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Naiste religioosne agentsus Eestis asuvate
vene vanausuliste koguduste nditel

DANILA RYGOVSKIY

Kisitlen naiste kasvavat rolli vene vanausuliste religioossetes praktikates ja kiriku-
elu juhtimises. Téhelepanu keskmes on neli Eesti kogudust: pomoorlaste kogudused
Kasepail, Suur-Kolkjas ja Varnjas ning fedossejevlaste kogudus Vidike-Kolkjas, mis
asuvad lahestikku Peipsi jirve ddres ehk Tartumaa vanausuliste ridakiilade piirkon-
nas.

Selle uurimuse vilitood tegin aastatel 2020-2021. Selles ajavahemikus suhtlesin
vanausuliste koguduste lilkmetega ning pithendusin kohalike kommete isedrasusele,
tegutsedes vabatahtlikuna Viike-Kolkjas asuvas Peipsimaa Parimuskeskuses. Mul oli
voimalus osaleda vanausuliste lastelaagrites ja kohalikel pidupdevadel. Lisaks 16in
tihedad sidemed vanausuliste Tartu kogudusega ning Tallinna koguduse liikme-
tega. Viimane kogudus oli minu jaoks huvitav, sest alates 1990-ndate algusest kuni
2010-ndateni juhtis seda Varvara PrigoZeva, kuid hiljuti leidsid nad mehe, kes néus-
tus koguduse vaimulikuks saama. 2020. aastal, kui kiilastasin kogudust Tallinnas, oli
see mees juba vaimulikuks vilja 6petatud ja pithitseti 2021. aastal.

Viimastel aastatel on ilmunud mitu raamatut eesti vanausuliste folkloori kohta,
nt ,,Isevérki Peipsimaa” (;dyznnoe [Ipuuynpe”, vt Morozova, Novikov 2007) ja ,,Valge
Lestovka” (,,bemasa JlecroBka”, vt Kuvaitseva 2017). Arvestades, et need teosed on
koostatud suhteliselt hiljuti ja moni vestluskaaslane, kes on viéljaannetele kaasa aida-
nud, on juba lahkunud, ei saanud ma oma uurimist6ds jitta kasutamata nendes
raamatutes esitatud vaartuslikke teadmisi.

Vanausk on konservatiivne religioon, millel on ranged soopohise toojaotuse reeg-
lid. Néiteks ei tohi vanausuliste dpetuse jargi naised olla kirikujuhi ega sonakuulutaja
rollis. Ent vanausuliste ajaloos on olnud olukordi, kui naised téitsid meestele pandud
kohustusi. Lisaks on vanausuliste hulgas keskmiselt rohkem naisi kui mehi, eelkoige
just Eestis, kus tegutseb tdnapéeval iiksteist vene vanausuliste kogudust: iiks Tallin-
nas, teine Tartus ja iilejadnud tiheksa Peipsimaa véikestes linnades ja kiilades. Eesti
vanausulised jagunevad kahte rithma: fedossejevlased elavad Viike-Kolkja ja Raja
kiilas, tilejadnud tiheksa kogudust moodustavad pomoorlased. Kahe rithma erine-
vus on peamiselt ajalooline. Varem' ei tohtinud fedossejevlased abielluda ning abi-
ellunud usklikud pidid jumalateenistuse ajal seisma niisama palvelas, kuni lapsed,

! Baltimaades toimus vene vanausuliste koguduste iimberkujundamine fedossejevlastest
pomoorlasteks jark-jargult, alustades ilmselt Grebenstsikovi kogudusest Riias, mis oli tol ajal iiks
kolmest mojukamast fedossejevlaste keskusest Moskva ja Peterburi jarel (Smirnov 1893: 111).
1820.-1830. aastatel jii Riia kogudus nimeliselt fedossejevlikuks, kuid hakkas tunnistama abielu
nagu pomoorlased (Podmazov 1998: 119). Vastabiellunud paaridel ei olnud endiselt lubatud
osaleda jumalateenistustel samadel tingimustel kui vallalistel koguduseliikmetel, kuid kogudu-
se juhid hakkasid abielusid dnnistama ja viima 14bi vastavaid rituaale palvelates. Kuidas Eestis
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vallalised ja lesestunud palvetasid, 16id risti ette ning kummardasid maani. Erinevate
vaadete tottu ei segunenud fedossejevlased pomoorlastega, kes ei pidanud abielu
patuks. Viimasel ajal on olukord muutunud ning niiiid on lubatud traditsiooniliselt
fedossejevlaste tavasid jarginud Vdike-Kolkja palvelas palvetada koigil perekonna-
seisule vaatamata, sest inimesi on liiga vahe; molemad kohalikud meessoost kogu-
dusevanemad on ka abiellunud. See tihendab, et praegustesse kogudustesse kuulu-
vad peamiselt inimesed, kes kdivad oma palvelas harjumusest ja polvnevad tihtipeale
koguduse liikmete hulgast. Sellepdrast voib viita, et Eesti pomoorlaste ja fedossejev-
laste erinevus on vahemalt konealustes ridakiilades tinapdeval pohiliselt ajalooline.

Praegustes Eesti vanausuliste palvelates torkab silma see, et palvetavad ja teenis-
tusi viivad ldbi pigem eakad naised. Kuuel kogudusel iiheteistkiimnest on vaimuli-
keks mehed. Tihti on need ainsad koguduse elus aktiivselt osalevad meesterahvad.
Viike-Kolkjas veel hiljuti kogudust juhtinud naine ristis lapsi ja luges isegi teenistuse
ajal pithakirja. Niitidseks on see naine surnud ning teenistusi peavad kaks meest,
noorem ja vanem, kelle sonul laste ristimine ja teenistuse ajal piihakirja lugemine
on tegelikult naistele keelatud. Varem teenistusi labi viinud naised pidid tunnistama,
et rikkusid reegleid, aga vaatamata sellele oli nende tegevus Viike-Kolkja vanausu
sdilitamisel kohalike vanausuliste arvates digustatud ja panus suur.

Selle koigega seoses on siinse uurimuse eesmark kirjeldada, mille toel ja mil-
listel asjaoludel leiab erinevates tegevustes ellu viidud naiste agentsus véljapaasu
vanausuliste konservatiivsest usuvéljast. Minu uurimisfookuses on ka see, kuidas
eri simboolsed ja sotsiaalsed hodrumised, mis tulenevad naiste rolli suurenemisest
vanausuliste koguduste elus, naiste agentsust timber kujundavad ja naiste religioos-
seid praktikaid mojutavad.

Varasemad uurimused vanausuliste kohta Eestis

Kuigi Eestis on XVII sajandi 16pust voi XVIII sajandi algusest asunud vanausuliste
kogukond, oli seda enne riigi iseseisvumist 1918. aastal vaevu uuritud. Nagu kir-
jandus- ja kultuuriteadlane Galina Ponomarjova (1998: 80) sedastab, mainib moni
kirjanik ja péevikukirjutaja vanausulisi oma tekstides. Kirjanik Nikolai Leskov
(1996: 425-438) annab iilevaate hariduse olukorrast vanausuliste seas Tartumaal
1863. aastal. 1920. ja 1930. aastatel hakkas eesti keeleteadlane ja folklorist Paul Ariste
(1905-1990) koos iiliopilastega koguma Peipsimaal vene folkloori, sealhulgas koha-
likelt vanausulistelt (Antropov 2022: 144-146; Ponomarjova 1998: 81-82). Selle
tulemusena saadud tohutut kollektsiooni hoitakse Eesti Kirjandusmuuseumi Eesti
Rahvaluule Arhiivis kogus tdhisega ,,ERA, Vene”. Kuigi selle t66 katkestas Teine
maailmasdda ja Noukogude okupatsiooni algus Eestis, jatkus vene kultuuri kajas-
tavate materjalide kogumine siiski 1950. aastate 16pus ning ilmusid uued koited
ja monograafiad vene folkloorist (Beloussov 1976) ja eestivenelaste murretest (nt
Nemt3enko jt 1963; Murnikova 1960). Uhe olulise etnograafilise uurimuse venelaste

kujunes tileminek pomoorlaste opetusele, ei ole tépselt teada. Vdike-Kolkja koguduses lubatakse
abiellunutel palvetada alates 2010-ndatest.
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kultuurist Peipsimaal tegi Jelizaveta Rihter (1976), poorates tdhelepanu kohalike
vanausuliste traditsioonile ja dokumenteerides muutusi majanduslikus héivatuses,
riletuses, rituaalides ja muudes kultuuriaspektides alates XIX sajandi 16pust kuni
oma kaasajani. Samuti on vanausulisi uurinud Tartu semiootikakoolkonna teadla-
sed (Beloussov 1979, 1980).

