perekondades elanud veel XX
sajandi keskelgi. Naiteks on kuulsa seto lauliku Anne Vabarna tiitar Matrjona
Suuvere 1976. aastal itkenud ema haual sellest, kuidas talle on unes naidatud,
et ema Anne on taevasse voetud ning Jeesus ja Maria toidavad teda, kuna ta
on maa peal elanud jumalakartlikku ja vooruslikku elu. Matrjona loetleb itkus
ema heade tegudena iiheksa lapse iileskasvatamist ning tdhelepanuvairselt
ka seda, et ema olevat ikka kerjustele ja santidele siiiia andnud ning 66maja
pakkunud.

Kuku maamakoné, 6ga sa santé joht séémdlda laso-s,

kuku maamakond, mara lasé-s joht iivd maitsmald.

Kuku maamakond, kui jdivd-ks na sandi’ iltsésta,

kuku maamakoné, pddle padvd kui minegu jiivd’,

kuku maamakond, sis jaivda-ks sinnd sandi’ iitisestd,

kuku maamakond, mi majja nd magama jaiva’.%®

KKI EMH 2942 < Se, (Jarvesuu v) Tonja k — S. Suhonen, H. Keem — Matrjona
Suuvere, 77. a (7. IX 1969) (Pino, Sarv 1981: 27).

Ilmselt oli kiilalislahketel setodel meeles populaarsed legendid Jeesusest,
kes kiilastab sandi voi vanakese kujul rikast ja vaest perekonda. Kerjuste ja
riandajate lahke kohtlemise néuet on réhutatud mitmetes setode hulgas popu-
laarsetes legendides, néiteks ,Jumalal kiilas” (AT 751A%), ,Patune ema” (AT
804), ,,Kolm hingeaset” (AT 840B) jt (Salve 1993: 2609; vt ka Loorits 1959: 20).

Religioossed tihtpievad vo6i joogiorgiad?

Setomaal elab siiani tihedalt kirikukalendriga seotud kiilapiihade traditsioon
(Loiv 2008). Igas kiilas voi kiiladerithmas on oma pidupéev, monele kiriku-
pihale voi piithaku mélestuspéevale langev piiha. Pidustusi on setod ise kut-
sunud sénadega kirmask, kirmas voi kiildpraasnik.’® Enamasti on kiilapeod
seotud ldhedalasuvate kirikute vo6i kabelite nimipiithadega. Pidustused, kuhu
koik antud piirkonnast pdrinevad inimesed iiritavad ikka kokku tulla, alga-
vad enamasti teenistusega kirikus voi kabelis ja surnute mélestamisega kal-
mistul ning jatkuvad kiila avalikus ruumis toimuva mitteformaalsema peoga,
hiljem aga intiimsemate jatkupidudega peredes. Noored voéisid kiillastada ka
kaugemate kiilade kirmaskeid, kuid enamasti piirduti vaid ldhitiimbrusega.
Mbnes piirkonnas on toimunud kiilapeoga seoses ka laat ning pidustused on
olnud traditsiooniliselt kohaks, kus noored tutvusid ning vanemad tegid oma
laste abieluplaane. Kirmaskitel lauldi ja tantsiti ning nendega kiisid kaasas

3TH IT 69, 825/6 (1) (1903).
38 ’Kallis mammakene, ega sa sante soomata ei lasknud, mari, sa ei lasknud tera maits-
mata. Kallis mammakene, kui jaid sandid hilja peale, peale pdeva minekut, kallis mamma-

39 Sonad kirmask ja kirmas on setodel toenéoliselt vene keelest laenatud (xupmaw), kuhu
sona omakorda on joudnud saksa keele vahendusel (Kirchmesse).
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rituaalsed s66mingud ja joomingud. Paastu ajal kirmaskeid ei peetud ning
suur hulk kilapiihi jai just suvisele ja siigisesele ajale.

