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Imetegija Stepan:
pitha Permi Stefani kuju
komi legendides

Pavel Limerov

Teesid: Artiklis vorreldakse Epifanius Targa kirjutatud pitha Permi Stefani
elulugu komi rahvapérimusest tuntud imetegija Stepani lugudega. Uuritakse,
milliseid mojutusi on saanud permi (komi) kultuur Permi Stefani vahendusel vene
kultuurist ja kuidas on rahvapérimuse legendid seotud komide ristiusustamisega
jajalgitakse, kuidas péimuvad selgelt kristliku taustaga pithakulood rahvasuust
tuntud lugudega imetegijast, prohvetist ja isegi noiast. Sama tegelaskuju kaks
versiooni, kusjuures folkloorsel tegelasel ei ole oma kirjandusliku teisikuga just
palju tihisjooni. Folkloor keskendab téhelepanu Stefani imelistele omadustele:
tema voimele parvetada mooda joge kivil, ennustada, muuta maastikku, kuid
eelkoige tema volujoule. Ometi on koik rahvasuus levinud legendid seotud ka
komide ristiusustamisega, nad koik kirjeldavad esmaristimise siindmusi, komi
rahva kristliku religioossuse algusaegu ning seetottu ei tekita mingit kahtlust
nende tdhtsus komi rahva religioossuse seisukohalt.

Marksonad: Epifanius Tark, imetegija Stepan, komi legendid, Permi Stefan,
rahvapéarimus, ristiusustamine

Epifanius Targa kirjutatud eluloo iilesanne oli luua pitha Permi Stefani ideaal-
kuju, mis oleks valgustusliku tdhenduse seisukohalt vordne slaavi esmadpe-
tajate Kirilli ja Mefodi ning isegi esimeste apostlitega. Teksti siiZeeline tiles-
ehitus ja eluloo stiililine korrastatus on téielikult selle iilesande teenistuses.
Seejuures on eluloos kirjeldatud stindmustel suur ajalooline usaldusvéaarsus,
sest biograaf oli oma teose peategelasega isiklikult tuttav. Olemas on ka teine
Stefani kuju — see, mille 161 komi rahva loominguline geniaalsus. Pitha Stefani
kuju olemasolu selle ithiskonna folklooris, mille Stefan ise oli ristiusustanud,
annab tunnistust siigavale kultuuri integreerunud Stefani kontseptsioonist.
See kinnitab, et permi (komi) traditsioon sai Stefani vahendusel mgjutusi vene
kultuurist, astudes sellega dialoogi, ning “oma” folkloorse Stefani (Stepani)
kuju sai vastuseks vene piihakutraditsioonile. See oli viga ootamatu vaste,
sest Stefani folkloorsel kujul on oma kirjandusliku teisikuga vihe tihist.
Selle kuju teistsugusus puudutab eelkdige semantilist sisu. Kui Epifaniuse
Stepan on Permi apostel, valgustaja, kultuurikangelane, kes koordineerib pa-
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rameetreid permi rahva uueks eluks, siis folkloorne Stefan (Stepan) on imete-
gija, prohvet ja isegi, kui soovite, noid — nii nimetatakse teda mitmes tekstis.
Rahvapéarimus ei nde Stefani intellektuaalset ja vaimset ettevalmistust, tema
eruditsiooni jumalasona vallas, ei née kirjaoskust, mille Stefan permi (komi)
rahvale 161 ega raamatuid, mis Stefan permi (komi) keelde télkis — iithesona-
ga el nde midagi, mis vaaris esiletoomist Epifanius Targa meelest. Seevastu
keskendab folkloor tdhelepanu Stefani imelistele omadustele: tema véimele
parvetada kivist parvel, ennustada, muuta maastikku, kuid eelkéige Stefani
volujoule. Folklooris ei ole oluline selle jou olemus, on see jumalik v6i néiduslik.
Sel puhul kerkib kiisimus, milline on kirjanduslike mélestusmérkide roll Permi
Stefani folkloorse kuju formeerumisel.