Oluline on mainida, et vanausulised ise olid aktiivselt uurimistoosse kaasatud.
Nii hakkas iiks Lati pomoorlaste juhte, Ivan Zavoloko (1897-1984), koguma Litis
ja Eestis vanausuliste folkloori (eelkdige rahvakunsti ja vaimulikke virsse) ja kasi-
kirju, et edendada traditsiooni vanausuliste noorte seas. Kuigi ta vangistati ja saadeti
GULAG-i, onnestus Zavolokol tulla tagasi Latti ja jatkata teadustegevust Puskini
majana tuntud Vene Kirjanduse Instituudi alluvuses (Mekss 1997: 94-96).

Tanapdeva Eesti vanausuliste uurimisel ja moistmisel on endiselt oluline roll
nende parimuse ja murdekeele kogumisel. Siiski peaaegu puuduvad uuemad iildis-
tavad t66d, on kisitletud vaid iiksikuid lugusid ja teemasid. See kehtib nii folkloris-
tika (nt Kuvaitseva 2017; Morozova, Novikov 2007), dialektoloogia (nt Kudrjavtsev
2009; Kiilmoja 2007, 2012;* Rovnova, Kiilmoja 2008; Palikova 2008), kunsti (Paaver
2020) kui ka ajaloo kohta (nt Plaat 2005; Ponomarjova, Sor 2006). Kuigi arheograafi-
lisi ekspeditsioone korraldati Peipsimaal valdavalt 1960.—1980. aastatel, on viimasel
ajal avaldatud uurimusi sealse kirjaliku traditsiooni vallas (Agejeva 2008). Nadezda
Morozova (2015) on kokku votnud Eesti vanausuliste kirjaliku traditsiooni ajaloo.
Peale selle osalevad eesti vanausulised aktiivselt oma traditsioonide sdilitamises ja
algatavad nende akadeemilist uurimist. Eriti kehtib see Pavel Varunini kohta, kes
on Eesti Vanausuliste Koguduste Liidu esimees (Rovnova, Kiilmoja 2008: 282-283).
Varunin on peamiselt tuntud kunstniku ja puidust ikoonide loojana. Ta on illust-
reerinud peaaegu koik olulised teosed vene vanausuliste kohta Eestis ja sageli vas-
tutanud nende viljaandmise eest. Olen ise teinud vilitéid Peipsimaal suures osas
Varunini eestkostel.

Kuigi eespool nimetatud teosed ei keskendu naiste rollile ega naiste religioos-
susele Eesti vanausuliste kogudustes, annavad need siiski materjali nende teemade
kohta. Samuti on vaja meeles pidada, et enamik informante, eriti uuemates uurimus-
tes, on olnud naised (nt Kuvaitseva 2017; Kiilmoja 2007, 2012; Rovnova, Kiilmoja
2008; Palikova 2008). See on tingitud vanausuliste kiilade rahvastiku soolisest dis-
proportsioonist. Omamoodi on naiste religioossust seega uuritud vahemalt 30 aas-
tat, kuid sellele ei ole eraldi tihelepanu osutatud.

Uurimused vanausuliste naiste religioossest agentsusest

Esimesed triikised naiste rolli kohta vanausuliste traditsioonis ilmusid XIX sajandi
teisel poolel. Juristi ja digusteaduse doktori Nikolai Varadinovi vdljaanne vana-
usuliste kohta kiivatest juriidilistest dokumentidest annab iilevaate sellest, kuidas
valitsusametnikud selgitasid teisitimotlemise levikut. Nende aruannete jérgi olid

?Irina Kiilmoja juhib Tartu Ulikooli uurimisrithma, mis koostab Peipsimaa vanausuliste murde-
sdnaraamatut ning vanausuliste murde- ja etnograafilise parimuse andmebaasi.
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ametnikud kindlad, et vanausk levis peamiselt naiste seas (Varadinov 1863: 63).
Koige pohjalikumaid teoseid on sel teemal kirjutanud revolutsioonieelne teadlane
Pjotr Smirnov (1861-1933). Ta oli veendunud, et naised mingisid otsustavat rolli
vanausu levikus ja plisimises. Smirnov (1902: 350) vditis, et lahkusulistevastaste vaa-
dete propageerimiseks peavad vene o6igeusu kiriku misjondrid podrama piisavalt
tahelepanu naissoost vanausulistele: ,,Olles toeliselt siiras oma uskumustes ja tegu-
des, soodustab naine siirust teistes. [---] Kuid siirus on eelarvamustevaba ja viib toe
poole piitidlemiseni” Muu hulgas mainis Smirnov, et naisi on alati olnud rohkem
kui mehi, nad on usuliste teadmiste poolest korgelt haritud, korraldavad teenistusi
ja kaitsevad grupi piire. Mingil médral voivat Smirnovi hinnangul vanausu eduka
levitamise eest tdnada just neid innukaid naisi.

Kuivord Smirnov mirkis, kuidas vanausk, teadlikult voi mitte, kasutas ,,naissoo
loomust” ja ,kalduvusi’, ei tohiks olla illatus, et ta uskus naiste eristaatusesse selles
usurithmas. Moni teadlane lidks isegi veelgi kaugemale: ajaloolane Vassili Andrejev
ndgi vanausus alternatiivse vene demokraatia allikat. Tema jaoks seisid vanausuliste
naised ,,korgel” ja see oli see, mis muutis vanausu vene rahva seas edukaks. Andrejev
pidas soolist vordoiguslikkust mitte lihtsalt jarjekordseks ladne mojuks, vaid ,,slaavi
rassi” parandiks, mida sdilitasid vanausulised, kes seisid ,,slaavi vanade aegade” eest
(Andrejev 1870: 251, 257).

Etnograaf ja digusteadlane Varvara Jassevit$-Borodajevskaja (1861-1920) kaitses
vanausulisi, esitades vastuviiteid juurdunud stereotiiiipidele selle religiooni vohik-
likkusest ja tdhtsusetusest. Tema argumendid tuginesid usuvabaduse pohimote-
tele.Ta kutsus Aunuse kubermangus asuvaid pomoorlaste Vogi ja Leksa kloostri-
kogukondi ,,rahvaiilikoolideks” ja viitis, et esmakordselt esitati kiisimus naiste vord-
setest digustest Leksa naiskloostris:

Kuigi ta pidi vabatahtlikult loobuma oma isiklikust elust, vottis naine siin {ile rahva
valgustaja, innuka toetaja ja vanade tavade eest seisja auviirse koha; siin kehtes-
tas ta oma avalikud ja kodanikudigused, tegutsedes mitte ainult abistajana, vaid sai
sageli iseseisvaks energiliseks avaliku asja juhiks [---] (Jassevit§-Borodajevskaja 1912:
327).

Oigeusu ajaloolane Irina Paert (2003: 8) kiisitleb kiisimust, kas fedossejevlaste
»tsolibaadi kehtestamine oli sotsiaalse autoriteedi noude viljendus” Ta jouab jdrel-
dusele, et fedossejevlased ei loonud konkreetseid vorme naiste religioossuse avaldu-
miseks. Fedossejevlaste naised jdid oma tihiskonnas alavdirseks ja voisid muutuda
vooruslikuks ainult meheliku loomuga vaimsuse omandamise kaudu. Paerti (2003:
137) sonul ,kasutati kategooriat ,,naine” tdhenduses nork; *patune’ ja ’ihar’ ning
»mees” tdhenduses 'moistlik’ ja ennast kontrolliv”.