Kui XIX sajandil loodud kirmaskite kirjeldused on kiillaltki romantilised
ja positiivse tooniga, siis parast seto alade Eesti Vabariiki integreerimist XX
sajandi algul muutub kirmaskite representatsioonide toon jarsult. Kui XIX
sajandil kirjutati hoberahade helinal tantsivatest ja laulvatest seto naistest
ja neidudest, kes holjusid kirmaskil nagu luigeparv valgetes pealisriietes (nt
Veske 1877: 4), siis XX sajandi kirjeldustes hakkavad domineerima purjus
inimesed ja pussitamised. Alkoholi ja eetri?’ liigtarvitamine ning majandus-
lik kahju, mida vana kalendri jargi tdhistatavad rohked kirikupiihad néisid
riigile tekitavat, sundisid 1930. aastail nii kohalikes kui iileriigilistes lehte-
des avaldama kiimneid negatiivseid lugusid setode joomapidudest ja nendega
seotud kriminaalkroonikast. Kirmaskite kohta hakati ajakirjanduses jirje-
kindlalt kasutama setode jaoks tundmatut venekeelset terminit guljinje (ka
guldnje) vihjamaks nende pidude venepérasusele.

Parast setode asuala liitmist Eesti Vabariigiga tiritasid riigivéimud viia
1dbi mitmeid muutusi ka Gigeusukogudustes. Radikaalseimad muudatustest
olid seto-vene segakoguduste lahutamine (Louna 1999: 68—69; 2003: 111-112)
ning kohustuslik uue kalendri kasutuselevotmine. Gregooriuse kalendri kasu-
tuselevotmine pohjustas esialgu vastuseisu isegi ilmalikes institutsioonides,
saati siis konservatiivses kirikus (Louna 1999: 59). 1924. aastal teatavad aja-
lehed, kuidas rahvas tuli Petseris vana kalendri jargi viiristmise piithaks kiri-
kusse ning noudis selle tahistamist. Kui preester seda ei teinud, hakanud rah-
vas ise epifaania teenistuse laule laulma ja lirmama, segades nii teenistust
(Petserimaalt 1924). Rahva rahustamiseks olid uue kalendri jargi teenistusi
pidavad preestrid sunnitud sageli riigivéimu esindajana politsei appi kutsu-
ma. Samas oli ka suur hulk preestreid, eesotsas kloostriiilem isa Joanniga, uue
kalendri kirikus kasutamise vastu (Louna 1999: 59; Risch 1937: 128). Sageli
peeti traditsioonilisi usuriitusi vana kalendri jargi, kuid nimetati neid mingite
poolvalede voi uute nimedega. Naiteks 1933. aastal korraldati Petseris vana
kalendri jargi traditsiooniline iljapdivd ristikéik, kuid nimetati see koolerast
ja katkust vabanemise méilestuspidevaks. Samamoodi vassiti ka Kuljes, kus
vana kalendri jargset iljapdivd teenistust nimetati kiriku nurgakivi panemise
malestuspédevaks (Petserimaa 1933).

1930. aastate ajakirjanduslik diskussioon seto kiilapiithade iile réhutas
setode ja venelaste eestlastest erinevat tooeetikat ja elulaadi. Oigeusklike
rohked kirikupiihad ja nende tdhistamise eluliselt oluliseks pidamine tundus
védga erinev eestlaste protestantlikust tooeetikast (vt ka Annist 2011: 100).
Lisaks sellele, et rahvalikke laulu-, tantsu- ja s66mapidusid kujutati kui
veneparaseid, labaseid ja kuritegelikke, rohutati ka pidutsemise amoraalsust
ja suurt majanduslikku kahju, mida see pohjustab. Aktiivsemad vastased
votsid kokku arvutada, kui palju riik sellise pidutsemisega kaotab. Kirjel-
dustes muutusid jarjest suuremaks kirmaskite arvud. Kui XX sajandi 16pu
seto kultuuri kirjeldustes (Loiv 2008: 247; Siruli 1999: 130-131) kirjutatakse
tagasihoidlikult rohkem kui 50 kirmaskist, siis 1930. aastatel radgiti 245 ja