Kirjandusliku tegelase juured

On ilmne, et esimesed legendaarsed siiZzeed Permi Stefanist loodi Permi piis-
kopkonnas ja need kuulusid kohalikku kirikuparimusse. Need moodustusid
hagiograafilise paiga vahetu mgju all, kuid kaasasid endasse ka kohalikke
legendimotiive. Kokkuvottes koostati nende siizeede pohjal “Jutustus Permi
Stefanist” (1996: 61-70),! mille monel episoodil leidub paralleele vordlemi-
si hiljuti talletatud folkloorsetes tekstides. Permi Stefani kuju on Jutustuses
sootuks teistsugune kui piithakulugudes. See on imetegija, kelle tahtel jadvad
pimedaks teda riinnanud paganad, kes voib viie leivaga toita tuhat paganat ja
kes raiub maha tohutusuure paganliku puu — “vallatu” kase (“npoxymauByio”
Oepesy). Just imetegijana satub Stefani kuju rahvaluulesse ja omandab siin
lisatdhendusi. Selle kuju semantiline diapasoon on vordlemisi avar, holma-
tes samaaegselt Venemaal iildiselt pithakutele ja pithadusele omaseks peetud
jooni piiha Stefani teatud omadustes ning tdhendusi, mis on seotud komide
paganlike ettekujutustega, nii et erinevates tekstides esineb Stefan pithaku voi
maagina, aga monikord nii iihe kui teisena korraga. Uhe véi teise tahenduse
valik s6ltub kohaliku parimuse eelistustest, kuid valdav on maagiliste voime-
tega Stefani kuju. Tdnapédevases esituses jdddvustatakse legende Stefanist
peamiselt Votsegda (komi Ezva) keskjooksul, eriti selle lisajoel Vomil (komi
Jemva), kus kunagi asus piiha Permi Stefani piiskopkond. Kuid arvestades
mérksa varasemaid iileskirjutusi, oli selline parimus mérksa laiema levikuga
(vt Doronin 1949: 111-116; Vetoskina 1981; KLLP 1984: 25-26; Gribova 1991;
Materjalid II: 110-111), Permi Stefanist rddkivate suuliste narratiivide levik
uletas tunduvalt tema misjonitegevuse geograafilisi piire, mis annab tunnistust
tema kuju olulisusest komide religioossuse seisukohalt, kuid ka tema popu-
laarsusest rahvapéarimuses.
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Eriliseks uurimisobjektiks said Permi Stefanist konelevad folkloorsed teks-
tid alles 20. sajandi 1opus (selle kohta vt Limerov 2008: 109). Tuleb méarkida,
et peaaegu koik autorid liigitavad Stepanist konelevad tekstid ajalooliseks
parimuseks, mis tegelikult ei ole péris dige. Asi on selles, et Stepani, tSuudide
ristija prototiiiitbiks on mitte lihtsalt ajalooline isik, vaid pitha Permi Stefan —
religioosne tegelane, piihak, kelle kangelaslikkust on Vene odigeusklik kirik
pidanud piithaks ja vordseks apostlite tegevusega. Vastavalt 1abib Stepani pii-
haduse teema eksplitsiitselt voi implitsiitselt koiki temast radgitavaid suulisi
tekste. Oluline on tunnistada ka nende tekstide religioosset koostisosa: nad koik
kirjeldavad esmaristimise siindmusi, komi rahva ristiusustamise algusaegu
ning seetottu ei tekita mingit kahtlust nende tdhtsus komi rahva religioos-
suse seisukohalt. Seetottu on koige loogilisem liigitada Stepanist konelevad
tekstid legendide Zanrisse, seda enam, et ilmselgelt kuuluvad nad legendide
hulka ka Vladimir Proppi omaaegse méaaratluse kohaselt: “Rahvaliku legendi
tunnuseks on tema side kristlusega. Rahvalik legend on rahva seas tekkinud
kunstipédrane proosajutustus, mille sisu on otseselt voi kaudselt seotud valdava
religiooniga” (Propp 1998: 271). Legendide hulka liigitame koik tekstid Stepa-
nist, eraldamata nende seast topontiitimilisi parimusi v6i jutustusi noidadest,
samuti tekste t§uudist, millel samuti on kokkupuuteid kristianiseerimisega.
Seejuures tuleb arvestada, et teistes folklooritraditsioonides voivad sama tiitipi
tekstid liigituda parimuse hulka, kuid vaid seetottu, et neil ei ole vastavas
traditsioonis religioosset kandvust. Legendi kajastatavaks tegelikkuseks? on
rahva religioossus, mis méarab ka kuju iseloomu, selle kujutamise vahendid
ja rahvakultuuri kommunikatsioonisiisteemis funktsioneeriva teksti peamised
parameetrid.