Etnoloog Cseperke Tikasz (2011) keskendub naiste rollile preestrita vanausuliste
kogukondades aastatel 1850-1905. Pean mirkima ka olulist véljaannet ,Naine
vanausuliste seas” (,,JKeHnHa B crapoobpsiguectse”), mis ilmus 2006. aastal pérast
Leksa pomoorlaste naiskloostri 300. aastapdevale pithendatud konverentsi. Kogu-
mik pakub kasulikku ajaloolist ja etnograafilist materjali vanausuliste naiste kohta,
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vaadeldes eelkdige vanausuliste naiskloostreid (Zuravel 2006) ja vanausuliste naiste
igapdevaelu korraldust Altais (Dowling 2006).

Ajaloolane Valeri Kerov (2011: 170) vididab, et tegelikult olid naised vanausus
korgetel positsioonidel, oletades, et selline olukord oli véimalik tdnu ,,oma ja kogu-
konna asjade eest individuaalse vastutamise” eetilisele pohimaottele. See pohiméte
oitses voimude poolt tagakiusatud vanausulistele vaenulikus keskkonnas ja apo-
kaliiptiliste meeleolude stivenemise tottu. Selle tulemusena olid auvairsed koik,
kes tootasid koguduse hiivanguks, sealhulgas naised. Tuleb tddeda, et Kerov kirju-
tab naisjuhtimisest vanausus, arvestamata asjakohaselt etnograafiliste voi arhiivi-
materjalidega. Antropoloog Jelena Beljakova (2011: 162-164) jouab jéareldusele, et
»vanausk on viinud Gigeusus sisse olulisi muutusi naiste staatuses”: kuna riik kiu-
sas taga teisitimotlejaid, voitles naiste religioossus riigi vastu. Ta véidab isegi, et riigi
voitlus vanausuliste abielukultuuri vastu on d6nestanud kogu abielu institutsiooni
aluseid ja et ,vanausuliste naiste kindlaksjadmine usule Stalini to6laagrites sai ees-
kujuks paljudele ebadiglaselt siitidiméistetud naistele” (Beljakova 2011: 172).

Ameerika antropoloog Douglas Rogers (2009) on etnograafiliste materjalide
pohjal uurinud, kuidas naised omandavad autoriteeti Ulem-Kamas, pomoorlaste
piirkonnas Uuralis, mis on kuulus oma kasikirjaliste koduraamatukogude poolest
(vt Pozdejeva 2020). Noukogude ajal muutus kollektiivse t66 osatahtsuse suurene-
mise ja esile kerkinud eetiliste véljakutsete tottu vanausuliste koguduste aktiivsete
liikmete demograafiline koosseis, nii et alles jdid ainult naissoost osalejad. Rogers
nimetab seda protsessi ,vanausuliste feminiseerumiseks”. See toimus aga paralleel-
selt vananemisega: ,,[---] vaimulikud olid itha sagedamini juba vanema pdlvkonna
liikmed” (Rogers 2009: 176). Asjaolu, et vanausuliste vaimulikud ei saanud enam
olla vahendajad noorema ja vanema poélvkonna vahel, kajastub Rogersi informan-
tide malestustes, kes meenutavad salajasi iseid jumalateenistusi, kus nad ei saanud
vanuse tottu osaleda (Rogers 2009: 178-179).

Lisaks riigi survele on vanausuliste naised pidanud tditma nii religioosseid
noudmisi kui ka sotsiaalseid ootusi. Nii madratleb Natalja Litvina mitu sotsiaalset
kategooriat naiste jaoks formaalselt abieluvabades® Ulem-Kama piirkonna vana-
usuliste kogukondades: naine voib olla co6opras (koguduse naine’), Henymesas
(kergemeelne’), nodpyea ('sobranna’). Esimene neist on pithendanud oma elu usu-
kogukonnale ja keeldub sellepérast abiellumast.* Teist mdistet voib kasutada kas
mitte abielus oleva seksuaalkogemusega voi puude tottu iiksi jadnud naise kohta.
Abiellunud mehe armukesi kutsutakse sdbrannadeks. (Litvina 2021: 88-92)

Enamik uurijaid rohutab, et naiste religioossus Venemaal on muutunud XX
sajandi jooksul peamiselt tinu meessoost elanikkonna jérsule vihenemisele alates
1930. aastatest (Smiljanskaja 2013: 91; Vorontsova 2018: 108). Uurides naisjuhtimist

* Formaalselt abieluvabadena moistan kogudusi, mis ajalooliselt jargisid fedossejevlaste doktriini,
kuid siis laksid ametlikult voi praktiliselt iile abieludele. Ténapdeva fedossejevlased Eestis kuulu-
vad kindlasti sellesse tiiiipi.

# Tegelikult oli Ulem-Kama varem abieluvabade fedossejevlaste piirkond, kuni see véttis hiljuti
omaks pomoorlaste pohimoétted ja praktikad. Siiski on abieluvaba taust tdsiselt méjutanud sot-
siaalseid norme selles piirkonnas (vt Hristoforova 2013).
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fedossejevlaste ja filippovlaste® kogudustes Louna-Vjatkas ja Kubanis, toob Jelena
Vorontsova vilja pensionisiisteemi arendamise tahtsuse XX sajandil, mis holbustas
naiste tousu vanausuliste religioossete asjatundjatena (Vorontsova 2018: 108). See
ei kehtinud ainult vanausuliste hulgas, vaid ka mones teises usukoguduses, niiteks
Uljanovski oblastis asuvas Potma kiilas, kus ,,naised jitkavad jumalateenistuste labi-
viimist [---] oma kodudes”, nagu t6id vélja Laura Olson ja Svetlana Adonjeva (2012:
294).

Nagu etnograafilised materjalid nditavad, on vanausuliste kogudused meeste
puudumisega erinevalt toime tulnud. Karjala vanausuliste naiste seas® asendasid
meessoost vanemaid knizZnitsad (vin kHuxcHuya) - naised, kes oskavad lugeda kiriku-
slaavi keelt ja kellel on tugev vaimulik autoriteet (Fishman 2003: 259-286). Ulem-
Kamas oli kombeks lugeda npousenue (andestus’), paludes vaimulikult enne jumala-
teenistuse algust andestust. Meeste puudumisel hakkasid kohalikud naised seda
palvet lugema meessoost pithakute ikoonide ees (Smiljanskaja 2013: 96-97). Ule-
minek naiste praktikale nendes kogudustes on langenud kokku raamatuteadmiste
folkloriseerumisega. Seetdttu ei ole Ulem-Kama naissoost vaimulikud enam kindlad,
kui tugev peaks olema patukahetsus, samuti ei toetu nad kirjalikele tekstidele, vaid
suulistele apokriiiifidele (Smiljanskaja 2013: 98-109). Uldiselt on pomoorlaste usu-
rithm viimasel ajal teinud rohkem joupingutusi oma naiste voimestamiseks. Nagu
Tatjana Dronova (2006: 11) mirgib, véttis Peterburi Vana Oigeusu Kiriku” ndukogu
2006. aastal ametlikult kasutusele termini staritsa (vn cmapuya vanaeit’) vaimulikku
kogukonda juhtiva naise kohta. Sellegipoolest ei ole neil lubatud kedagi pihile vétta
ega viirukit suitsutada ilma oma vaimuliku isa 6nnistuseta.