40 Eetrit hakati Eestis monuainena tarvitama juba XIX sajandil. XX sajandi alguse kars-
kustegelased viitsid, et komme on muudesse Eesti piirkondadesse joudnud just setode kéest
(Kalling 2004: 115). Setodel on mitmeid traditsioonilisi uskumusi eetri méjude kohta ning
eetri tarvitamine on setode hulgas siiani tuntud.
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enamast kiilapeost (E. 1933; Petseri 1937; Louna 2003: 85). Samuti muutusid
kirmaskite representatsioonides jarjest suuremaks pidudest osavétjate ar-
vud. Kui Mihkel Veske luges 1875. aastal Miikse kirmaskil iiles 80—-100 naist
(Veske 1877: 4), siis 1932. aastal vaideti Varska kirmaskist osavétjate arvuks
2000 (Ed. 1932) ning 1933. aastal radgitakse juba 10 000-18 000 osavotjaga
kirmaskitest (E. 1933; Petserimaa 1933).4! Niiteks iiks hiiperboolne ja numb-
ritega manipuleeriv kirjeldus 1933. aastast.*

Petserimaal peetakse aasta jooksul 196 kindlapidevalist guldnjet, peale
selle veel 53 gulédnjet, mis seotud liikuvate pithadega, niisiis kokku 249
rahvapidu. Osa votab neist 300—18000 inimest. Suuremate gulénjekohta-
de hulka kuulub Satserinna oma 10000-12000 osavotjaga, Kulje 3—4000,
Laura 7-8000, Petseri 3—4000, Irboska 4-5000, Tailova 8-10000 ja Pank-
javitsa 10—-18000 osavdtjaga. [---] Guldnjete jaotusest kuude jéirele ndeme,
et nad langevad oma enamikus kibedale tooajale. Kindlapéevalisi gulédn-
jeid on jaanuaris 16, aprillis 3, mais 17, juunis 7, juulis 24, augustis 37,
septembris 16, oktoobris 9, novembris 46 ja detsembris 21. Veebruar ja
mérts jaddvad paastumise jaoks. Kui siia juurde arvata veel ristikdigud ja
gulédnjed liikuvatel pithadel, ndeme, milliseks nuhtluseks pidutsemine koi-
ge paremal todajal kujuneb. Selle juures ei tohi unustada, et guldnjeks
kunagi iihest pdevast ei jatku, vaid selle kestvus tuleks lugeda 2 pdevast
kuni 1 néddalani, hulka arvates ka ,peaparandamise” ajad. [---] Arvesta-
me keskmiselt iga gulénje kohta osavotjaid ainult 300 inimest, kes oma
taieliku toopdeva kaotsi lasevad. 249 gulédnje kohta lidheks aasta jooksul
kaduma sellega 74700 toopdeva. Votame toopédeva hinnaks iimmarguselt
poolteist krooni ning iiksi téotasu kadu aasta jooksul teeks vélja 11203000
senti. Harilikke nddalapiihasid, ristikdikudele viidetud aega jne. ei julge
siia juurde enam arvatagi (E. 1933).

1930. aastatel loodud kirjeldused toopdevadel pidutsevatest setodest (nt
Poldméae 1938: 5) harmoneerusid juba varasema retoorikaga, mille kohaselt
setod olid primitiivsed ja lohakad iihepdevainimesed. Iseloomulikult vordlesid
nii folkloristid kui ka ajakirjanikud venelasi ja setosid, kes olid kallil heinaajal
pidutsenud, samal ajal kui virkadel eestlastel oli hein ammu tehtud (E. 1933;
Poldmée 1938: 5). Samuti kirjutavad lehed, kuidas eesti peremehed on héadas
seto soost toolistega, kes koige kallimal to6ajal kiirustavad rahast ja ajast hoo-
limata oma kodukiila kirmaskile pidutsema (Ringi 1933) v6i opetavad eesti
noortele veneparaseid peokombeid (Maa 1934).

Kuna seto kiilapiihade juurde kiisid ka rituaalsed s66mised ja joomised
kalmistul, kiilaplatsil ja kodus, siis said kirmaskite kirjelduste iiheks osaks
purjus inimesed (ka naised ja lapsed) ning moérvadega loppevad kaklused.*

41 Toendoliselt on numbrite nii suured erinevused tingitud ka sellest, et XX sajandi 16pu
setode uurijad on arvestanud rangemalt vaid seto kiilade kirmaskeid, kuid 1930. aastate
ajakirjanduses loetakse ilmselt ka vene kiilade piihi.

