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Naiste rollist kiilakomide kaasaegses usuelus'’

Piret Koosa

Naised on voi tunduvad olevat religioossemad kui mehed. Erinevate autorite sei-
sukohad selle tendentsi pohjustest voib jagada kaheks: ithed pohjendavad meeste
ja naiste religioosse kaitumise erinevust , olemusega” (nature), teised eelistavad se-
letusi, mis pShinevad , kasvatusel” (nurture). Kiisimus on seega selles, kas naised
on religioossemad seepdrast, kes nad on vodi seepdrast, mida nad teevad (Davie
2007: 233).

Teaduslikus kirjanduses on suhteliselt vahe vaadeldud pdhjusi, miks omavad
naised (kiila)kristluses nonda keskset rolli. Sagedamini voetakse see asjaolu lihtsalt
teadmiseks, nenditakse naiteks naiste suuremat traditsioonilisust vorreldes meeste-
ga, ega piiiita avada naiste usulise aktiivsuse tagamaid.

Moistmaks paremini naiste pithendumist usule ja nendepoolset religioossete
traditsioonide sailitamist Noukogude Liidu usuvaenulikus kontekstis, tuleks uuri-
da naiste usulisi suhtumisi ja tegevusi nende endi seisukohast. Stereotiitipset aru-
saama naistest kui tagurlikest ja irratsionaalsetest usukonservatiividest on rohuta-
nud eeskatt kommunistlikud autorid. Taoline kuvand ei ole aga vastavuses usklike
naiste enesemaddratlusega. Naised pole mitte lihtsalt traditsiooni passiivsed objek-
tid, vaid ka aktiivsed subjektid, kes kohandavad ja kasutavad usulist traditsiooni
omaenda eesmaérke silmas pidades (Keindnen 1999: 155).

Jargnevas artiklis piitian Ust-Kulomi rajooni néitel kirjeldada naiste rolli komide
kaasaegses usuelus ning viise, kuidas naised ise ndevad ja motestavad oma suhet
religiooniga. Ka vaatlen, miks ja kuidas on vanad usklikud naised kogukonna jaoks
olulised. Vilitodde* ainesele tuginedes analiiiisin pdgusalt ka meeste osa komi kiila

[1] Artikkel pohineb 2009. aasta veebruaris Tartu Ulikoolis kaitstud magistrit6o ,,Oigeusk
ja soorollid kaasaegses komi kiilas” (juhendaja Art Leete) iihel peatiikil. Artikli valmimist
on toetanud Eesti Vabariigi Héimurahvaste Programm, Eesti Teadusfondi projekt nr 8335 ja
Euroopa Liidu Regionaalarengu Programm (Kultuuriteooria tippkeskus).

[2] Kéaesoleva uurimuse pohiallikaks on kolme Komimaale toimunud etnograafilise ekspe-
ditsiooni kdigus kogutud materjal. 2006. aasta suvel toimunud vélitéodel osalesid Art Leete,
Jaanika Jaanits, Kristi Tinkus ja artikli autor. 2007. aasta kevadel ning 2008. aasta siigisel

Foto 1. Perenaine on voéidupliiha puhul dia malestamiseks tema pildi ette asetnud tee ja
kiipsised. Ust-Kulomi alev.
Foto: Art Leete 2007
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usuelus. Teen katset tuua vélja voimalikke pohjusi, miks on meeste roll avalikus
religioosses sfééris ddrmiselt tagasihoidlik.

Tanapaeval on loomulik, isegi enesestmdistetav, et uurija reflekteerib enda ning
uuritava suhete iile (vt nt Utriainen 1998: 292-293). Johannes Fabiani jargi voib au-
tori biograafia kriitiliselt moistetuna olla etnograafilise objektiivsuse tingimuseks
(Fabian 2001: 12). Ja ehkki on leitud, et kohati kiputakse enesereflektsiooniga isegi
liiale minema (Utriainen 1998: 293), arvan, et lithike arutlus minu enda positsiooni
iile vélitoodel Komimaal oleks siin kohane. Seejuures pean oluliseks kaht aspekti —
soolist kuuluvust ning usulist (mitte)kuuluvust.

Komimaa kiilades on suhtumine soorollidesse kahtlemata oluliselt traditsioo-
nilisem kui nditeks Tartu linnas. Nii on mdistetav, et noore naisterahva ringiran-
damine kodust tuhandete kilomeetrite kaugusel ei pruugi inimeste jaoks pariselt
arusaadav olla. Siinkohal oli minu , plussiks” kindlasti asjaolu, et olin seal koos
Art Leetega, kes on Komimaal kadinud juba palju aastaid. Teisalt jillegi tajusin ma
sageli, et samadel pohjustel — noor tiidruk ja kodust kaugel — suhtusid eriti naised
minusse kaitsvuse voi teatava emalikkusega. Minu noorus ning ka konarlik vene
keele oskus voimaldasid inimestel kiisimustele vastates ehk ka kergemini n-0 teadja
ja Opetaja positsiooni votta. Arvatavasti mojutas minu sugu monel maaral ka in-
tervjuude sisu. Ehkki ka juhul, kui kiisisin mina, oli Art Leete sealsamas, on siiski
usutav, et mingeid teemasid kasitledes tundsid naised end vabamalt, kuna otsene
kuulaja oli samuti naisterahvas. Samas jillegi voib oletada, et mehed olid kohati
vahem avameelsed, kuna kiisijaks vdi kuulajaks olin mina.

Peaaegu koik inimesed, kellega valitoode kadigus radkisime, tundsid huvi meie
endi usulise kuuluvuse vastu. Et meie kiisimused puudutasid peamiselt religiooni-
ga seotud temaatikat, on see igati loomulik. Enese méaratlemine mitteusklikena ei
toonud {ildiselt kaasa otseselt hukkamoistvat suhtumist. Kiill aga v6is monel puhul
tunda, et inimene polnud péris kindel, kas me ikka oleme siis koige sobilikumad
usuteemat uurima — ise mitte uskudes me lihtsalt ei suuda mingitest asjadest aru
saada. Teiselt poolt leiti ka seda, et olemegi selle teemaga tegelema hakanud just
oma voib-olla mitteteadlike hingeliste otsingute tulemusena.

Kiisimus refleksiivsusest seisneb paljus ka uurija kirjutatud teksti ja uuritava
reaalsuse vahelise ambivalentse suhte teadvustamises. Antropoloogide uurimist66
ei vii 16pliku ja ainuvoimaliku tde teadasaamiseni, antropoloogilised representat-
sioonid on ka ise kultuurilised, sotsiaalselt konstrueeritud. Sellest ei jareldu, et koik
representatsioonid oleks samavaarsed, pigem see, et nende positsioneeritust peaks
teadvustama (Clifford 1986; Biolsi, Zimmerman 1997: 10). , Keele, voimu ja tolgita-
vuse kiisimuste valtimine jatavad autori haale autoriteetsuse lihtsalt implitsiitseks
ja sellele valjakutse esitamata. Valitoolise autoriteet esitada kiisimusi ja toimetada
vastuseid on osa antropoloogilise produktsiooni protsessist” (Bowie 2006: 10).

Artiklis olen piitidnud kasutada voimalikult palju véljavotteid intervjuudest just
eesmargil andmaks inimestele, kellest ma kirjutan, mingil mééaral ka ,,oma haal”, et

toimunud ekspeditsioonidel kogusime materjali Art Leetega kahekesi. Valit6od toimusid
iilem-ezva (e tilem-votsegda) komide (voldsezvasajas komi k) juures Soktovkarist paarsada ki-
lomeetrit itta jadva Ust-Kulomi (Kuldmdin komi k) rajooni keskuses, Parma, Doni, Mojoldino
(Mds komi k.), Pomozdino (Pomésdin komi k.), Uljanovo ja Suur-Kuzba kiilas.
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mitte lihtsalt nende radagitut timber jutustada voi tolgendada. Samas olen teadlik
oma voimupositsioonist, otsustades, milliseid tekstinditeid millises kontekstis ka-
sutada ning ei valista, et sedasama materjali, mida siinses t66s olen analiiiisinud,
on voimalik tolgendada ka kuidagi teisiti (vt ka Clifford 1986). Nagu kirjutab Bowie
(2006: 10): ,,...ka , kogemuseldhedase” teksti puhul, mis sisaldab transkribeeritud
vestlusi, filmi, fotosid, uurija refleksiivseid paevikuid, kujundavad 16pptulemuse
ikkagi antropoloogi huvid, oskused ja esteetilised hinnangud mitte seoses valitoo
subjektidega, vaid kujuteldava ja oodatava publikuga. See pole iseenesest ,halb”,
kuid tuleks teha eksplitsiitseks. Antropoloog on kultuuri tolkija ning tdlget ei tohiks
segi ajada originaaliga.”

Memmed:? kui religioossed eeskujud ja eksperdid

Hoolimata tdigast, et koik Komimaal intervjueeritud inimesed on siindinud ja iiles
kasvanud noukogude voimu tingimustes, on nad ometi — kes suuremal, kes vihe-
mal mééaral — enkultureeritud (rahvalikku) digeusku. Selle asjaolu taga on peaasjali-
kult emad ja vanaemad, aga ka muud kogukonnas korget positsiooni omavad ning
usukiisimustes autoriteetsena tunnustatud vanad naised.