Meetod ja pohimoisted

Kuna siinne uurimus keskendub kiisimusele, kuidas on iiles ehitatud vanausu-
liste kommetest tingitud agentsus, isedranis vanausuliste naiste agentsus, rajaneb
analiiiis antropoloog Saba Mahmoodi (2012) vilise vagaduse (ingl external piety)
kontseptsioonil. Mahmoodi jérgi ei tihista juuste katmine islamis naiste agentsuse
puudumist: naiste jaoks on marksa tahtsam jargida religioosseid eeskirju kui néuda
vabadust selle sona laanelikus tihenduses (Mahmood 2012: 1-25). Vanausk on kes-
kendunud usu nn vilistele ja esemelistele aspektidele. Naiteks on rohkeid reegleid
jargivate vanausuliste jaoks tdhtis see, milliseid roivaid nad kannavad, kuidas tee-
nistuse ajal digesti sormi ristata, millal ja kuidas kummardada. Ent see ei tihenda,
et usu vaimseid aspekte peetaks vanausuliste kommetes ebaoluliseks, vaid réhutab
hoopis stigavaid seoseid sisemise usu ja selle vilise véiljenduse vahel.

® Filippovlased (nagu ka fedossejevlased) olid preestritute ja abielu eitajate vanausuliste haru
rithm (vn coenacue), kuid eraldusid viimastest, kui nood hakkasid tsaari eest palvetama (Vurgaft,
Usakov 1996: 295-296). Praegu on filippovlased peaaegu hdabunud.

¢ Tegemist on karjala ja vene keelt konelevate etniliste karjalaste rithmaga.
7 Pomoorlaste ametlik nimetus Venemaal.
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Mahmood vididab, et agentsust tuleks vaadelda ajalooliste ja kultuuriliste asja-
olude kaudu:

Kui suutlikkus mojutada muutusi maailmas ja iseendas on ajalooliselt ja kultuuriliselt
spetsiifiline [---], siis ei saa agentsuse tdhendust ja motet ette kindlaks méarata [---].
Séddrase pilguga vaadates voib see, mis progressivistlikust vaatepunktist voib tunduda
kahetsusvéirse passiivsuse ja kuulekuse juhtumina, olla tegelikult agentsuse vorm —
kuid selline vorm, mida saab moista ainult nende alistumise diskursuste ja struktuu-
ride kaudu, mis loovad selle joustamise tingimused. (Mahmood 2012: 14-15)

Sellest perspektiivist tuleks naiste osalemist vanausuliste religioossetes praktika-
tes vaadelda kultuuriliselt ja ajalooliselt tingitud agentsuse ilminguna. Seda arvesse
vottes olen oma analiiiisi lisanud soolise lepingu moiste, mis voimaldab kisitleda
konkreetseid sotsiaalseid, poliitilisi ja kultuurilisi protsesse seoses vanausuliste
kogudustega. Soolise lepingu moiste kirjeldab soolise jaotuse valjakujunenud pohi-
motteid t66 ja sotsiaalse reprodutseerimise valdkondades ning eeldab, et tihiskond
loob viljaiitlemata ootusi meestele ja naistele (vt Hirdman 1991; Pateman 1997).

Lisaks sellele, et agentsuse raamistab diskursus, vdidan, et agentsuse iile arut-
letakse kohaliku traditsiooni raames ja eelkoige tuleks kisitleda seda arutelu. Seda
voib vorrelda Adrienne Richi ideedega asukoha poliitikast. Oma essees kirjutab Rich
(1989) naise kehast, mis on allutatud erinevatele hierarhilistele struktuuridele ja mis
saab neis erineva staatuse soltuvalt ajast ja kohast, kus see keha viibib. Siin nden
ristumiskohta Mahmoodi ideega alistumist soodustavate diskursuste ja struktuuride
kohta (Mahmood 2012: 14-15). Teisisonu, naiste agentsus ei véljendu mitte iildiselt,
vaid vastuseisus voi koostoimes konkreetsete asjaolude, hierarhiate, poliitikate ja dis-
kursustega.

Seda arvesse vottes on vaja tunnustada sotsiaalsetes rithmades loodud agentsuse
kontseptsioone. Vanausus asub inimeste agentsus hinge pddstmise teel esikohale.
Niiteks pomoorlased propageerisid positiivset agentsust, kaitstes aktiivselt ideed,
et armulaua hévitas Antikristus. Uhes brosiiiiris viljendab pomoorlasest vaimulik
Vlassov arvamust, et see on juhtunud seetdttu, et tdeline digeusu preesterlus lakkas
olemast. Aktsepteerinud Nikoni ketserluse,* muutus vene vaimulikkond antikristliku
keha osaks ning tempel kaotas oma pithakoja staatuse, sest ,,ingel, kes valvab iga
kirikut, tombub sellest tagasi jumalavallatuse ees”. Sellepérast ei ole pitha armulaua
sakrament midagi muud kui ,,teatrietenduse vaatus” (Vlassov s.a.: 22-23)

Siiski jéi lahtiseks hinge padstmise kiisimus ilma néhtava armulaua sakramendita.
Ja see tugevdab isiklikku agentsust: ,Seepérast see ei ole armulaud, millel on vagi
inimest paasta, mis hoiab teda korvale kuritegudest — see soltub eelkoige kristlasest
endast, kes on médratletud harjumuste, heade tegude jargi, mitte armulauale votmise
kriteeriumi jargi” (Vlassov s.a.: 31). Sama autor vdidab edasi, et tema pdhjendusi
voib kinnitada Juudas Iskarioti néitel, kes vottis armulauda otse Kristuse kaest, kuid

8 Nikon oli Moskva ja kogu Venemaa patriarh aastatel 1652-1666 ja viis 14bi mitu kirikureformi,
mis pohjustasid kirikulShe ja vanausuliste vastandumise ametlikule kirikule. Vanausulised pea-
vad sifamaani Vene Oigeusu Kirikut ketserlikuks.
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reetis ta sellegipoolest. Teisest kiiljest roovel, kes ei votnud kunagi sakramenti, paa-
ses taevasse. See tdhendab, et innukas soov sakramendi jdrele asendab sakramenti
ennast. Nii voivad preestrita vanausulised armulauda vastu votta vaimselt (Vlassov
s.a.: 34-35). Seega seisneb kehtiv tee lunastuseni digeusu elutsiikli tditmises, nagu
vanausulised seda moéistavad.

Soolistatud keha agentsusest koneldes kaldusid vanausulised motlejad eelistama
meeste agentsust’ naiste omale. Kuigi fedossejevlaste usurithma rajaja Feodossi Vas-
siljev (1611-1711) vditis, et ristimise sakrament muudab mehed ja naised vordseks,
kisitasid fedossejevlased mehelikkust kristliku kéitumise eeskujuna: ,.Vanausuliste
mirtrite Morozova, Urussova ja Danilova elulood réhutavad ,,naise norkuse tileta-
nud” naiste kangelaslikkust ja mehelikkust” (Paert 2003: 110-112). Fedossejevlaste
jutlustajad pidid tavalised sotsiaalsed rollid iimber kujundama ning esitama abielu
ja perekonda ,kurbust téis” olevana. Nagu Irina Paert naitab, konelesid jutlustajad
meestele ja naistele eraldi, viidates enamasti igapdevaelu muredele. Nii tsiteerib ta
tihte vanausulise autori Sergei Gnussini (1756-1839) kirjutist:

Kui laps ilmub maailma ja kui ta hakkab nutma, siis jargnevad uued mured tema ter-
vise ja kasvatuse pérast. Vanemad on alati mures: naine muretseb oma mehe ja laste
pérast. Mida rohkem laienevad [perekonna] harud, seda rohkem muret toob abielu
talle kaasa. (Paert 2003: 120-121)

Teatud méiral kélavad Gnussini sonad nagu feministlik abielukriitika. Siiski
panevad vanausulised autorid selle kristlikku konteksti, rakendades seda neitsi-
likkuse vooruse suhtes, mis Paerti (2003: 121-124) sonul oli viis kohaldada dpetust
naistele, lahtudes fedossejevlaste suhtumisest abiellu.