42 Ka XIX sajandi 16pu ja XX sajandi alguse Venemaa karskuse eest voitlejad viitsid, et
oigeusklikud pithad vétavad enda alla ,,enam kui kolmandiku aastast” ning tdhtsamaid reli-
gioosseid tahtpéevi voidakse piihitseda isegi kuni kolm paeva (Herlihy 1991: 134).

431930. aastail kasitlesid néiteks ajalehtede Petseri Uudised ja Voru Teataja kriminaal-
kroonikad meeleldi Setomaal toimunud pussitamisi ja taplusi. Sageli oli kirjutiste toon pat-
roneeriv voi parastav, niiteks késitleti Petseri Uudistes ka nelja- ja kolmeaastase seto lapse
ménguhoos saadud vigastusi ,pussikultuuri” diskursuses (Pussikultuur 1933).
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Eestlaste loodud seto kirmaskite kirjeldustes rohutati metsikut joomist ja 166-
minguid. Karskusliikumise aktivist Helmi Rosalie Méaelo 1930. aastail nih-
tud seto paabapraasniku kirjelduses domineerivad purjus naised, kes hoiavad
tihe kdega lapsi ja teisega kummutavad pudelist ning ,laulavad ja kriiskavad”
laste nutukisa saatel (vt Louna 2003: 163). Voopsust parit kirjandusteadlane
Daniel Palgi votab oma seto kirmaski kirjelduse kokku sonadega ,[glulénje
tagatipuks olid seaksjoomised ja 166mingud” (Palgi 1994: 14).

1880. aastatel lopus alanud karskusliikumine* oli XX sajandi alguseks
Eestis kovasti kanda kinnitanud ning sidunud end tihedalt marurahvuslike
ja rassihiigieeni ideedega®. 1924. aastal alustas Karskusliit koostéod Eesti
Eugeenika Seltsiga Toutervis (Eesti 1924) ning seltsi ajakirja veergudel aruta-
ti néiteks ,alavairtuslike” ja ,kuritegelike” isikute steriliseerimise kiisimust
(Madisson 1925). Setode kiilapidusid ja sealset joomist késitleti karskusvilja-
annetes kui rahvust nérgestavat nahtust, mis tuli ,madalast haridustasemest,
halbadest sotsiaalsetest oludest ning vanadest kahjulikest tavadest” (Petseri
1925: 349). Leiti, et viinahimulisi setosid voiks paédsta ainult tiielik keelusea-
dus, kuna karskuspropaganda voiks mojuda ainult noorematele inimestele.
Kritiseeriti seto laulupidusid kui rahvahariduse seisukohast jouetuid iritu-
si, kus lauljad viivad saadud honorari kohe kortsi (Lind 1925: 317). Setode
joomisest kirjutajad kasutasid sageli juba traditsiooniks saanud ,madalama
arengutaseme” retoorikat.

Oma suguvendadest eestlastest on setud igapidi kaugele maha jadnud.
Uksnes joomises on nad teistest suure sammu ette joudnud. Joovad koik:
mehed ja naesed, noored ja vanad, ka lastele antakse ,praasdniku” ajal
oma... tops liikvat, kui mitte muidu, siis végisi. Niisuguse koleda joomise
jareldused paistavad setukeste seas iga sammu p&él teile silma: mitme-
sugused vaimu ja ihu haigused, vaesus ja varguse himu valitsevad siin
piirita (Setukene 1907: 8, 9).