Naiste religioosse tegevuse kese asub enamasti vadljaspool ametliku kiriku insti-
tutsioone ning voimalus omandada kesksed rollid rituaalsete ja religioossete tege-
lastena on neil just rahvausu kontekstis (Keindnen 1999: 159). Rahvaliku digeusu
puhul tuleb seeldbi poneva teemana esile religioosse kompetentsi probleem, ehk
siis kiisimus sellest, kes seda omab. Noukogude aja véltel omandasid erilise rolli va-
nad naised, memmed, kes viisid preestrite puudumisel 14bi erinevaid religioosseid
kombetalitusi (vt éarapov 2001; Chuvyurov, Smirnova 2003: 170; Vlassova 2003;
Mitrohhin 2006: 45-46).

»Kuna NSV Liidu véimud hévitasid riigi elanikkonna pohilise osa ning esma-
jarjekorras iihiskonna haritud kihtide religioosse kultuuri, ei olnud 1950.-1980.
aastatel alternatiivi memmede teadmistele 6igeusu traditsiooni kohase kombestiku
osas. Mida memmede grupp, andes edasi sakraalset teadmist endi sekka inkorpo-
reeritavatele grupiliikmetele, pidas ,6igeusuks”, tunnistati ka iimbritsevate poolt
taolisena, olgugi, et see erines monikord oluliselt Kiriku &petuse (kaanoni) pohisei-
sukohtadest. [---] End traditsiooni hoidjatena ndinud memmede aktiivse hoiakuga on
paljuski seletatav ristitud inimeste korge protsent Noukogude Liidus” (Mitrohhin
2006: 45).

Selliste iildiselt tunnustatud, 1dbi ndukogude aja religioosseid teadmisi kand-
nud ja rituaalsete toimingute eest vastutanud naiste olemasolu annab erilise ,,aura”
ka iilejadnud kogukonnale, teeb ka teiste inimeste usu , tdelisemaks”, sest tajutakse
jarjepidevust. Et niilid on Ust-Kulomi rajoonis mones kiilas preestrid taas olemas,

[3] Memmede (babuski vene k) mdiste on Venemaa usuelu kirjeldamise kontekstis kiillalt le-
vinud — vt nt Mitrohhin 2006. Inglise keeles on vastavalt kasutatud maaratlust granny (vt
Keindnen 2000). Kasutan seda kategooriat siin {isna avaralt, pidades silmas eakamaid naisi,
keda voib usklikuks pidada ja keda kogukonnas suuremal voi vahemal mddral tunnustatak-
se usulise traditsiooni kandjatena.
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ei tduse ,rahvalikud usujuhid” enam nii selgelt esile (ehkki nad on kahtlemata ka
praegu olemas). Samas ei ole viljastpoolt kogukonda périnev noor preester ena-
masti tuttav naiteks kohalike piihakohtade ja nende legendidega. Nii tajutaksegi
veel allesolevate, noukogude ajal kogukonna jaoks vajalikku usulist kompetentsi
omanud memmede kaotust kohati mingite oluliste teadmiste 16pliku kaotsimine-
kuna.

Mojoldinos on toeline, vana usk, sest vanad memmed on seal alles. Aga siin, Ust-Kulomis on
koik noored.* N, s ~1955, Leete vélitoopaevik 2008.

Te saabusite siia liiga hilja, siin oli 100-aastane vanamemm, tiiesti moistuse ja aru juu-
res nagu ridgitakse, pea tal toétas. Ta oli 100-aastane, suri eelmisel aastal. Tema teadis sel-
le kohta, millised ristid kus seisavad, miks seisavad, koike ta teadis. N, s 1935, VM 2008,
Mojoldino.

Seejuures ei ole memmed inimeste juttudes lihtsalt passiivsed teadjad, kelle poole
vajadusel podrduda, vaid ka toeliselt aktiivsed usu eest voitlejad ja isegi marterli-
kud usu voi kiriku nimel kannatajad.

Aga seejirel meie memmed, vanad memmed, korraldasid missu. Ridkisid, et kuidas saab
kirikusse teha spordisaali. Réigivad, et kirik tuleb taastada. Eelarve koostati spordisaali
jaoks, aga pirast seda, kui memmed méssama hakkasid... ja nimetati juba iimber kirikuks.®
N, s ~ 1952, VM 2008, M&joldino.

[---] aga see vanamemm [kes kiriku taastamiseks raha kogus] tapeti pirast dra. Tungiti tema
majja, joodikud, ja hakkasid raha kiisima ja kiriku votit. Tema ei andnud ja ta tapeti dra.
Agafja oli ta nimi.* N, s 1939, VM 2006, Ust-Kulom.

Kogukondlikus usuelus omandavad keskse rolli moned {iksikud naised. Siin ana-
liilisitava materjali pohjal voib vdita, et perekondlikul tasandil on see roll monevor-
ra tagasihoidlikumal kujul peaaegu alati emal vdi vanaemal (enamasti naised, kes
olid noukogude aja esimesel poolel juba tdiskasvanud). Pole haruldane, et seejuures
nenditakse, et nende teadmisi hakati hindama alles tagantjarele.

[4] Artiklis kasutatud tsitaadid vélitdomaterjalidest (VM) on viidatud jargmiselt: dra on too-
dud kéneleja sugu (M v6i N), (umbkaudne) siinniaasta, valitdomaterjali kogumise aasta ning
-koht. Konkreetselt olen lisaks preestrile konelejana identifitseerinud ka tema abikaasa, kuna
tema positsioon on kahtlemata relevantne ning tema valjendatud seisukohad seostuvad tu-
gevalt preestri omadega.

Topograafilist arhiivi viidates olen esmalt dra toonud TAp numbri ning lehekiilje ning see-
jarel autori ning kirjutamise aasta. Sarnaselt on viidatud ka etnograafilise arhiivi materjalid
— esimesel kohal on EA number ning lehekiilg, seejarel kirjutaja nimi ning kirjapanemise
aasta.

Tsitaadid vélitdomaterjalidest, EA-materjalidest ja paevikutest on esitatud kursiivkirjas. Kui
intervjuukatked on dra toodud koos uurijapoolsete kiisimustega, on viimased piistkirjas.

[5] Mojoldino kiilas otsustasid voimud 1980ndate 16pul kirikuhoone spordisaalina taastada.
Kohalike memmede kollektiivse vastuseisu tottu renoveeriti hoone kirikuna.

[6] Chuvyurov ja Smirnova (2003: 181) on oma artiklis maininud seda naist, Agafja Kipru
evat, kellel oli oluline roll Ust-Kulomi kiriku taastamises ja koguduse elustamises kui ,koha-
likku kristlikku kangelast”. Ka arapov on talle oma artiklis (2001: 163-164) viidanud.
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Foto 2. Vanaemad on perekonnas pohilised igapédevaelus vajalike usuliste teadmiste edasiand-
jad. Domna Petrovna Lipina oma lapselapse Mihhail Lipiniga.

Foto Art Leete 2008

Aga millist inimest voib pidada usklikuks?

Minu vanaema. (naerab) Mina sodisin temaga pidevalt, mina olin ju pioneer. Opetati ilma
usuta. Lisaks temale minu arust meil Kuzbas kedagi ei ole. Isegi Kuzbas ei ole. Ma ei oska
oelda, kes siin veel usklik on. M, s 1960, VM 2007, Suur-Kuzba.

Siis [ndukogude ajal] ei usutud mitte millessegi. Mitte kuskil kirikus ei kididud. [--] Aga
meil ema uskus, d0siti palvetas ja palvetas. Aina palvetab ja palvetab ja soidab linna kirikus-
se’. Aga meie sel ajal ei uskunud. Ma siis isegi iitlesin emale, et mis sa sinna kirikusse lihed.
N, s ~1937, VM 2008, Ust-Kulom.

Nii tavainimeste® kui vaimulikuga® vesteldes selgub, et kohalikel preestritel ei ole
kirikuskaijate silmis alati sama suurt autoriteeti kui nende vanaemadel. Selle taga
voib nédha erinevaid pohjuseid — iihelt poolt ilmselt vaimulike noorus ja see, et tegu
on kohalikele algselt vooraste, mujalt sissesditnud inimestega. Teisalt aga pole va-
hetéhtis traditsiooni joud — kui vanaema on inimesele lapsest saati mond asja ope-
tanud, ei pruugi piisav olla preestri e batjuska argument, et nonda pole see kus-

[7] 1941. aastaks olid suletud kéik Komimaa kirikud. 1940ndate teisest poolest avati taas
kolm piihakoda. (Rogat ev 2001: 80) Tsitaadis on moeldud Soktdvkari ldhedal Ob’is tegut-
senud kirikut.

[8] ,Tavaliste komide” kontseptsiooni kohta vt Koosa ja Leete 2007.