Seda arvesse vottes mdistan naiste religioosset agentsust kui ,,voimet tegutseda
otsustusvoimega [ingl discernment] — see tihendab voimega valida tegutsemisviisi
ja moista oma tegevuse tagajargi vastavalt oma aja kultuurinormidele” (Patton 2012:
369). Siiski ei sea ma kahtluse alla oma vestluskaaslaste agentsust ega piiiia delda,
et vanausulistel on rohkem vo6i vahem agentsust kui kellelgi teisel. Selle asemel kes-
kendun usueluks nimetatava keerulise protsessi osaliste hoiakutele, poorates erilist
tahelepanu vanausuliste naiste suhtumisele omaenda agentsusse.

Naisvaimulike tegelik religioosne staatus

Vanausuliste kogukondi juhivad vaimulikud ehk nastavnikud, naiste puhul kasuta-
takse sOna ,nastavnitsa” (vi HacmagHux, HacmasHuya). Lisaks nimetatakse Eestis nii
mees- kui ka naisvaimulikke batkadeks (vn 6amuvka, siinontiimid 6ams, 6amrowixa
is?’), hoolimata sellest, et seda terminit kasutatakse naiste puhul grammatiliselt
valesti. Vanausu suurt naisvaimulike arvu on uurijad monikord kasitlenud tdendina,
et vanausuliste naistel on rohkem privileege ja digusi kui teistes usukogukondades

? Moistagi ei kirjutanud vanausulised agentsusest, vaid selle ilmingutest, nditeks omistades mees-
tele ja naistele erinevaid omadusi.
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(Kerov 2011). Siiski on selline mulje ebatépne, sest nastavnitsaid ei saa vorrelda
naiste preesterlusega mones protestantlikus kirikus.

Oluline on meeles pidada, et palvelaid juhtivate naiste positsioon erineb suuresti
meeste omast. Nad tdidavad tihti palvelates meestega sarnast rolli, kuid neil pole
taiel méadral samu 6igusi. Vanausuliste naisvaimulikke peetakse ametlikult kohuse-
taitjateks, mis tdhendab iihtlasi, et nad ei tohi lapsi ristida ega kedagi pihile votta.
Kohusetiitjad voivad olla ka mehed, aga seda vaid ajutiselt ja juhul, kui neil ei ole
piisavalt kogemusi ja nad peavad veel ametit 6ppima (nagu 2020. aastal Tallinna
koguduses).

Enamasti piirdub naisvaimuliku tegevus ithe kogudusega. See tdhendab, et nas-
tavnitsa viib ldbi tseremooniaid ainult oma kohalikus koguduses ega peaks tavaliselt
minema kuhugi mujale. Hiljuti pidi moni nastavnik s6itma labi Peipsimaa, et votta
inimesi pihile. Vihesed mehed pidid kord aastas tegema ringreisi, et kiilastada igat
Peipsimaa kogudust. Kuna neil meestel oli vihe aega, palusid nad koéigil koguduse
naistel ja meestel tulla kokku kokkulepitud péeval:

Meil [Varnjas — D. R.] on kogu rannikul ainult iiks mees, ainult iiks batka. Ja tal on
terviseprobleeme, ta ei saa koigi juurde tulla [---]. Enne seda olid mehed ja naised
lahutatud [pihil kdimiseks — D. R.]. Niitid tulevad koik koos, ta ei saa lihtsalt hak-
kama, ta ei saa [votta pihile igaiihte eraldi — D. R.]. (Kuvaitseva 2017: 47-48)

Oigeusu ja vastavalt ka vanausu pihil kdimise rituaali korraldus on selline, et vai-
mulik loetleb nimekirja jargi patud, samal ajal kui patukahetseja peab tunnistama,
kas ta on siitidi voi mitte. Pattude iilestunnistus peaks olema intiimne ja individuaalne
sakrament, kuid Eestis tegid seda koik rithmas koos. Meeste ja naiste eraldamine ei
olnud maistlik, kuna l6ppeks ei olnud kogudustes kuigi palju mehi. Seega on soolise
tasakaalu puudumine pohjustanud rituaali muutuse, kuid siiski ei ole Eesti pomoor-
lased lubanud naistel teiste ega oma koguduse litkmeid pihile votta.

Moderniseerumise tagaijérjed Varnja ja Véaike-Kolkja
vanausuliste kogudustes

Praegune demograafiline olukord Peipsimaa vanausuliste seas, kus kogudusi esin-
davad valdavalt eakad naised, on tingitud kahesugusest moderniseerumisest: nou-
kogudeaegsest ja tanapdevasest. Noukogudeaegne moderniseerumine oli seotud
ideoloogilise survega religioonile, ent samal ajal voimaldas néukogude majandus-
stisteem inimestel minna dppima (ja sundis neid seda tegema), et koolitada neid
spetsialistideks ja suunata mujale toole. Noukogude ajale jargnenud majanduslik
kitsikus pani Peipsimaa elanikke otsima t66d valismaal voi Eesti linnades ja jaama
pikaks ajaks eemale oma esivanemate kiiladest. Need hiljutised raindemustrid on
muutnud kogukonna tihendust: st hoolimata mitteosalemisest kohalikus elus ja
usulise praktika puudumisest tunnevad Peipsimaa kiiladest hiljuti lahkunud toelist
kuulumist kogudusse perekondlike sidemete ja nostalgiatunde kaudu.
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Seda tiitipi kuuluvus pole Eesti vanausulistele tdiesti uus, kuna enamik praegusi
kogudusi on siilinud omamoodi nostalgiatunde toel: inimesed kolisid pensioni-
polves tagasi oma siinnikiiladesse ja avastasid uuesti mitte ainult maaldhedase elu,
vaid ka oma lapsepdlve usu. Kui nad tagasi tulid, olid kiila palvelad ikka veel tege-
vuses, nendes kiisid vanemaealised koguduseliikmed. Selles mottes oli vanemate ja
praeguste koguduste vahel vihemalt mingi illeminekuperiood, kuni tagasitulijad
kohandasid oma harjumusi, hakates palvelaid regulaarselt kiilastama, ja mdistsid
16puks, et nemad on ainsad inimesed, kes suudavad traditsiooni séilitada.

Uurides, kuidas moderniseerumine mojutab sooliste lepingute ja usuliste kogu-
kondade toimimist, tuleks moista ka toorannet. Kuigi ndukogude ajal muutusid selle
mustrid, jai toordnne oluliseks teguriks Peipsimaa koguduste diinaamikas. Paljud
minu informandid maletavad, kuidas nad pidid nooremana mujale kolima. Tava-
liselt siirdusid nad teistesse Eesti linnadesse, mis voimaldas neil sdilitada sidemeid
péritolukogukonnaga.

Noukogudeaegseid migratsioonimustreid iseloomustab praeguse Varnja palvela
nastavnitsa Zoja Kutkina lugu. Ta elas Varnja kiilas kuni 6. klassini, kui kolis hariduse
saamiseks Tartusse, kus elas lahisugulaste juures. Parast keskkooli ja iilikooli 16pe-
tamist suunati ta meditsiinitootajaks Setomaale Petseri ldhedale. Pérast abiellumist
kolis Zoja koos abikaasaga Kirde-Eesti kaevanduslinna Kiviolisse. 1979. aastal naa-
sid nad Tartusse, kuna tema &i haigestus tosiselt ja vajas erihooldust. Zoja meenutab,
et tootas Tartus 10 voi 12 aastat, naastes Varnjasse pensionipdlves péarast ema hal-
vatuks jadmist. See oli aeg, mil ta hakkas uuesti osalema Varnja palvela teenistustel.

Saabunud peamiselt perekondlikel pohjustel Varnjasse 1991. voi 1992. aastal,
jatkas Zoja kirikus kdimist lihtsa koguduseliikmena. Tema meenutuste jargi oli tee-
nistusel keskmiselt umbes 20 osalejat ning seda juhtisid nastavnik Vassili Remets ja
tema naissoost abistaja. Varnja nastavnik oli sageli haige ning teenistusi tuli 4ra jatta,
kuna keegi teine kogudusest ei saanud teda asendada. Lopuks kutsus ta mone ini-
mese, sealhulgas Zoja, liituma kooriga, koguduse lauljate rithmaga, kelle roll jumala-
teenistuse labiviimisel on oluline.