Legendid Permi Stefanist

Legendid Permi Stefanist voib jagada nelja temaatilisse rithma. Esimesse
kuuluvad legendid tSuudidest, tSuudi ristimise ja enesematmise, tSuudi po-
genemise, tSuuditari hukkumise ja tSuudi aarete motiividega. Teise rithma
kuuluvad legendid Stefani (tekstides Stepani) rannakutest modda joge kivil
ujumisega, asulatele nimeandmisega, paganate sdimamisega pimedaltsiindi-
nuteks, oravasoojateks, pithamehe ennustustega. Kolmandasse rithma tuleb
liigitada legendid vomilaste ristimisest motiividega paganate pimestamisest,
mée rajamisest, pitha kase raiumisest. Lopuks neljanda rithma moodustavad
tekstid Stepani kahevaitlusest paganliku ndid-tuuniga. Uldjuhul moodustuvad
siizeed temaatilise rithma piires motiivide ithendamise ja kombineerimise tu-
lemusel, moodustades mitmeid stizeelisi modifikatsioone. Koéigi rithmade tuu-
miksiiZzeeks on Stepani ristiusustamisalane tegevus, mis kutsub esile paganate
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vastureaktsiooni. Et Stepani tegevuse markeriks on koiki teemariihmi ithendav
kivil parvetamise / kohalesaabumise motiiv, laieneb narratiivi siizee sellele
esimese, teise ja neljanda rithma motiivide liitmise arvel. Kolmanda rithma
motiivid esinevad iildjuhul teise rithma legendide koosseisus voi siis iseseisvate
narratiividena. Siiski tuleb markida, et isegi Stepani parvetamise ithismotiivi
olemasolul ei seostu esimese, teise ja neljanda rithma motiivid omavahel, siili-
tades teatud temaatilise identiteedi. See tdhendab, et teise ja kolmanda rithma
motiivid voivad moodustada siizeelisi makrostruktuure, mis mitte kunagi ei
Iope tsuudi enesematmise voi Stepani voidu motiiviga kahevaitluses tuuniga.
Samuti ei tunne tSuudi temaatika paganlike kangelaste nimesid, tSuud on
passiivne ja nimetu, ta ei tunnista kristlust, selleparast ei esine selle teema-
rithma narratiivides motiive kristliku semantikaga pimedusest, kahevaitlusest
voi paganlike pithaasjade purustamisest. Mis puudutab neljanda teemarithma
legende, siis leidub motiivide ja tegelaste osas paralleele komi parimusega
tuunidest, eelkristlikest vagimeestest, kellel olid ndiavéimed ja tileloomulik
joud. Koigi riithmade legende ithendab topontitimiline motiiv, mis seob legendi
siizee konkreetse maastikuobjekti ja kindla ajaloolise epohhiga.

Legendid tSuudist

Esimese rithma legendid ithendavad tekste, mille peategelane on tSuudid — rah-
vas, kes voitleb kristlusega liitumise vastu. Kuid terminil ¢Suud on iseenesest
mérksa laiem kasutus ja see esineb mitte ainult folklooris, vaid ka kirjalikes
allikates. Nimetus tSuud on ennekoike tuntud varasel keskajal slaavlaste ja
germaanlaste, aga hiljem novgorodlaste ja rostovlaste-suzdallaste naabriteks
olnud soomeugri rahvaste kirjalikest kroonikatest. Peale selle leidub tsuudide
kohta suulisi narratiive, mille levikuala katab suurt osa Kirde-Euroopast ja
Siberist. Uldjuhul liigituvad need tekstid parimuse hulka. N. Krinit§naja vaat-
leb t§uudiga seotud siiZeesid piirkonna parimuse laiemas kontekstis ning see
voimaldab tal kasutada vordlevaks analiitisiks mitte tiksnes P6hja-Euroopa vaid
ka Pohja-Siberi rahvaste folkloori, mille tiipoloogiliselt 1ihedases parimuses ei
kasutata terminit tsuud. Analiitisides koigiti tSuudi kuju, tuleb teadlane jareldu-
sele, et selle tekkimisele on olulist moju avaldanud universaalsed miitoloogilised
ettekujutused piirkonna poliselanikest, kellele on omistatud selliseid miitoloo-
gilisi tunnuseid nagu kdabuslikkus, gigantism, zoomorfsus, terratomorfsus jne.
Nende tunnuste seostamine tSuudi kujuga, s.t pohjapiirkondade vene-eelse
elanikkonnaga, tekitab parimuse jutustajates omamoodi voorandusefekti polis-
rahvast — tSuudidest, mistottu tSuud esineb vene péarimuses alati vaenlasena.
Sellega seoses toob uurija esile polisrahvaste ja juurdetulijate vaenu motiivi,
mis on aluseks parimusele vene asukaid riindavast valgesilmsest tSuudist. Teine
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motiiv — polisrahvaste kadumine teatud kindlast kohast — koosneb kahest osast:
tSuudi enesematmine ja tSuudi valjastorjumine antud territooriumilt. Nende
motiividega seostub ka motiiv polisrahva jaetud jalgedest, méargistamaks enda
viibimist tihes voi teises kohas (KrinitSnaja 1987: 77-97).