[9] Aleksander Antonov (s ~1973) on Ust-Kulomi Peetri ja Pauli kirikus preestrina teeninud
alates 2006. a septembrist.
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kil kirjas. Meie poolt kiisitletud preester reageerib sddrastele mitte-tunnustamise
ilmingutele moistagi valuliselt.

Ja need memmed hakkavad peale — mina kiin siin juba 10 aastat, ma tean kdike, saabus siia
mingi noor, tema ei tea mitte midagi. Kuigi [just] tema teab, kuidas koike digesti teha (kibes-
tunult). UK preester, VM 2007.

Piisivalt kohapeal tegutseva vaimuliku olemasolu on teatava margilise tdhendusega
ja leitakse, et just vaimuliku pidev kohalolu teeb kirikust ,tdelise”. Kuid isegi kiriku
taasavamine on tavainimeste teadvuses seotud eelkdige nendesamade memmede
pingutustega — vaimulik on seejuures kiill vajalik, ent taiesti passiivne element:

Meil ju see kirik ei t6otanud aga iiks naine algatas taastamise [---]. Tn kiis igas hoovis, ta
seadis endale eesmirgi mitu maja libi kiia ja kogus 10 rubla kaupa igalt iihelt. [---] Raha,
mis nad saavad, nad ostavad vérvi ja laudu, et porand dra vahetada ja riiuleid virvida, pa-
nevad klaasid akende ette, seda ja teist, nad hakkasid selliseid viikseid tiid tegema. Ja pérast
ilmus juba papp. N, s 1939, VM 2007, Ust-Kulom.

Igal juhul voib vdita, et memmesid tunnustatakse paris tiksmeelselt religioossete
spetsialistide ning eeskujudena. Oluline aspekt on seejuures just argiste usutead-
miste edasiandmine, privaatselt (perekondlikul tasandil) labiviidavate rituaalide
tundmine.

Seda peaksite emalt kiisima [missuguseid piithasid kodus tahistatakse]... tema teab pare-
mini neid asju. Niiteks mingi piev [emal] tuleb ja iitleb, et tina on kiriklik piiha ja tood ei tohi
teha. Mina ise neid nimepidi ei tea. M, s 1966, VM 2006, Ust-Kulom.

Samas voib ndha, et see autoriteet perekonnas ei piirdu kitsalt religioossete kiisimus-
tega. Vanaema Opetussonad voidakse eeskujuks votta ka maailma asjade iildisemal
tolgendamisel ning ka kohaliku elu korraldamise digete viiside iile arutlemisel.

Vanaema opetas meid, meie Domna. Ta riikis, et k6igi... See tidhendab, et justkui maailm, see,
mis on sinu timber, koigi meele jirgi ei saa olla. Alati leiduvad rahulolematud. Aga jirgi anda
ei tohi. Tee, mida pead vajalikuks ja jidi iseendaks. M, s 1965, VM 2006, Ust-Kulom.

Tema [minu ema] oli meil viga tark inimene. [---] Kolja réikis meil kogu aeg, et tuleks kiila-
noukogusse panna meie vanaema. Et ta seal ainult kisklusi jagaks. Aga et noored neid ainult
tiidaksid. Vot siis saab asja. (naerab) N, s 1940, VM 2007, Ust-Kulom.

Kohati on memmed ka ise viga teadlikud sellest, et nemad on olnud traditsiooni
hoidjateks ning omavad usuasjades teatavat kompetentsi, mis nooremal generat-
sioonil tihti puudub. Nii kirjutab Mitrohhin (2006: 47), et ,,...memmede ja iilejaa-
nud naiste vahel eksisteerib pidev pdlvkondadevaheline konflikt. Tihti suhtuvad
memmed koguduse noorematesse naisliikmetesse kiillaltki agressiivselt, sundides
neile peale oma kirikuskaditumise mudelit...” Et Mitrohhin rddgib siin just noore-
mate ja vanemate naiste vahelistest lahkhelidest, on peaasjalikult seotud asjaoluga,
et suurem jagu kirikuskaijatest on naised ning mehed on seal viikeses vahemuses.
Polvkondadevaheline konflikt kajastub (kiill marginaalselt) ka valitoodel kogutud
Komi materjalides.
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Foto 3. Peetri ja Pauli kirik Ust-Kulomi alevis. Foto Art Leete 2008

Ukskord ma liksin sinna kirikusse, saabusin heade kavatsustega, noh kuidas, panin juba
kiiiinla polema, tilgutasin sinna [vaha kiiiinla otsast], no tulin sinna, hakkasin tilguta-

vvvvvvvvvv

M, s 1960, VM 2007, Suur-Kuzba.

Uks olulisemaid toiminguid, mida memmed ndukogude korra ajal preestrite puu-
dumise tottu religioossete spetsialistidena 1abi viisid, oli laste ristimine.

Aga meil kiilas, Malaja Kuzbas, elas naine, tema oli meil justkui papp. Usk keelati dra ja kes
hiljem siindisid, neid ristis tema. N, s 1940, VM 2007, Ust-Kulom.

[---1 siin meid ristis naine, ta oli nagu nunn ilmalikus elu. Ja sel ajal veel oli, noh, seitsme-
kiimnendate alguses, ta uskus jumalat, aga sealjuures justkui avalikult uskus jumalat. Ja
paljud kutsusid teda lapsi ristima. [---] No ta jirgis sellist eluviisi, no voib delda niimoodi, et
ta piihendas ennast justkui jumala teenimisele. [---] Ta ise oli ristitud ja pirast, ma métlen,
ma eriti enam ei mileta muidugi, aga ma tean, et teda kutsuti vot itkema ja lapsi ristima.
N, s 1970, VM 2007, Ust-Kulom.

Tundub, et just see konkreetne tegevusvaldkond on péarast ndukogude aega olnud
itheks enim kiisimusi ja arusaamatusi tekitanud punktiks taasilmunud vaimulike
ja koguduseliikmete vahel. Noukogude perioodil stindinud inimesed, kes enamasti
on ristitud just kogukonnas asjatundlikuks peetud naiste poolt, ei tea, kuidas selles-
se uutes oludes suhtuda — kas kirik tunnistab neid ristimisi voi peaks laskma end
ametlikult kirikus uuesti ristida. Néib, et segadust ja arusaamatust suurendavad ka
vaimulikud ise.
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1966 oli selline aeg, mil preestreid ei olnud. Uhed vanad eidekesed ristisid... need kes olid viiga
usklikud. Mind ristiti ka siis iihe sellise poolt. Hiljem iitles mulle aga papp, et minu ristimine
ei lihe nagu arvesse. Tuleks uuesti ristida. M, s 1966, VM 2006, Ust-Kulom.

Aga teisel juhul kirjeldas sama inimene oma ristituks olemise arutelu preestriga
monevorra teisiti:

Liksin papi juurde, ridgin: kas ma olen ristitud, kui mu vanaema ristis mind? Papp: Oled
ja ei ole. Kui vanaema ristis, siis jarelikult oled ristitud. Aga et su vanaemal polnud Gigust
ristida, siis sa pole ristitud. [Mina]: Mis ma siis teen? Kas pean 40-aastaselt uuesti ristima?
Papp: See on juba sinu dranigemise jirgi, mis sa teed. M, s 1966, TAp 941: 6, Leete 2005.

Labi toodud néidete tuleb hasti esile see, kuidas iihe inimese jutustus samast as-
jast voib soltuvalt jutustamissituatsioonist olla erinev ka tdahenduslikes detailides
— iihel juhul on tsiteeritud mees lugu rddkinud umbes samaealisele sookaaslasele
igapdevases vestluses, teisel juhul aga endast oluliselt noorematele naisterahvastele
intervjuu kdigus. Nendest kirjeldustest ei selgu kiill ,,objektiivne tode” siindmusest,
ent ilmnevad erinevad variandid sellest, millist suhtumist preestrile omistatakse.

Ust-Kulomi preester on kiill pohimotteliselt valmis memmede ristimisi tunnus-
tama, kuid seda teatavate tingimuste korral. Olgu siinkohal dra toodud ka tema
kommentaar sellele probleemile:

Uldiselt suhtub kirik sellisesse praktikasse [et memmed ristisid], kuidas seda niiiid Oelda, ei
eita. Sellepirast, et iildiselt votame arvesse, et iildse niidelda oigeusu usutunnistuse jirgi
voib ristida iga digeusklik inimene, kui vaimulikku pole, kui vormel oli digesti vilja deldud.
[---] Aga kuna me teame, et ristimise puhul toimub veel salvimise sakrament, mille voib libi
viia ainult vaimulik. Meil siin muidugi komide seas ristisid memmed. Vot. Ja juhtub, kui see
vormel oli digesti deldud, siis me ainult salvime, tdiendame ristimise sakramenti salvimisega.
UK preester, VM 2007.

Voib arvata, et inimestel on reaalselt kiillaltki keeruline, tdenaoliselt vOimatu teada,
kui digesti see vormel ristimisel vilja 6eldi. Samas jargib Vene Oigeusu Kirik (VOK)
pOhimotet, et ristimise sakramenti peaks saama ainult kord elus. Siiski tundub, et
vaimulike moneti vastukédivatest avaldustest selles kiisimuses ei lasta end suuremat
hédirida ning {ildiselt leitakse, et kui mdni asjatundjana tunnustatud memm on ini-
mest omal ajal ristinud, siis see kehtib.