Zoja jaoks osutus koori litkmeks saamine oluliseks sammuks tema teenistuses
nastavnitsana. Koori lilkmed mitte ainult ei laula psalme, vaid loevad ka liturgilisi
tekste. Neilt eeldatakse teenistuskorra tundmist, et nad saaksid valida 6iged liturgili-
sed raamatud ja leida vajaliku tekstiosa. See on lisaks voimele esitada vanausulistele
kirikutele iseloomulikku laulustiili znamennéi raspev’i.'® Seetottu toestas Zoja oma
asjatundlikkust liturgiliste tekstidega tegelemisel ja omandas vajalikud teadmised,
suheldes kogenud ja austatud koguduse juhiga. Lopuks vottis Zoja tile koguduse juh-
timise pérast Vassili Remetsi surma 2005. aastal. Praegu on Varnja kogudus oluliselt
kahanenud, isegi vorreldes 1990. aastatega. On ainult kdputiis palvelas kiijaid, seal-
hulgas koori litkmed ja Zoja ise.

1° Znamenndi raspev’iks (3namennuviii pacnes) nimetati Venemaal korgstiilset laululaadi, mille
noodistust voiks vorrelda gregoriaani koraali omaga. Selle nimetus tuleb sonast snams, mis
kirikuslaavi keeles tdhendab méarki (Prommik 2015). Vanausulised peavad znamennoi raspev’i
enda traditsiooniks.
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Zoja motleb oma teenistusest vajaduse kontekstis. Ta oli teenistuja palvelas koos
Vassili Remetsiga. Parast Vassili surma oli oluline leida inimene, kes tema t66d jat-
kaks, kuid vanemad ja kogenumad koguduseliitkmed keeldusid. Zoja ei tahtnud
palvelat sulgeda, kuigi seal kiis vaga vihe inimesi. Lopuks, nagu ta méletab, pidi ta
nastavniku kohustused endale votma, kuid ei saanud selleks mingit 6nnistust itheltki
teiselt juhilt ega pea ennast ,toeliseks” nastavnikuks:

Ma itlen vahel nii: isehakanu [---]. See oleks lihtsalt, kui me oleksime uksed sul-
genud, oleks see [palvela — D. R.] silamaani suletud seisnud. Muud vdimalust pol-
nud [---] ja mina vastutan, et kirik to6taks, kuid ma ei nimeta ennast nastavnikuks.
(Varnja, 2021)

Huvitav on mirkida, et ithes koguduse aktiivsete meesliikmete kadumisega muu-
tus Varnjas ka vana 1903. aastal ehitatud palvela ruumiline korraldus. Harilikult on
Eestis vanausuliste palvelad jagatud seinaga fiitisiliselt kaheks: parempoolne osa
peaks olema meeste oma ja vasakpoolne naistele. Sein on sdilinud enamikus palve-
lates, kuid Varnjas see eemaldati. Ilmselt ei olnud seina eemaldamise pohjused otse-
selt seotud koguduse soolise podrdega, vaid pigem praktilised (palvela oli aastaid
remondis). Siiski tegi mu vestluskaaslane mérkuse seina kohta tilemineku konteks-
tis. Seda voib vorrelda Jelena Smiljanskaja (2013: 98-99) kirjeldatud Ulem-Kama
pomoorlaste kogudustega, kus naised alustasid vastupidiselt varasematele komme-
tele altarisse astumist ja ikoonidele ldhenemist vasakult, ,,naiste” poolelt.

Mainitud sein jagab ainult keskset ruumi, mis on mdoeldud palvetamiseks. Kui
inimene siseneb, ndeb ta ikonostaasi ja molemal kiiljel kahe koori tiivaga (kliiros)
altariesist (platvorm ikonostaasi ees). Oigeusu kirikutes oleks ikonostaasi taga tava-
liselt altar, kuid kuna pomoorlased ja fedossejevlased kuuluvad preestriteta usu-
rithmadesse, ei ehitata nende palvelatesse altarit. Ikoonid asuvad ka teistel ruumi
seintel ja spetsiaalsetel alustel. Jagav sein algab keskse ruumi sissepdisust ja kulgeb
keskpaigani. Keskset ruumi osa kasutatakse rituaalsetel eesmarkidel: jumalateenis-
tuse noutaval osal kogunevad sinna koori lilkmed ja lugejad laulmiseks voi siis loeb
nastavnik seal ette evangeeliumi voi muid tekste. Ruumi keskel asub puukiittega ahi.
Enne keskset ruumi on tavaliselt saal mone tdiendava ruumiga, et koguduseliikmed
ei satuks otse kesksesse ruumi, vaid neil oleks ruumi riiete vahetamiseks ja oma
asjade jatmiseks, enne kui nad sisenevad piithakotta ikoonide juurde.

Viike-Kolkja koguduses ndeme vastupidist soolist podret: naisjuhtimine on
vahetunud meeste omaga. Viike-Kolkja kogudus seisis silmitsi sobivate meessoost
juhikandidaatide puudumisega tdenéoliselt varem kui enamik pomoorlasi. Aga
umbes 2010. aastal alustasid teenimist kaks meest ning minu informandid meenuta-
vad vihemalt kolme naise nime, kes seda iilesannet enne neid tiitsid.

Erinevalt teiste Eesti vanausuliste koguduste praktikast talitasid Vaike-Kolkja
naised lisaks teenistuste juhtimisele ka olulisi rituaale, nagu laste ristimine ja patu-
kahetsus. Pikka aega jargisid need naised fedossejevlaste seadust, mis keelas abiellu-
nud inimestel jumalateenistusel avalikult palvetada ja kirikukooris laulda. Nad ise
jargisid seda reeglit rangelt, mis tahendas, et iikski neist parast abiellumist seda ei
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teinud. Uks praegustest meesjuhtidest peab seda nende vooruseks. Siiski said need
naised aru, et kui keelud poleks leevenenud, oleks kogudus lakanud olemast:

Kakskiimmend {iks aastat tagasi suri mu ema ja mu sitida valutas nii palju ja ma olin
nii innukas kirikus palvetama, aga see oli keelatud, vanemad naised vaatasid meid
polastusega. Siis Varvara Sergejevna, tdnu talle [---] ,, Tadi Varvara, ma tahaksin nii
vaga palvetada!” Ja ta titleb: ,,Noh, palveta, kui soovid” Ja teine [naine — D. R.] p6or-
dus ringi: ,,Kui keegi tahab palvetada, voib ta palvetada” Koéik vanemad naised seda
ei aktsepteerinud, aga nad moistsid, et me tahame palvetada. Kui sa palvetad, on liht-
sam vastu pidada ja see soojendab su siidant, ja meil oli luba. (Viike-Kolkja 2021,
naine)

Uleminek meeste juhtimisele viidi ellu koos pomoorlaste religioosse keskuse
moju kasvuga Peterburi ajaloolises linnaosas Rdbatskojes. Aastaid korraldas
Robatskoje kogudus kirikulaagreid Venemaalt ja teistest riikidest parit ithisusulis-
tele, kes kogunesid mitmeks paevaks, et oppida kirikuslaavi teksti lugemist, zna-
menndi laulu, jumalateenistuse korda ning muid praktilisi ja teoreetilisi asju, mis
on vajalikud koguduste religioosse elu korraldamiseks. Kirikulaagrid kaasasid lisaks
praegustele koguduste juhtidele ja kandidaatidele tavalisi litkmeid, nii naisi kui ka
mehi. Tundub, et programm saavutas oma eesmérgid: enamik minu vestluskaaslasi
osales laagrites ja oppis palju korraldatud tundidest. Nad tunnistasid, et neil oleks
raske teenistusi jatkata, kui nad ei oleks Robatskoje kursustel viljadpet saanud.