1930. aastatel sekkusid riigivoimud seto kiilapithade traditsiooni ning li-
saks sellele, et kirmaskeid ei lubatud enam pidada vana kalendri jargi, ha-
kati neid politseijoudude abil ka sootuks dra keelama. Sealjuures rohutati
sageli, et kirmaskite traditsioon on uus ja kirikupiithadega ammu oma sideme
kaotanud (P6ldméie 1938: 8; Rammul 1935: 49; E. 1933; Petseri 1933; Gu-
lanjed 1933). Setode spontaansed ja ametlikuks kogunemiseks registreeri-
mata peod ei sobinud Eesti Vabariigi seadustega ning tekitasid kaebusi (E.
1933). Kuna religioossete tahtpaevade tdhistamist ei saanud otseselt keelata,
keelati esmajoones dra ainus teadaolev mittereligioosne Kahkva kiila ninni-
kirmask, mida peeti juuli teisel pithapdeval setode ja eestlaste asuala piiril
(Ringi 1935). Peod siiski ei hddbunud, vaid vahetasid vaikselt oma asupaika,
néditeks seesama Kahkva kirmask kolis moéne aja pérast ,eesti poole pealt”
setode asualale Puugnitsa kiilla (Pino 1986) ning kakluste parast keelatud
peetripédeval peetav Kitso kiila kirmask kolis olulise tee ja kortsi ldhedusest

4 Eesti karskusliikumine sai algtouke Soomest, nimelt sai seal karskusératust rahva-
luule uurija ja pastor M. J. Eisen, kes tutvustas karskuspropaganda ideid ka Eestis ning
uhtlasi toi kaasa tihe karskusseltsi pohikirja, mida kasutas eeskujuna esimene eesti kars-
kusselts Toris (Jansen 1998: 599).

4 Samasugused arengud toimusid ka Soome karskusliikumises, vt Mattila 1999; Apo
2001: 209-212.
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korvalisema asupaigaga Uusvada kiilla. Inimeste laialiajamiseks hakati jar-
jekindlalt kasutama ratsapolitseid, kumminuiasid ja pipragaasi ning sellest
vagivaldsest praktikast kirjutati lehtedes uhkusega (Petseri 1937). Seto kii-
lapihade teemat arutati koige korgemal tasandil, nditeks 1932. aastal andis
sise- ja kohtuminister A. Anderkopp aru oma tegevusest Petserimaal korra
tagamiseks.

Muuseas oli kone all ka korrakiisimus piiriddrsetes maades, eriti Petseri-
maal, kus kuulsaks saanud n. n. ,guljdnjed”. Minister seletas, et raske on
Petserimaal nii traditsiooniliseks kujunenud ,guljdnjeid” taiesti dra kaota-
da, sest need on ikkagi kohalikkude elanikkude kombed. Kiill aga ollakse
selle eest valvel, et ,guljanjetel” korda ei rikuta. Viimati on, néiteks, iihe
Hguljanje” puhul tarvitatud hea eduga pipragaasi ja ka edaspidi tahetakse
seda vahendit kasutada (Pérandaalustest 1932).

Moned iiksikud hailed piitidsid kiill setode eest konelda ning kaitsta nen-
de poliste kiilapiithade traditsiooni. Niiteks kirjutas Friedebert Tuglas oma
reisikirjas, et ,gulénjeid” ei tuleks hévitada. ,Rahva tase peab tousma, siis
guldnje kaotab oma varjukiiljed. Nad ei tule kokku kaklemiseks vaid r66mus-
olemiseks” (Tuglas 1936). Samas kirjutas paar aastat enne Tuglast kiilapiiha-
de toetajatele sapise epigrammi ,,Gulédnjed ja kumminui” luuletaja Henrik Vis-
napuu, kes naeruvadaristas kirmaskitraditsiooni ja selle kaitsjaid ning réhutas
pidustuste végivaldset poolt.

Kiill kole on niiiid politsei:
gulédnjet teed, ta titleb: ei
ning tuleb kummi nuudiga,
kui kakled oma pruudiga.

Kui tahad pussi proovida,
héid piihi sobral soovida,
siis ikka jille kumminui
teeb sinust vaga turteltui.

[--]

Riik réhub hirmsa auruga,
gulénjel ei saa jaurata.

Ei lasta 16hki lita paid.

Oh! Laind gulénje paevi haid!
Mis on iiks pitha Setumaal,
kui kakeldagi seal ei saa.
Riik liikvat laseb riiiibata,
kuid kaikaga’i saa hiiiibata, —
sest iile pee kdib kumminui,
ja ole vait kui turteltui.