Preester ei sea kahtluse alla naiste rolli usu hoidjate ja edasikandjatena ning on
valmis seda pohimétteliselt tunnustama.

No kuidas on [usk] sdilinud. Nagu tavaliselt kogu Venemaal, memmede kaudu pohiliselt.
Memmed, vot. UK preester, VM 2007.

Samas on preestri jaoks tuntavaks probleemiks asjaolu, et memmed kipuvad (vai-
muliku seisukohast) oma kompetentsipiire iiletama ega ole tingimata ndus tema au-
toriteeti tunnustama, mille eest preester ja ta naine neid ka teravalt kritiseerivad.

Meil on ménikord selline juhtum, et memmed viivad ldbi matusetalitust. See on juba just-
kui mitte 6igeusklik arusaam, sest et matusetalitusi peab libi viima vaimulik, kui on vaja
palvetada, seda psaltrit lugeda lahkunutele ja matusetalitust libi viia. [---] Vaimulikule on
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Moéned plUhapéevakooli kogunemisel osalenud naised. Foto Piret Koosa 2007

antud selline voim. [---] Aga see, et, vot mingisugused memmed, vot, ei oma sellist voimu."°
UK preester, VM 2007.

Usutakse midagi materiaalset, maist, aga midagi teispoolset méeldakse endale ise vilja. Pole
teada, kust see tekkis. Isekeskis nad ei arutle. Meie vanaemad tegid, nii teemegi. Vot. Kust see
alguse sai, kui isegi 0igeusklik vaimulik riigib, et nii ei ole vaja teha. Nemad iitlevad, et e,
see vaimulik ei riigi digesti. Meie vanaemad riikisid meile nii, tihendab, et meie teeme ka nii.
UK preestri naine, s ~1973, VM 2007.

[Majoldinos] Olga Mihhailovna viimasel ajal enam kirikus ei kii. Ta olla vihastanud batjuska
peale pirast seda, kui ta kirikus viga kova hdilega laulis ja batjuska keelas, et see on ikkagi
kirik, nii kova hidlega laulda ei tohi. Pirast seda ei kiinud Olga Mihhailovna kirikus mitu
aastat, kuigi on viga tugevalt usklik. Sara Petrovna aga parandab batju kat, kui see tema
arust midagi valesti teeb kirikus. Iseenesest peaks batjuska ka olema oppinud ja teadma, kui-
das midagi teha, aga Sara Petrovna ikkagi 6petab. N, s ~1955, Leete vilitoopaevik 2008.

Ma ménikord. .. Isa Aleksander ju iitles, unenigusid ei ole vaja uskuda. Aga mina vahel unes
lendan. Kirikus, mina iiksinda justkui lendan. Lendan vot niimoodi (niitab) inimeste kohal.

[10] 2008. aasta siigisel arutas Ust-Kulomi preester pithapédevakoolis, et oleks vaja moodus-
tada usklike tuumikust memmede “brigaad”, kes aitaksid preestril matusetalitusi digesti 1dbi
viia ja propageeriksid {imbruskonnas Kiriku seisukohalt korrektsete matuste korraldamist.
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Ja ma ridgin, et vaadake, vaadake, niete, vot, kuidas ma lendan! Kerkin, hakkan korgemale
tousma ja siis langen allapoole. Oigeusk... N, s ~1937, VM 2008, Ust-Kulom.

Kommunistliku reziimi tingimustes toimus padevuspiiride muutumine, inimesed
julgesid tegeleda ka nende rituaalsete toimingutega, mis jdid varem nende kom-
petentsist vélja. Sellega on seotud ka naiste rolli tahtsustumine usuelus. On ju nai-
sed traditsiooniliselt meestest enam seotud koduse igapdevaelu ja -askeldustega
(Dragadze 1993: 151-152; Keindnen 1999: 155). Naised on tdnapédeval iisnagi ise-
teadlikud ning votavad endale diguse — kes paris avalikult, kes eravestlustes — ise
otsustada, kuidas uskuda, vaidlustades ajuti iisna teravalt preestri positsiooni usku
puudutavate kiisimuste spetsialistina. Kuid see, et need kompetentsipiirid, mille
iiletamise parast preester naisi kritiseerib, polegi eriti selged, niitab ka viimaste
endi monevorra ambivalentne arusaam oma suhetest preestriga. Seda iseloomus-
tab kasvoi viimatitoodud ndide, kus jutustaja véljendab moningast muret selle pa-
rast, et ta ei kavatse preestri ndudmist jargida — seega ta pohimotteliselt tunnustab
preestri autoriteeti, teisalt aga ei kavatse sellele alluda, kui ta ise muud (kas siis oma
isiklikku v&i traditsioonilist) lahenemist paremaks peab.

Naiste jutud uskumise pohjustest

Marja-Liisa Keindnen on uurinud karjala naisi religioossete traditsioonide hoidjana.
Ta toob esile mitmeid momente, mis voiksid pohjendada naiste piisivat religioos-
sust. See voib olla seotud asjaoluga, et usk toimib vaimset ja sotsiaalset joudu andva
vahendina ning annab naistele voimaluse véljendada oma vajadust tahenduse ja
kuuluvuse jéarele. Kui ametlik religioon kaldub tahtsaid rolle ja positsioone naistele
mitte lubama, siis mitteametlik religioon, rahvausk, pakub neile voimalust juhtimi-
seks ja voimuks, ehkki piiratult. Varem andis religioon naistele voimalusi tegelikku-
se alternatiivseteks méadratlusteks iilimalt monoliitses ja patriarhaalses iihiskonnas,
nagu seda oli Noukogude Liit (Keindnen 1999: 156).

Uhe naiste ilmse iilekaalu pShjusena (aktiivsete) usklike seas on nimetatud ka
(vanade) meeste ja naiste ebaproportsionaalsust rahvastikus, eriti maal (Salve 1997;
Heikkinen 2000: 152)." Kindlasti on religiooni oluline aspekt see, et usk voib olla
suureks abiks igapdevamurede talumisel. Naised voivad sageli olla voi tunda end
haavatavamana kui mehed - kas siis majanduslikult, sotsiaalselt voi psiiiihiliselt,
kirjutab Grace Davie (2007: 233). Nii tuleb ka komi naiste juttudes esile see, et end
tajutakse meestega vorreldes ndrgemas ja soltuvamas positsioonis olevat.

[11] Selle pdhjendusega on seotud tddemus, et kirikus kaivad eelkdige vanemad inimesed.
Ka Mitrohhin (2006: 293) kirjutab, et VOK on eakate kirik”. Tundub, et tihti kaldutakse
seejuures arvama, et noorte vihesem usklikkus on puhtalt tainapaevane nahtus. Kuid nai-
teks Pitirim Sorokin (1999 [1911]: 102) margib juba ligi 100 aasta eest tehtud komide usuelu
kirjelduses, et noored on viahem usklikud, kuna on méjutatud 1905. aasta revolutsioonist,
raamatute lugemisest ja kooliskdimisest. Osa komi noori olevat tollal aga hakanud Jumalat
salgama tanu kuuldustele (po naslo ke). Mitrohhin (2006) osutab samuti, et kirikuliste mem-
mede grupp on end ajas pidevalt taastootev. Kirikulised on Mitrohhini kasitluses regulaarselt
teenistustel osalevad ja ka sotsiaalselt kirikuga tihedalt seotud koguduseliikmed.
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Mehed, nad on meie toitjad, nemad juba..., neil on see laad justkui natuke teistmoodi.
N, s ~ 1967, VM 2007, Ust-Kulom.

Tood pole iildsegi kerge leida, eriti naistel. Mehed voivad veel midagi leida — traktori- v6i
buldooserijuhina. Meil on palju raskem. N, s 1969, VM 2006, Ust-Kulom.

Kuna taoline enese tajumine joupositsioonilt kdrvalejadjana on tihti omane just nais-
tele, jareldab Davie, et ,,...religioon on kompensaator, vastus probleemile, mis vahe-
masti mingis mottes on naistele spetsiifiline. Samas, kaasaegsetes ithiskondades on
naiste positsioon muutunud ning nad on t66jouna itha enam meestega vordvaar-
sed, asjaolu, mis mitte ainult ei vdhenda nende majanduslikku séltuvust, vaid jatab
nad vabaks ka kodustest kohustustest — sh esmasest rollist olla laste stinnitajateks ja
nende eest hoolitsejateks. Just viimased iilesanded on koige lahemalt seotud suure-
ma usulise aktiivsusega. Nad on haavatavad ka palju fiiiisilisemas mottes — seoses
stinnitamisega, millega seotud ohud on vahenenud alles {isna hiljuti” (2007: 233).
Davie’ga voib {ildiselt ndustuda, ent teatud tdiendustega. Kiilaithiskonna puhul,
mida ma siinses artiklis vaatlen, on naised siiski tthedamini seotud oma traditsioo-
niliste rollidega siinnitada lapsi ning vastutada majapidamise ja sellega seonduva
eest. Pere kooshoidmine, kui see ka tdhendab néiteks védgivaldse mehe talumist, on
sageli nii sugulaste kui naabrite silmis ikkagi naise esmatilesandeks.