Samal ajal viitab see, et praegust traditsiooni on oluliselt mdjutanud teised
pomoorlaste keskused, nagu Robatskoje Peterburis. Uhtlasi ilmneb, et pomoor-
lased aktsepteerivad fedossejevliku taustaga Viike-Kolkja kogudust - tdenioli-
selt jargnes see abiellumise piirangute tithistamisele. Pikaajaline tava on kiilastada
kittesaadavaid teenistusi hoolimata sellest, kes neid peab (itks minu vestluskaaslasi,
Anna Galaganova, osales Tartus elades sealsetel teenistustel). Nagu mu Viike-Kolkja
vestluskaaslased teatasid, tunnistas viimane naisnastavnik Varvara, et neil ei olnud
ilmselt 6igust talitada ristimist ega pihile votmist."'

Piihade tekstide ettelugemise keeld

Kirikuteenistuse ajal loetakse pidulikult ette erilise tdhtsusega tekste, nagu evangee-
liumi ja epistlit, mis on kaks olulisemat jumalateenistusraamatut nii 6igeusklikele
kui ka vanausulistele. Liturgiline evangeelium jaguneb peatiikkideks, salmideks
ja piihakirjaloikudeks (vn sauana ’terviklikud numereeritud osad’). Epistel (vn
»Arnocron”) koosneb osast Uue Testamendi tekstidest (apostlite teod ja apostlite
kirjad), mis on samuti margistatud pithakirjaldikudega, ning sisaldab ka Uue Testa-
mendi lugemiste aastaringset liturgilist ajakava. Patriarh Nikoni kirikureform algas

1 Olga Fishman (2003: 280) sedastab, et kui Karjala fedossejevlaste naised pidid tiksteist 6nnis-
tama nastavniku kohustuste iileandmiseks, kasutasid nad vormelit ,,6nnista mind, isa’, ehkki nad
tundsid end siiiidi, et tungisid meeste valdusesse.
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jumalateenistusraamatute toimetamisega, mida vanausulised ei aktsepteerinud,
mistottu pidid nad oma raamatud vanal kujul sdilitama ja hoolikalt késitsi timber
kirjutama. Seega on vanausuliste kommetes jumalateenistusraamatud ja nende
kasutamine vaga tahtsad.

Vastavalt maaratud korrale peaks teenistuse ajal lugema evangeeliumi kindlat osa.
Sama reegel kehtib epistli kohta. Siiski on Eestis vanausulistel naistel keelatud neid
raamatuid ette lugeda voi isegi puudutada. See tekitab suure probleemi kogudustele,
kus ei ole mehi, kes suudaksid neid tekste ette lugeda. Moned naised véiidavad, et
pole kunagi evangeeliumi avanud, kuigi nad liigutavad seda palvelas koristades:

Pohimaotteliselt ei tohtinud me isegi evangeeliumi puudutada, meil pole seda vaja, kui
koristame, peame selle lihtsalt {ithest kohast teise viima, kuid lugemine, ei, ma pole
kunagi seda avanud (Suur-Kolkja 2021, naine).

Ainult Viike-Kolkjas ,julgesid” naised, nagu selle koguduse noorem mees-
vaimulik intervjuus itles, ise epistlit ette lugeda (Viike-Kolkja 2021, mees). Siiski
palvetasid nad ,,17 kummardust” evangeeliumi lugemise asemel ja alanduse mar-
giks. 17 kummardust tdhendab 17 lithikest ,,Jeesuse palvet’, mis koosneb vaid {ihest
reast (,,Issand halasta”) ja sellele jargneb maani kummardus (sellepérast nimetatakse
seda palvet kummarduseks). See komme oli mitmes Eesti koguduses tavaline. Nai-
teks Suur-Kolkja vanausulised palvetasid samuti ,,17 kummardust”, kui teenistust
juhtis naine nimega Jevdokia. Praegu on sellel kogudusel meesnastavnik, kes loeb
evangeeliumi ise ette. Teistes kohtades asendasid naised selle ,,Mina usun” palvega:

Noh, sellepdrast, et naistel pole lubatud evangeeliumi ette lugeda ja mingis kohas
nad lihtsalt palvetavad ,Issand, halasta mulle”, mingis ,Ma usun’, ja me loeme alati
»Ma usun” ette. Kui meil oli batjuska, oli meil evangeelium, meie batjuska oli hea
nii evangeeliumi kui ka epistli ettelugemisel, et tema ettelugemine oli selge. (Varnja
2021, naine)

Sellise asendamise méte oli paluda jumalalt kollektiivset andestust evangeeliumi
ette lugemata jatmise pérast. Vestlustest vanausulistega jumalateenistusest olen jérel-
danud, et tegelikult on iiks olulisemaid hetki digeusu liturgias see, kui evangeeliumi
ette loetakse. On vajalik ,,kuulda lugemist” sellest raamatust, kuna seda peetakse hin-
gele ,kasulikuks” Siiski meenutab moni minu vestluskaaslane, et asendustava prakti-
kat Peterburi pomoorlaste keskus ei toetanud:

Kui meil polnud batjuskaid, palvetasime mitte 40, vaid 17 kummardust selle [evan-
geeliumi ettelugemise — D. R.] asemel. Peterburis dppisime, et pole vaja neid palve-
tada, see ei tule kellelegi kasuks. (Viike-Kolkja 2021, naine)

Tanu folklorist Marina Kuvaitsevale, kes salvestas Vaike-Kolkja naisvaimuliku
Varvara motteid, on voimalik tsiteerida tema arvamust teiste raamatute kohta, mille

puudutamine naistele on keelatud:
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Kui batjuska vottis [pihile — D. R.] varem, kiisis ta kdiki patte. Kuid mina loen neid
ette. Ma titlesin, et loen ainult ,,Erakla patutunnistust” ette, aga ma ei loe seda suurt,
mis on moeldud batjuskale, kus kiisitakse, mis on teie patt, ja vastatakse. Koigile siis
ma kasutasin ,,Erakla patutunnistust’, sest olen naine, aga ma ei vota ,,Talitusraama-
tut”. Ja nad ttlevad: ,No, pole tahtis, me tuleme ikka” Sel korral oli mul korraga 45
inimest [---]. (Kuvaitseva 2017: 43)

Varvara viitas ,Talitusraamatule”, mis on preestri juhend, kuidas rituaale labi
viia. See on levinud Eesti pomoorlaste seas ja sellele omistatakse sageli korge piiha
staatus. Niteks on mulle 6eldud, et ainult pithitsetud inimene ehk nastavnik tohib
»lalitusraamatut” avada, kuna selleks on vaja olla vaimselt valmis. Viike-Kolkja
naisvaimulik otsustas, et ta ei rikuks reeglit, kuigi tal ei olnud lubatud inimesi pihile
votta. Eeldan, et ta otsustas reeglit painutada, asendades raamatu, et teha rituaali
naissoost juhile sobivamaks ja seega mitte vaidlustada oma tegevusega olemas-
olevaid ideoloogiaid ja hierarhiaid. Selles méttes tundus Varvarale ,,Erakla patu-
tunnistus” turvalisem.