(Visnapuu 1933: 2)
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Kuidas moista voorast paastu ja pidu?

Parast seto alade Eesti Vabariiki integreerimist tousid teravalt esile erinevus-
test tingitud kultuurikonfliktid. Moderniseerunud eestlased vaatasid setode
kui oma ,nooremate vendade” peale ning iiritasid nende kultuuri ja elulaadi
kui vanapérast ja tagurlikku reformida. Ootamatult tekitasid lisaks sotsiaal-
majanduslikele ja hariduslikele erinevustele suuri konflikte ka religiooni ja
kombestikuga seotud ndhtused. Ilmalikustunud eestlaste ja religioossete se-
tode arusaamad igapdevastest usupraktikatest ja vagadusest, aga ka tervis-
hoiust ja kodumajandusest olid nii erinevad, et konfliktid olid kohati lepita-
matud.

Eesti Vabariigi koosseisu kuuluvate setode religioosseid tavasid hakati
vaatama uue pilguga, setode traditsioonilised paastud seoti tervishoiu diskur-
susega, toiduohvrid majandusega ning kirikupiihad kuritegevuse ja alkoholis-
mi diskursusega. M6odeti usupraktikate majanduslikku kasu v6i kahju ning
maoju tervisele, arvestamata, et religioossete setode jaoks oli traditsiooniliste
rituaalsete praktikate jargimine, nagu niiteks kirikupiihade tdhistamine ja
lahkunute meelespidamine, neist kategooriatest viljaspool seisev ning ainu-
voimalik kditumine.

Lahiumbruse kiilapeod, palverinnakud kaugetessegi pithamutesse, eri-
nevad kirikud, #$asson’ad, ikoonimajakesed, aga ka piithad puud ja kivid pa-
nid paika setode ,piiha geograafia”. Paastude ning pidus6okide ja joomingute
vaheldumine struktureeris setode aasta ja pani paika vaimselt, fiitisiliselt ja
seksuaalselt aktiivsemad ja passiivsemad perioodid. Kui 1920. aastail tritati
setosid moderniseerida ja ilmalikustada, hakkasid need seni kindlad struk-
tuurid aegamisi lagunema. Usk ja selle viljenduseks olnud religioossed prak-
tikad, mis olid olnud setode endaksolemise iiheks aluskiviks, stigmatiseeriti
ysvene usuks” ja ,imberrahvustamise”, st venestamise tooriistaks. Setodest
pidi kiiresti saama protestantlike eestlastega sarnane rahvas. Eesti ametlik
poliitika rohutaski, et Petserimaal elab vaid kolm rahvust: eestlased, venela-
sed ja latlased. Setod olid néiteks tolleaegse Eesti siseministri jaoks lihtsalt
voora maoju all venestunud eestlased, kes tuli tagasi vaita.

Petseri eestlased tulevad kooli, kirjanduse ja seltskondliku ldbikdimise
kaudu viia 1dhemasse iithendusse Eesti kultuuriga, millest nad v66ra mgju
all elades aastasadasid lahutatud on olnud. Nende vaimuelu peab loomu-
likult ihte sulama Eesti rahva iildise vaimuilmaga (Hiinerson 1928: 3).