Raseduse ja lastekasvatamise peale kulub varasemast muidugi suhteliselt va-
hem aastaid, mis jatab rohkem aega todle, seejuures on pikenenud ka eluiga. Kuid
just eluea margatav kasv toob naistele taas uusi kohustusi, kuna jaddakse vanaini-
meste pohilisteks hooldajateks, kas siis kodus voi hooldeasutuses. Seega on oluline
vaadelda tootavate naiste hulga suurenemise korval ka seda, mis ametites naised
on. Uks ilmekas ndide ilmneb selles, et ebaproportsionaalselt suur hulk naisi on
suhteliselt madalalt tasustatud teenindussektoris, milles on iseloomulikuks jooneks
hoolitsemine véga noorte ja vanade eest (Davie 2007: 234-235).

Niisiis oletab Davie, et meeste ja naiste religioossuse ebaproportsionaalsus voib
suuresti peituda asjaolus, et naised on piiha sfadriga nii fiitisiliselt kui psiiiihili-
selt lahemalt seotud kui mehed. Sest ka ,,...hilismodernses maailmas ilmneb piiha
elutsiikli koige kriitilisemates momentides, milleks on siind ja surm. Pithadus on
jatkuvalt ndhtaval kohal seoses raskete otsustega, mis seonduvad elu alguse ja 16pu-
ga. [---] Moderniseerumisprotsessi kdigus on nii stind kui surm meditsiinistunud,
kuid ikkagi on need, kes surija korval istuvad tdendolisemalt naised kui mehed —
seda ka juhul, kui neile selle eest makstakse” (Davie 2007: 235).

Seega voib ndha kontinuiteeti naise religioossete ja sotsiaalsete rollide (ema, va-
naema, perenaine) vahel. Naistele, kelle elu keskmes on hoolitsemine laste ja pere
eest, on omane perekeskne religioon. Kodune religioon on ala, kus mure elu, kanna-
tuse ja surma parast personaliseeritakse, sellega on seotud konkreetsete, enamasti
armastatud inimeste elud, kannatused, surmad. (Serena 1992, ref. Keindnen 1999:
159)

Perekesksus, ldhedaste kadekdigu parast muretsemine ning selle eest vastutuse
tajumine iseloomustab hésti ka komi naiste usku ja religioosset praktikat. Naiste
juttudest ilmneb, et nad tunnetavad usku meediumina, mis vSimaldab neil oma-
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Kaitseks halva eest on perenaine toauksele kriidiga ristiméargi joonistanud.

Foto Art Leete 2007

da suuremat kontrolli pereliikmetega toimuva {ile, neid kaitsta ning tagada nende
heaolu.
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Naine on ju ikkagi kodukolde hoidja. Ja ma arvan, et seetottu, et ta on hoidja, ta justkui
palub alati tihedamini Jumala abi, et Jumal aitaks. Oletame, peret hoida, kaitsta lapsukesi
haiguste eest, et seal mehega oleks koik hiisti, ikkagi naine tunneb endal sellist, noh, vastutust
ja péordub alati justkui abi saamiseks Jumala poole. Ja véib-olla sellepiirast naised kdivadki
tihedamini kirikus. N, s ~ 1967, VM 2007, Ust-Kulom.

llmselt midagi taolist [mingi kdrgem joud] on toepoolest olemas, aga igal juhul ristitud lap-
sed, sa tunned, et nad on enam-vihem kaitstud sellisest halbade inimeste poolse moju eest.
N, s 1970, VM 2007, Ust-Kulom.

Ma ei tea, naistele ilmselt rohkem... tahavad, et muutuks paremaks perekonnas voi mi-
dagi selles laadis. Mis meestele tarvis on — votsid viina ja koik. N, s ~ 1952, VM 2008,
Majoldino.

Vot dikskord, teinekord tulin ja enam ma ei suutnud, seesamune, et ma piihapieval ei liheks.
Seejiirel iitlesin ma mehele, ma riiigin, et teie jooge, jooge mida tahate. Ma riigin, et 6 pieva
teie jaoks, iiks pdev minu jaoks. Ja seesamune mees ei olnud vastu. Vot. Ja pérast vaatan —
mees jittis joomise maha ja koik ja justkui, ja justkui selline (kokutab naerda). N, s ~ 1955,
VM 2007, Ust-Kulom.
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Isa lebas haiglas. Tulen ja vaatan - nagu poleks mingeid kirikupiihi. Aga laual seisab tass teega
ja sangid™ on taldrikul. Mina sisenen, motlen — miks? Mul isa lebas haiglas peaaequ surnuna.
Alles siis, kui me kodust dra soitsime, tuli mulle meelde. Kiisin emalt - miks teil need laual seisa-
vad? Motlesin, et ikki on mingi kivikupiiha tulemas. Siis tuli meelde, et isa on haiglas.

Ema pani?

Jah. Ta on meil peres, kes enam vihem teab. Soitsin teel ja tuli meelde, et varem oli ka nii-
moodi, et vanaema pani, kui keegi sugulastest voi keegi muu oli haige. M, s 1965, Leete VM
1998, Ust-Kulom.

Kirikuskaimine kujutab naiste jaoks ka voimalust sotsiaalseks suhtluseks ning arva-
tavasti voib seda aspekti kirikuskadimise pShjusena kiillaltki oluliseks pidada. Kor-
mina (2004: 37) on osutanud, et , kirik annab voimaluse sotsiaalsest elust aktiivselt
osa voOtta, mis on eriti oluline ndrga sotsiaalse positsiooniga inimestele”. Pithapae-
vakooli® kogunemistel osalemine voib olla meeldivaks vahelduseks kodustele as-
keldustele, kui puuduvad muud véljundid seltskondlikuks tegevuseks (ja kiilaelus
ei pruugi neid kuigi palju olla). Nii voib nendel kogunemistel ndha, kuidas enne
preestri tulekut jagavad naised omavahel innukalt kiilauudiseid ning ka vaimuliku
juhitud koosistumise jooksul tuleb naiste eestvottel aeg-ajalt kone alla moni kohali-
ku elu huvipakkuvam seik.

Alguses Serjoza mul pahandas ja pahandas, et iga piev jooksed sa ringi siin ja seal, siin ja
seal. No kuule, kallikene, ridgin mina, ma annan teile 6 pdeva, perekonnale, aga andke mulle
iiks pdev. [---] Aga niiiid juba jitan ma iihe pdeva koju (naerab). Peaaegu iga pdev tulen siia
kirikusse. N, s ~1955, VM 2007, Ust-Kulom.

Siin voib ka juttu ajada, siin saadakse nii sinust aru kui ka sina moistad teisi. N, s ~1955,
VM 2007.

Kui kuulata, kuidas naised usust ja uskumisest radgivad, on selge, et see pakub
mitmetele neist markimisvaarseid emotsionaalseid ja isegi fiiiisilisi elamusi. Usku
elatakse labi, seda aistitakse kogu kehaga. Usust rddkimist saadab vahel elav Zesti-
kuleerimine, mislabi piiiitakse edasi anda usust saadavat iilevat, tavaparasest hoo-
pis teiselaadset kogemust.

Nopin kartuleid ja olen jille haige. Vererohk langeb, siida, on vaja juua kangemat kohvi, on
vaja juua kangemat teed ja pirast seda justkui elustun. Justkui hakkab siidamel kergem. Aga
ainult tsipakene. Aga kui ma lihen kirikusse, hakkab mul palju parem. Kirik justkui elustab.
See on tési. N, s ~1937, VM 2008, Ust-Kulom.

Aga mina armastan ju kirikut. Ma armastan seda joudu. Viga armastan. Mulle meeldib
see vaimne joud. Ilma vaimujouta ei ole mingit kasu, mitte midagi ei ole. Siidamega... kui
mul on ddsel halb, panen ikoonid siia peale (niitab rinnale), vot, asetan ikoonid niimoodi. ..
N, s ~1937, VM 2008, Ust-Kulom.

[12] Sangid — kokurgid, traditsioonilised ahjus valmistatavad tiidisega voi taidiseta nisuja-
hust kiipsetised (valmistamist vt naiteks Ariste 2006: 188-189; TSudova 2008: 114-115; 2009:
25-27).

[13] Piithapdeviti parast liturgiat toimub Ust-Kulomis piihapédevakool nii lastele kui ka tais-
kasvanutele.
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Sa jouad ise usuni Jumalasse siidame abil, keegi meid ei juhtinud, ei vedanud meid kirikusse,
meie jalakesed ise liksid. Ise liksid. Mind viisid jalakesed, kui ma puutusin kokku selliste
asjadega, mida ei saa.... et mitte kaotada moistust. Mu jalakesed ise liksid. Ja ise ma tahtsin
nii viga kirikus laulda, ma tahtsin nii viga kirikus laulda. Mul oli selline vajadus, et kui ma
kirikus ei laula, siis ma ilmselt ldhen hulluks. N, s ~1967, VM 2007, Ust-Kulom.