Sarnaselt annab Kuvaitseva tsitaadi intervjuust Mustvee naisega, kes arvab, et
naistel pole lubatud kasutada viirukipanni nende alavairtusliku loomuse tottu:

Meil pole palvelas batjat. Ei mingeid batjasid! Ja niitid on see suur patt, mul pole
lubatud viirukipanniga suitsutada, aga siin pole kedagi, kes seda teeks, ma suitsu-
tan viirukipanniga. Ma siiiitan ikoonilampe, kiitinlaid. Viirukipanni voib puudutada
ainult batja voi vallaline lesknaine. Naisele ei lubata seda isegi olenemata sellest, kes
ta on, sest usutakse, et naine on mehest mustem. Feva ahvatles Aadamat — naine on
suurem patustaja kui mees. Kuid kuna meil pole niitid batjat, siis iiks naine teenib
niitid batjana. (Kuvaitseva 2017: 55)

Pihi kuulamise praktikad

Pihi kuulamine on iiks olulisemaid kombeid vanausus, sest see miiratleb kuulu-
mist kogukonda. Eesti pomoorlased {itlevad selle protseduuri kohta coasamuv epexu
(patte dra andma’). On mitu puhku, millal vanausulised seda sakramenti 14bi vii-
vad. Esiteks kajastub see rituaalse kalendri tsiiklis, kuna koguduseliikmed peaksid
kdima pihil tiks kuni neli korda aastas, tavaliselt nelja 6igeusu paastu ajal. Teiseks
kaasneb see koguduse litkmeks saamisega. Kui vanausuline, nagu Eestis on tavaks, ei
osale religioosses elus aktiivselt enne teatud vanust ning {thineb kogudusega pérast
pensionile jadmist, on temal vaja enne teiste usukaaslastega koos palvetamist patud
dra anda. Lopuks on oluline pihtida enne surma, kuna see mojutab matmisrituaale.
Vanausuliste suhtumine mélestusteenistusse jargib idakristlikke vaateid, kus surnud
isiku nime mainimine teatud kuupéevadel kollektiivsetes palvetes on tema hingele
aarmiselt oluline. See on mark oigest surmast, parast mida laheb hing taevasse ja
seega saab teda milestada. Muudel juhtudel rikub avalik palve jumalikke reeg-
leid. Pihil kdimine muutub individuaalseks vastutuseks. Eesti pomoorlaste hulgas
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peetakse oluliseks pihil kdimist vahemalt iiks kord kolme aasta jooksul, et kogu-
konna nimel voiks inimese eest palvetada.

On iisna tdhtis, kes kelle pihtimist kuulab. Tavaliselt peetakse pihti sakramendiks,
mida voib 1bi viia ainult mees, naised voivad vastu votta ainult naisi. Muidugi riku-
takse seda reeglit, kui muud voimalust pole. Kui naine peab pihtimist kuulama, kasu-
tab ta muud méaruste kogumit kui mehed, niinimetatud ,,Erakla patutunnistust”
(Kuvaitseva 2017: 34-35). Mehed omakorda kasutavad ilmikute pihtimismaarust.
On iillatav, et naissoost nastavnikud jargivad seda noudlikku méarust, mis on méoel-
dud munkadele v6i nunnadele, ja see on téendoliselt kuidagi seotud naiste puhtuse
ideega. Siiski pole pomoorlased ainuke vanausuliste rithm, kes nii teeb (Pokrovski
2008: 233). ,,Erakla patutunnistust” kasutatakse ka individuaalseks pihtimiseks, kui
vaimulikku pole tildse saadaval.

»Erakla patutunnistuse” kasutamine Viike-Kolkjas pole juhuslik, kuna sellel on
stigav taust vene digeusu traditsioonis. Aleksandr Almazov (1894: 122-114) viidab,
et ,Erakla patutunnistuse” madrustik tekkis XV sajandil enne kirikulohet vene dige-
usus ja oli munkadele, vaimulikele ja ilmikutele tavaline viis pohjalikumaks ette-
valmistuseks pihi eel. Kui ,,Erakla patutunnistus” koérvale jaeti, jai see Almazovi
(1894: 115) sonul alles ainult vanausuliste praktikas, kus see muutus ,tavalise pih-
timise asendamiseks eritingimustes preestri puudumisel”. Ilmselt lahendati Viike-
Kolkjas sobiva mehe puudumine vanausuliste traditsioonile omaste meetmetega.

Kokkuvote

Eesti vanausuliste kogukonnas mangivad naised religioossete traditsioonide séilita-
misel suurt rolli. Naiste agentsus ei seisne selles, et nad omandaksid rohkem usu-
lisi teadmisi voi saavutaksid kogukonnas korgema staatuse. Vastupidi, Peipsimaa
vanausulised naised ilmutavad seda, mida v6ib nimetada enesealanduseks, sest
traditsiooniliste meeste rollide iilevotmisega tunnevad nad, et rikuvad kehtestatud
reegleid. Seda vaatamata sellele, et neid ajendab soov siilitada oma kogudus.

Vanausk on iseenesest téis piiranguid: vanausulised otsivad pidevalt ,,algset krist-
lust”, mille on rikkunud ja havitanud sellised ketserid nagu Nikon, kuid mis ometi
sdilib viimaste allesjagdnud usklike seas. Vanausulised piitiavad pidevalt kohaneda
muutuvate aegade ja kohtadega, et leida viimaseid voimalikke viise oma usku prakti-
seerida. Aleksandr Beloussov (1979) on seda nimetanud ,,erandite kultuuriks”.

Nagu olen piitidnud kidesolevas artiklis ndidata, kujundavad religioosse kogu-
konna demograafilist olukorda vilised majanduslikud, poliitilised ja sotsiaalsed
tegurid, mis ei soltu kaugeltki alati koguduste liikmetest. Vaevalt et neil on voimalus
moelda oma traditsioonist laiemas perspektiivis, kui nad peavad tegema isiklikke
valikuid &pingute, karjddri ja muude asjade osas. Seetottu ongi tagasipordumine
oma kogudusse selle uurimuse tarbeks intervjueeritud naiste religioosse agent-
suse oluline viljendus. Seda on iisna raske jaddvustada tavaliste antropoloogiliste
meetoditega lihtsalt seetottu, et vanausuliste kogukonnaga taasithineti kaua aega
tagasi.
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Naised, kes olid voimelised juhtima kogudusi tdnu oma teadmistele usutradit-
sioonist ja teenimisoskustele, pidid aga veelgi enam seisma silmitsi vajadusega teha
oma usutraditsioonis kompromisse, mis aitaksid neil leida vdljapddasu keerulistest
olukordadest. Markimisvddarne on, et vanausuliste ,erandite kultuur” ei tihenda
olulistest usureeglitest loobumist, vaid eeldab hoopis sobivate lahenduste otsimist,
mis oleksid rituaali ,,semantika” seisukohalt vastuvoetavad. Seega kui evangeeliumi
ettelugemine on naistele keelatud, valivad nastavnitsad selle asemel ettelugemiseks
teisi palveid. Sellistes erandina kujunenud praktikates avaldub vanausuliste naiste
agentsus.

Samuti tuleks teha markus nastavnitsate vanuse kohta. Suhtlesin eakate naistega,
kes moodustavad Peipsimaal usukoguduste aktiivse tuumiku. Noorte naiste autori-
teet avalduks teisiti ja seda tajutaksegi hoopis teisiti: nad on seotud perekonna, tooga,
nad voivad tunda sidet traditsiooniga, kuid nad ei pea end ,,péris” vanausulisteks.
Traditsioonilistes tihiskondades omandavad vanemad naised sageli meestele ldhe-
dase autoriteedi, mistottu just nemad on vanausuliste koguduste eesotsas.

I Artikli valmimist on toetanud teadus- ja arendusprojekt SHVYUS23368 ,Venemaa ja
Hiina moju Kesk-Aasias: Euroopa valjavaated, murekohad ja tasakaaluotsingud”.
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Women's religious agency on the example of Russian Old
Believer communities in Estonia
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This article explores ways in which women navigate their agency within the conser-
vative religious context of Russian Old Belief. Specifically, it examines four closely
situated congregations in Kasepdd, Suur-Kolkja, Varnja (Pomortsy), and Viike-
Kolkja (Fedoseevtsy) in Peipsimaa, based on fieldwork conducted between 2020 and
2021.

In the Old Belief tradition, women are barred from leadership roles or preaching;
however, they often assume duties traditionally reserved for men. Furthermore, Old
Believer communities in Estonia, which tend to have a higher proportion of women
than men, rely heavily on women to uphold religious practices. Women’s agency
within Old Believer communities does not primarily involve gaining more religious
knowledge or higher status.

The demographic composition of a religious community is shaped by external
economic, political, and social factors. Women, who often lead congregations due
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to their familiarity with religious tradition and service capabilities, face additional
challenges in navigating their religious practices, such as restrictions on reading the
Gospel at services or baptizing children.

Importantly, the Old Believers” “culture of exceptions” does not entail flout-
ing essential religious rules; rather, it seeks solutions that are consistent with ritual
semantics and acceptable within their religious framework.
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