Petserimaa elanikkond muutuski aegamisi jarjest eestimeelsemaks ning
seoses setode eestikeelse kooliharidusega hakkas setode eestistamise projekt
jarjest enam o6nnestuma. Kui esialgu piiiiti suurema eduta kiilapidude tra-
ditsiooni nii politsei sekkumise ja trahvidega kui ka ,tsiviliseeritud” alterna-
tiividega katkestada (vt Rammul 1935: 49), siis monda aega hiljem hakkaski
vanade religioossete traditsioonide jargimine harvemaks jddma. Petserimaa
edumeelsem vdi siis eestistunum elanikkond tundis tthtdkki piinlikkust oma
maa vabadhumuuseumi kuvandi pdrast (Manninen 1924) ning 1930. aastate
16pus hakati Petseri Zurnaali veergudel, aga ka iile-eestilises ajakirjanduses
kirjutama Petserimaa edusammudest nii tervishoiuliste olude kaasajastami-
sel kui ka religioossete pithade vaigistamisel (nt Setumaa 1935).
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Elu ratsionaliseerub ka Petserimaal ja folkloristlik-etnograafilise kuld-
vasika kiiljest mureneb tiikkke. Seda on nidha koigil elualadel, kuidas oleva
sajandi kultuuriméjud hakkavad labistama isegi niisuguseid purunema-
tuid miiiire, nagu seda on néiteks usuelu poolt teataval mééaral tagurlikku-
sele sunnitud ning pidurdatud tervishoiu alalgi. Ristikiijate read jaavad
harvemaks ja usuelu emfaatika raugeb normaalsemaisse raamidesse. Me
markame, et kultuur ja teadlikkus nivelleerivad siinsetki eluvoolu. Jaéb
see, mis on edasiviiv, jadb see, mis on kohane meile ning vastuvéetav (Vahi
1936: 4).

Setode toidu ja joogiga seotud traditsioonid, nii loobumised kui ka liialda-
mised, asetusid kindlasse religioossesse, sotsiaalsesse, poliitilisse ja majan-
duslikku konteksti. Religioossete praktikate eemilised ja eetilised
tolgendused olid aga spektraalselt erinevad ning sel murrangulisel ajal min-
git moistmist v6i kultuuridevahelist tolget ei toimunud. XX sajandi alguses,
kui seto kultuuri meedia- ja muud representatsioonid olid setosid vooristavate
eestlaste kdes, muutusid paastude ja pidus6okide kujutised groteskseks ning
hakkasid réhutama nende rituaalsete toimingute enesehévituslikku poolt.
1930. aastateks tosteti need praktikad oma algsest kontekstist vilja ja paigu-
tati tihelt poolt arhailiste folkloorsete ja usundiliste ndhtuste konteksti ning
teisalt eelmodernse ja venepéirase diskursusse.

Paastud ja pidustused kui voorale ithed koige kergemini mérgatavad seto
usuelu aspektid stigmatiseeriti nii seto kultuuri populaarsetes kui ka teadus-
likes representatsioonides. Setode harrast ortodokssust ja traditsioonilisi pi-
dusid tajuti noores Eesti Vabariigis kui riitnnakut tihtse rahvuskehandi vastu,
mis 00nestas karske ja ilmaliku rahvusluse ideaale. Setod pidid eestistuma
ning nende endi arvamust ei kiisitud. Setode arusaamu oma usuelust jaddvus-
tas vaid Eesti Rahvaluule Arhiiv kui kaduvat parandit.

Artikkel on seotud Soome Akadeemia uurimisprojektiga ,,Embodied Religion.
Changing Meanings of Body and Gender in Contemporary Forms of Religious Iden-
tity in Finland”.
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Religious fasts and feasts in the representations of Seto culture

Keywords: Seto people, religious fasts, village holidays, representations of Seto
culture

The integration of the (orthodox) Setos into the Republic of Estonia established
in 1918 soon revealed some conflicts due to cultural differences. The modernized
Estonians tended to patronize their ,lesser brothers” and to reform their culture
and lifestyle, which was considered old-fashioned and reactionary. There was
a change in attitude towards Seto religious practices in Estonia, namely, their
traditional fasts became a public health issue, their food offerings were discussed
in relation to economy and their celebration of church holidays all of a sudden
belonged to the discourse of crime and alcoholism. The economic benefits or harms
of Seto religious practices as well as their health effects were contemplated without
considering the fact that for Setos the observation of traditional ritual practices,
such as, for example, church festivals and commemoration of the departed was
the only possible way and as such it did not partake of the categories of health or
economy.

Based on the material kept in the Estonian Folklore Archives the article
discusses the role of Seto religious feasts and fasts in their self-image as well
as in their early representations, especially in the texts of the discourse of Seto
Estonization, which began in the 1920s. It is demonstrated how the modernized
Estonians, who emphasized secularism, abstinence and Estonian nationalism,
used to stigmatize the fasts and religious feasts of the Seto, which were the most
conspicuous features of their religious and everyday ways.
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