Ehkki teatavad kodused rituaalid ja religioosse taustaga teadmised on kiilako-
mide jaoks osa sellest, mida Geertz (2003) nimetab argitarkuseks, pole formaalne
usklikkus, st kirikuskdimine jmt neile kuigi oluline. Nii v&iks Ust-Kulomi puhul
isegi véita, et praeguses sotsiaalses reaalsuses polegi preester tegelikult viga olu-
line — inimesed on harjunud ilma temata hakkama saama ning pigem on preestri
olemasolu uus situatsioon, millega kohaneda.

Et praegune preester on Ust-Kulomi kirikus tegutsenud alles liithikest aega, on
tema jaoks iiks olulisemaid iilesandeid koguduse suurendamine. Selleks, et inime-
sed iildse kirikusse tuleksid, on ta valmis ka mdningaid moé6ndusi tegema. VOKi
sotsiaalse strateegia osaks on preestri ja koguduse heade suhete soosimine. Tea-
tavate kohaliku koguduse traditsioonide jargimine voi vahemasti nende sallimine
voib olla vdga oluliseks staatuse ja voimu sailitamise vahendiks, samas kui tdsine
konflikt kogudusega voib viia isegi vaimuliku mahavotmiseni piiskopi poolt (Stark
2002: 28-29; Mitrohhin 2006: 65-66). Sellest on tingitud kriitikast hoolimata suhteli-
selt vahene surve koguduse (nais)liikmete mittekanoonilistele arusaamadele ige-
usust. Et sellele lisandub ka ajaloolistest asjaoludest tulenev positsioon, tunnevadki
naised end iisna vabalt otsustamaks, mis neile paremini sobib — kas ldhtumine tra-
ditsioonilistest teadmistest voi preestri opetusest.

Tulles tagasi artikli alguses viidatud kiisimuse juurde — kas naised on religioos-
semad seepdrast, kes nad on vdi seeparast, mida nad teevad —, voib Gelda, et komi
naised ise tajuvad oma religioossuse pohjusena just nimelt oma olemust. Naisi tildi-
selt ja iseennast naisena peetakse meestega vorreldes nii fiiiisiliselt kui psiiiihiliselt
norgemaks ja kaitsetumaks ning sellest tuleneb suurem vajadus usu jérele. Teisalt
tundub minule uurijana, et vdhemtéhtsad pole siiski ka tegevused, mille eest naised
vastutavad ja millega nad traditsiooniliselt seotud on — neist olulisim on hoolitse-
mine perekonna heaolu eest. Need kaks aspekti on niisiis tihedasti pdimunud ning
kiisimus, kas seejuures on tdhtsam olemus voi kasvatus, on tegelikult liialt lihtsus-
tatud ja tarbetult dihhotomiseeriv, millele osutab ka Davie (2007: 234).

Tahelepanekuid meeste usklikkusest

Lopuks vaatlen lithidalt komi meeste suhet religiooniga ning seda, kuidas sele-
tatakse Ust-Kulomi rajooni inimeste poolt meeste vihest religioossust vorreldes
naistega. Voib Oelda, et nii mehed kui naised tdlgendavad viimast asjaolu sarna-
selt ja suuremate variatsioonideta. Uldiselt jaab vélitoomaterjalide pdhjal mulje, et
eksplitsiitset usklikkust ning kirikuskaimist ei peeta ,,mehelikuks”. Seda tajutakse
teatava norkuse v0i abituse tunnistamisena ning seega naiselikuna.
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Niiiid on lubatud, nad [mehed] ei karda [kirikus kiial. Varem oli keelatud ja juhtus, et lihe-
vad. M, s 1938, VM 2008, Mgjoldino.

Ja vot, oletame, iikskord ma ridkisin sellise inimesega, et miks sa kirikusse ei voi minna ja
ilmnes, et tal oli selline arvamus, meestel on selline arvamus, et kirikusse minnakse alles
viimases staadiumis, kui sa enam ise midagi ei suuda. [---] Vot, ta riigib — kirikus kiivad
norgukesed. UK preestri naine, s ~1973, VM 2007.

Noh ja veel ilmselt mehed on tugevad isiksused, tugev isiksus tahab ise koike saavutada. Tal ei
ole kedagi vaja, Jumal ei ole talle vajalik. Tema ise. Vot. N, s 1966, VM 2008, Ust-Kulom.

Uljanovos kiib vihe rahvast. Kiiakse, aga rohkem huvi pirast. Ja peamiselt, ma arvan, et
needsamad naised tassivad mehi. Sellepiirast, et mehed on roolis ja veavad neid sinna ja
tagasi. Aga ise valvavad autot. (naerab) M, s 1960, VM 2007.

Kuid seda, et mehed harva kirikus kéivad, ei mdisteta tingimata nii, et nad ei usu.
Pigem leitakse, et nende uskumise laad lihtsalt erineb naiste omast, jaddes varjatu-
maks. Voimalik, et see on seotud ka asjaoluga, et ateistliku riigikorra ajal oli meestel,
kes puutusid voimuesindajatega tihedamalt kokku, tugevam surve usust loobuda
voi seda vahemasti salajas hoida. Naistes ndagid kommunistid vdiksemat ohtu va-
litsevale ideoloogiale ning ignoreerisid tdendolisemalt nende ,, rahvakombeid” kui
meeste puhul (Dragadze 1993: 151-152; Keindnen 1999: 155).

Kuidas erinevad mehe ja naise rollid usu s&ilimisel?

No te peate silmas, et naised ilmselt jiid nagu rohkem ustavaks kristlusele, vanaemad ja...,
aga meeste seas ilmselt... Aga igal juhul ma ei arva, et sodurid Suures Isamaasojas viskasid
dra need palved, mis naised v6i emad neile peale panid, noh, kui saatsid neid rindele. Vot.
Monikord ema mul veel hiljuti meenutas, et vanaisa, minu vanaisa kiis kogu soja libi ja prak-
tiliselt kordagi haavata saamata. Haavata saamata. Ja ema iitles nii, et jitkus neid vanemate
palveid, sest tema ema ja isa olid viiga usklikud inimesed. Vot. Véib-olla mehed ei afi eerinud
seda, aga ma ei tea. N, s 1970, VM 2007, Ust-Kulom.

Vilitoomaterjalid annavad tunnistust sellest, et mehed lahtuvad oma igapadevaelus
mingitest religioossetest arusaamadest samavord kui naisedki. Kuid erinevalt nais-
test ei tule meeste puhul vélja usu roll lahedaste heaolu tagamisel. Pigem on mingi-
te religioossete teadmiste kasutamine seotud isikliku edu kindlustamisega.

Piirast Klavdia Jegorjevna lahkumist avaldasid Volodja ja Zenja nordimust selle iile, et too
memm iildse siin ringi siiberdas. Et pole hea, kui véorad [jahi]saaki nievad, kas siis kurja
silma pirast voi iileiildse, lihtsalt seetottu, et nii pole efte nihtud.™ Leete vélitoopaevik
2008.

M1 (s 1965): Kui mina jahile liksin, siis vanaema iitles, et kui ma kohale jouan, siis enne
jahi algust iitleksin, et minu vanaisa iihineks minuga ja niitaks mulle. Et ta tooks mulle teele
linnu v6i looma.

M2 (s 1928): Just, et ta tooks tee peale. [---] Monikord visid metsas dra, ei joua enam. Siis
sa ei ridgi, aga motled: , Vanemad, aidake mind, jumala pdrast!” Igal jahimehel on oma,
olgugi, et ta ei iitle vilja, aga on tunda, et tal on justkui kergem. EA 239: 229, Leete 1996;
vt ka Lipin ja Leete 2000: 84.

[14] Pere meesliikmed olid just jahilt saabunud ning sauna juures toimus laanepiiiide kit-
kumine.
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Meeste traditsioonilise tegevusala jahipidamise ja kristlusest rohkem korvale jadva
rahvausulise maailmapildi tugevama avaldumise omavahelise seotuse mulje, mille
kohta viimase kolme aasta valitoodel kinnitust leidus, on ilmne ka varasematest
uurimustest (vt nt Sidorov 1997 [1928]; Konakov 1983; 2001; 2003).

Komi meeste kaasaegse avaliku usulise kditumise kohta on erinevatel pohjustel
andmeid vdhem kui naiste kohta. Esmajarjekorras on see seotud kirikuga haakuva
usuelu tegelikkusega, milles naised osalevad meestega vorreldes oluliselt rohkem.
Tegelikult on peaaegu koik, kes kirikuelust aktiivselt osa votavad, naised.

Kuna naisi leidub kohalikul religioossel maastikul palju, on neil keerukam viita,
et neil usuga asja pole. Mehi avalikus usuelus eriti pole, nii on neid ka sellel teemal
intervjueerimiseks raskem leida.

Samuti on naised altimad religioonist rddkima ja seejuures just oma rollist
selles — st, et kui kiisida meeste ja naiste kohta, hakatakse rdakima ikka eeskatt
naistest.

Meeste rolli kirjeldamine on keerukam ka seetdttu, et nendega sel teemal arut-
ledes on nad torksad oma seisukohti siigavuti ja paljusonaliselt avama. Oluliseks
aspektiks on seejuures kindlasti kohaliku isiksusekuvandi stereotiiiibid — pikemalt
usuteemadel arutlemine ei kai kokku kujutlusega mehest ning mehel justkui ei pas-
sigi védga kirikusse minna ning oma usku eksponeerida. Ja kuigi kirikulised naised ar-
vavad, et usk ei tohi lihtsalt siidames olla, ei hooli mehed sellest ilmselt kuigivord.

Kokkuvote

Tanapédeva Venemaal on kiill digeusku pooldav 6hkkond ja usust radgitakse palju,
kuid samal ajal on praktiline religioossus (mis on moddetav kirikuskaimise ja kogu-
dusse kuulumisega) jadnud peaaegu sama madalale tasemele kui enne NSV Liidu
lagunemist. Suurenev huvi religiooni ja kasvav austus digeusu kiriku vastu pole
(vahemalt seni) genereerinud uut aktiivselt kirikuskadimise traditsiooni (Agadjanian
2000: 252; Heino 2000: 292-293). Suhe isiklike uskumuste, religioosse identiteedi ja
tegeliku religioosse praktika vahel on keeruline ja vastuoluline. Sageli ei peegelda
usuline enesemaaratlus ei isiklikku uskumussiisteemi ega (regulaarset) religioos-
set praktikat. Religiooni tajutakse tihti osana traditsioonilisest kultuurikeskkon-
nast, rahvus samastatakse usuga, nii pole haruldane, et end digeusklikuks nime-
tavad inimesed ei kii kirikus ega ole isegi ristitud (Krindatch 2004: 126, Mitrohhin
2006: 37-38).

Sellised kogu Venemaale tiildiselt omased tendentsid tunduvad kiillaltki héasti
iseloomustavat ka Ust-Kulomi usuelu.

Noukogude perioodil toimus peaaegu tdielik Oigeusu ametliku religioosse
struktuuri havitamine Komimaal. Ust-Kulomi rajoonis polnud Teise maailmasdja
jargsel perioodil iihtegi digeusu vaimulikku ega tegutsevat kirikut. See omakorda
toi kaasa koduste usuliste rituaalide tahtsustumise. Sellega on seotud ka naiste mo-
jukuse tous usuelus.

Ust-Kulomi rajooni komi naiste ja meeste usklikkus on tahelepanuvaarselt eri-
nev. Naiste usk on enam kooskodlas digeusu preestrite poolt vahendatud ametliku
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religioossuse nduetega — naised kaivad rohkem kirikus ja palvetavad regulaarse-
malt. Teisalt hoolitsevad naised ka koduse religioosse sfaari eest. Naiste usu avali-
kum iseloom tdhendab sedagi, et nad peavadki oma usku rohkem manifesteerima.
Meeste varjatuma usu puhul on raskem iiheselt moista, kes neist iildse on usklikud.
Vestluskaaslane voib vahel véljendada oma ateistlikke eelistusi, ent teistes olukor-
dades jadb tema kaitumisest iisna religioosne mulje.

Peab tddema, et usumuutuste suundumused néukogudejiargses komi kiilas on
siiani lisnagi ebaselged. Ust-Kulomi rajoonis on digeusk olnud kiill edukam oma
ametlike positsioonide taastamisel kui teised kristlikud usutunnistused oma leviku
algatamisel, ent kirikuga seotud usuelu on siiski suhteliselt vaikest inimeste hulka
haarav. Samas on komi naiste avalikumad usulised piirgimused teatud kultuurili-
ses tasakaalus meeste usu varjatumate ja ebaselgemate ilmingutega.
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Summary: The role of women in the contemporary religious life of village
Komis

Piret Koosa

The Soviet period witnessed a nearly complete destruction of official religious struc-
tures in the Komi Republic. There was no longer a single Orthodox clergyman or
working church in the Ust-Kulom raion in the post-war period. This in turn led to
the rise in the importance of religious rituals in the household. The importance of
the role of women in religious life also increased.

In spite of the fact that all of the people interviewed in the course of field work
conducted in the Komi area over three years were born and raised in Soviet condi-
tions, they are all — to a greater or lesser extent — encultured by the (folk) Orthodox
belief. The primary ones responsible for this are mothers and grandmothers, along
with other women of advanced age seen as authorities and matriarchs of a kind in
religious matters.

Old religious women who administered religious rituals in the absence of priests
are religious experts recognized by the community. Constituting unofficial religious
experts, they are even regarded by some locals as holding a greater authority than
an Orthodox priest.

As the current priest has been active in the Ust-Kulom church for only a short
time, one of the most important tasks facing him is increasing the size of the cong-
regation. For people to come to church in the first place, he is prepared to make a
few concessions and changes. A component in the social strategy of the Russian
Orthodox Church is to promote good relations between priest and congregation.
Observance of certain traditions practiced by the local community — or at least to-
lerating them — can be a very important means of retaining clerical status and au-
thority. This is the reason for the relatively low pressure exerted on non-canonical
views of the Orthodox faith among the (female) members of the congregation. Add
to this women'’s position stemming from historical circumstances and they feel that
they are quite free to decide which is best suited for them — proceeding from tradi-
tional knowledge or the priest’s teachings.

We can see a certain consistency between the religious and social roles of women
(mother, grandmother, housewife). For women whose life revolves around caring
for the children and the family, family-centred religion is typical. The qualities of
being family centred, attending to and sensing responsibility for the welfare of lo-
ved ones are very characteristic of the religion and religious practice of Komi wo-
men. The women'’s words indicate that they sense religion as a medium that allows
them to have more control of developments involving family members, protect fa-
mily members and ensure their well-being. On the other hand, women can feel
that they are in a more vulnerable and weaker position compared to the men; and
in such a state, religious belief can act as a certain compensatory and empowering
mechanism.

Nor is the personal, emotional or even physical experience to be gained from
religion unimportant for the women. Occasionally, women'’s religious experiences
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exceed even the standards of religious fervour deemed suitable by the priest. Ne-
vertheless, in general, women try to worship in a manner more or less in conformity
to the standards prescribed by the priest.

Contemporary men’s religious behaviour takes a more concealed form compa-
red to that of the women. On one hand, we can see real-life religious practice as a
reason — it is mainly the women who are active in both public life and the house-
hold. On the other hand this is probably also related to expectations of gender roles
— public display of deep religious belief is simply not considered masculine.

The religiousness of Komi women and men in the Ust-Kulom region vary to
a noteworthy extent. Women’s religious belief is more in line with the official re-
ligious sanctions conveyed by the Orthodox priest — women attend church more
diligently and pray more regularly. Women also take care of the religious aspects
in the home. The more public nature of women’s religious behaviour means that
they must manifest their belief to a greater extent. In the case of the more obscure
religious conduct among men, it is harder to understand unequivocally who among
the men is in fact religious. A conversation partner may sometimes express an at-
heistic preference, but in other situations, their conduct may leave a fairly devout
impression.

It must be said that the trends in changes in religion in post-Soviet Komi village
life remain fairly unclear. In the Ust-Kulom raion, the Russian Orthodox faith has
fared better in restoring its official position, than other Christian denominations
have done at disseminating themselves, but public religious life is generally still a
sphere that encompasses a relatively small number of people. At the same time, the
Komi women’s more public religious aspirations are in a certain sense in cultural
balance with the more concealed and obscure manifestations among the men.
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Pe3tome: O ponu >keHLWMHbI B PeNUrMO3HON cenbCcKom kn3Hm Komm

Mupet Koosa

B coserckmit nnepuog 8 Komu nponsoriea modtu IOAHBIN pa3Bald peAUTMO3HOM
CTPYKTYPHI ITpaBocaaBus. B ¥Ycre-Kya0McKOM palioHe K IIOCA€BOeHHOMY IIeproay
He OCTaA0Ch HM OAHOTO IIPaBOCAABHOIO CBSIEHHMKA M HU OAHOW AEVICTBYIOIIEN
LIEpKBIL. DTO B CBOIO OUepeAb ITOBAeKA0 3a COOOI ITOBBIIIIEeHNE BaKHOCTI 4OMAaIITHIX
peaurnosHelii puryaaoB. C STUM CBsI3aHO M IIOBBIIIEHME POAM >KEHIIUH B
PeAUTMO3HOM KU3HM.

HecMoTpst Ha TO OOCTOATEABCTBO, UTO BCe MHTEPBBIOMpPOBaHHBIE BO BpeMsI
Tpéx AeT sKcHeANLINIt >XuTtear Komu poanance u BBIpOCAU B YCAOBUSIX COBETCKOM
BAACTM, OHU BCE >Ke, KTO B 00AbIIIel, KTO B MeHBIIIell Mepe, oOpallieHbl B HapOoAHOe
IIpaBocAaBue. 3a 5TUM 00CTOSTe AbCTBOM CTOST I1aBHBIM 0Opa3oM MaMBbl 11 6abyIIIKH,
a TakXXe ApyIVe, MMeIOIIe BBICOKOe II0JA0KeHIe B OOIINHe M HaXOASAIINecs B
PeAUIMO3HBIX BOIIpOCaX B aBTOPUTETE IIOKIAbIe YKeHIIIVHEI.

Bepyromme SKeHIIMHBI CTaplIero IOKaAeHus, KOTOpble B  OTCYTCTBUU
CBAIIIEHHNKOB PYKOBOAVAM MICIIOAHEHVIeM HeOOXOAVIMBIX PEAUTMO3HBIX PUTYal0B,
SABASIIOTCSL U TIO Ceil AeHb NMPU3HAHHBIMM OOIINMHONM PeAUTMO3HBIMU DKCIIepTaMMu.
SBasAcs HeoPUIMAABHBIMU PEAUTMO3HBIMM DKCIIepTaMl, OHM WMEIOT Cpeau
MECTHOTO HaceleHNsA 0o/ee BBHICOKMII aBTOPUTET B BOIPOCAX PEAUTUM, YeM
IpaBOCAaBHbIE CBAIIEHHNKIU.

Tak Kak HBIHEIIHMII MpaBOCAABHBIN CBAILIEHHUK B YcTh-Kyaomckoil nepksu
AelicTBOBaA IOKa HeNpojoAXUTeAbHOe BpeM:, €0 OAHOM M3 OCHOBHBIX 3ajay
SIBASIETCsI yBeANdeHe Y1cla NpuxoxKaH. 45 TOTo, YTOObI A104M BOOOIIIe IIPUIIAU
B II€pKOBb, OH TOTOB J Ha HEKOTOpbIe YCTYHKM. YacTpiO colmaabHOM CTpaTernu
PYCCKOV IIpaBOCAABHON LIEPKBU SBASJETCS COAENCTBYE XOPOIUMM OTHOILIEHISIM
MEeXXAY CBAIIEHHUKOM M IIPUXOAOM. BpIloHeHre HeKOTOPhIX TPasUIINiA MECTHOTO
opuxoda 1AM, MO KpalHell Mepe, TePIMMOCTb K HUMM MOXKeT OKa3aTbCs O4YeHb
Ba>KHBIM CpPeACTBOM /As COXpaHEHMs CTaTyca M BAacTM. DTUM, HECMOTpPs Ha
KPUTHKY, BEI3BAaHO CAaboe aaBaeHue (JKEHCKOI) YacTy OOIIMHBI Ha HEKOTOpPBIe
HeKaHOHMJeCKIe MpeJCcTaBAeHIsl O IpaBocdaBui. Tak Kak K ®TOMY A00aBAsgeTcs
IIPOMCTEKAIOIee 3 UCTOPUIECKUX OOCTOATEABCTB IIOA0XKEHNE Ael, TO YKeHIIHBI
oIymaloT ceOs B IIpaBe CaMM pelrlaTh, YTO UM O0AbIIIe TOAXOANT, ICXOAUTD AV U3
TpaAUIIMOHHBIX 3HaHUM, MAU U3 TIOYYeHUI CBAIIeHHNKA.

MoskHO HabA104aTh HEKOTOPYIO ITpeeMCTBeHHOCTD B e AUTMO3HBIX U COLIaAbHBIX
(MaTh, 6abyIIIKa, X03511Ka) poAsIX >KeHIINH. JKeHIMHaM, TAaBHO 3ajadeli KOTOPBIX
sBAsIeTCsl 3a00Ta O AeTAX UM CceMbe, CBOJICTBEHHA CeMeNCTBEHHOCTh PeAUTUI.
CemericTBeHHOCTD, 3a00Ta 0 Aeaax OAVKHMX U YyBCTBO OTBETCTBEHHOCTH 3a BTO,
HarAs/HO XapaKTepu3ayeT 1 Bepy >XeHIH KoM, 1 X peAUrno3HyIo npakTuxy. Vs
paccKa3oB JKEHIIVH ABCTBYeT, YTO OHM BOCIIPUMHIMMAIOT Bepy Kak MeAyM, KOTOPbIi
II03BOAsIeT MM 00JadaTh 0O0/ee IIMPOKMM KOHTPOAeM Ha/j IIPOMCXOASIIUM C
9/eHaMM CeMbH, 3alllUIaTh MX ¥ TapaHTUpoBaTh UM O0aarornoayane. C Apyroit ke
CTOPOHBI, >XEHIIMHBI MOTYT OIIYIIaTh, YTO CAMM OHHU, B CPaBHEHUM C My>KUMHaMH,
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HaXOAATCs B 00Aee He3aIUIIEHHOM, C1a00M IIOAOKEHNUH, U IT0ceMy Bepa AeiCTByeT
KaK HeKOTOpOe KOMITeHCHPYIOIIee U IIPUAAIOLIee CIABL CPeACTBO.

IIpm ®TOM A4 >KEHIIMH HEMAaAOBaKHBIMU SBASIOTCS U II0Ay4aeMble OT PeAUTUAN
AVYHBIE DMOIIMOHAABHBIE UAM Jake (U3MUECKMe IepeXuBaHus. Peanrnosnsie
MepeKMBaHMS SKeHIINH B HEeKOTOPBIX CAydasX Ja’ke IIPeBBIIIAIOT OA0O0PeHHBIN
CBSIIeHHUKOM YPOBEHb Pe AUTMO3HOTO TpuAn4s. BooO1e-To >KeHIIMHEBI LI TalOTCS
BepUTH CTIOCOOOM, KOTOPBIIL 001€ee AU MeHee ITpeANVICHIBAeTCs CBAIEHHIKOM.
Hrmemnee peaurnosHoe rosegeHnue My>KUmiH OCTaéTcsl B TeHI paccMaTpUBaeMOro
B 4aHHOM MaTrepuaje IoseJeHus XeHIuH. C 0AHON CTOPOHBI, NPUIMHON DTOTO
MOXHO CUMTaTh pealbHyIO PeAUTMO3HYIO IIPAaKTUKY — KaK B OOIeCTBeHHOI, TaK U
B JoMalHeii cdepe 60.ee aKTUBHBIMMU SBASIOTCSA B OCHOBHOM BCE JKe KeHIIMHbL. C
APYTOIf CTOPOHEI, HTO CBA3aHO C IIpecTaBAeHNEeM O TeHAEPHBIX POAsX — IAyOoKas
1y0AMYHAasT PeAUTHMO3HOCTDh He CIMTAeTCsl IIPUM3HAKOM MY>KeCTBeHHOCTH.
Peanrno3HoCTh My>XUMH U >KeHIIMH YcTb-KyaoMckoro paiioHa npumMedaTeabHO
pasHUTCS. PeAnrno3HOCTE JKeHIIMH COOTBETCTBYeT IIPOIIOBEAYEMBIM CBSIIeHHIKOM
opUIIMaALHBIM TPeOOBaHNAM BePHI — XKEHIIMHEI Yallle XOAAT B IIePKOBb I MOASTCS
peryaspHee. Taxke >KeHIIMHBI 3a00TATCA O AOMAIHel PeAUTMO3HOM >KMU3HIU.
[Ty6AMIHOCTD JKEHCKO PeAUTMO3HON XXMU3HMA O3HavaeT U TO, YTO OHU U AOAXKHEI
cBoI0 Bepy Ooapire Manudecruposath. Ilpu 0oaee CKpBITON Bepe MY>KUMH
CAO>KHee IIOHATH U TO, KTO U3 HMX Boobie sepyromuii. Cobece AHUK MHOTAA MOKET
BBICKa3bIBaTh CBOM aTeMCTUYECKUe YOeKAeHUsl, 04HAKO B APYTUX OOCTOATeABCTBAX
ero 1nose/eHne IIPOU3BOAUT BIIOAHE PeAUTUO3HOE BIleYaTAeHue.

Caeayer npu3HaTh, 4TO TEHACHLIUM PEAUTMO3HBIX M3MEHEHUII B I10CAECOBETCKO
AepesHe KomMm 10 ceil 4eHb AOBOABHO-TaKM HeNOHATHBL. B Ycrp-Kyaomckom
paiioHe IIpaBOCAaBMe B IlAaHe BOCCTAHOBAEHUs CBOMX ITO3MIIMII XOTSI M OBLAO
fo4ee yCIELIHBIM II0 CPaBHEHMIO C APYIMMU XPUCTMAHCKUMMMU KOH(peCCHUsIMIU,
0J4HAKO ITy0AMYHAS PeAUTMO3HOCTD ITOKa eIfé OXBaThIBAeT OTHOCUTEALHO MaAyio
aoaio aogenn. Ilpm »ToM myOAMYHBIE PEAUTMO3HBIE YCTPEMAEHMUS >KEeHIIUH
Komu HaxoasATca B HEKOTOPOM KyABTYPHOM paBHOBecH!U C 0OJee CKPBITHIMU U
HEIIOHATHBIMU ITPOSIBACHUAMU MY>KCKOM PeAUTMO3HOCTIL.
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