Permi- ja siirjakomide suulisi tekste tSuudist uurisid Ljubov Gribova (1975)
jaduri Rotsev (1985). L. Gribova klassifitseeris tSuudist konelevad tekstid pea-
tegelase semantilise iseloomustuse alusel: 1) tsuud — Kama-&arsele permikomi
iidsele asurkonnale téiesti vooras; 2) tSuud — kristluse-eelne komi asurkond,;
3) tsuudid — komi végilased; 4) tSuudid — pégenenud réovlid; 5) tsuudid — lahk-
usulised; 6) tSuudid — veidrikud (Gribova 1975). Gribova arvates on tSuudid
feodalismi-eelse aja, kristluse-eelsed komid. Selle parimuse teke on seotud muu-
tustega, keskaja komide kultuuri ja majanduselu “hiippega”, mis on osaliselt
seotud muudatustega pollumajandustootmises ja kristliku religiooni tulekuga
paganliku religiooni asemele. J. RotSevi klassifikatsiooni aluseks on peamiste
siizeeliste motiivide valjatoomine: tSuudide enesematmine, pogenevad t§uudid,
sodivad tSuudid ja demoniseeritud tSuudid ning nende motiivide levikuareaa-
lid (Rotsev 1985: 7). Juri RotSevi arvates tegi parimus tSuudidest 14dbi kolm
arengustaadiumi. Esimene seostub mingi komide-eelse asurkonnaga, kellega
kohtumisest on siailinud 4hmased mélestused parimuses sdjakast tSuudist.
Teine staadium on seotud ristiusustamise siindmustega, mille mélestused on
formeerunud parimuseks t§uudide enesematmisest ja pdgenemisest. Kolman-
das staadiumis sulanduvad tSuudidega seotud parimusjutud jarkjargult péari-
musega roovlitest, juttudeks, kus t§uud omandab alama miitoloogia tegelaste
omadused. RotSev toetub oma artiklis N. Krinit§naja varasemale uurimusele
“Parimus piirkonna polisasukatest”, mille alusel oli koostatud tema klassifi-
katsioon (Krinit§naja 1981).

Tg§uudidest konelevate vene ja komi parimusjuttude pshimotiivide ilmse sar-
nasuse korval leidub oluline erinevus, mis seisneb komide etnilises samastuses
folkloorse tSuudiga. See motiiv leiab méarkimist nii L. Gribova kui ka paljude
hilisemate vilitoode materjalides, kus koguja kiisimusele tSuudide paritolu koh-
ta vastati iildjuhul, et nad on samasugused komid. Sageli lisati tdpsustuseks,
et praegused komid kuuluvad Gigeusklike kristlaste sekka, tSuude seostati aga
paganatega, kes ei tunnistanud Permi Stefani. See asjaolu sai ka pohjuseks,
miks tSuudid voordusid praegustest komidest, mille kohta Gribova iitles: “kui
vorrelda rahvalikku ettekujutust tSuudidest ja permikomide endi minevikku,
erinevused kaovad, peale selle, et tSuudid olid uskmatud, aga permikomid olid
“alati” kristlased” (Gribova 1975: 98). Koige selgema viljenduse sai see motiiv
nn iidsetes peietes, kombes mélestada tSuude nende matmiskohtades (wyo eysc),
kus t§uude méilestatakse esivanematena, kuid sealjuures tunnetatakse teatud
voorandumist nendest kui paganatest.
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Sel moel on komi tekstide pohiteemaks t§uudide kristianiseerimine, mis
annab alust liigitada need tekstid legendide Zanrisse. Selle poolest erinevad
komide suulised jutud t§uudidest vene analoogilisest parimusest. Samal ajal
tuleb nende legendide motestatud motiiviks tunnistada paganlike t$uudide
umbernimetamine komideks: ristimise vastu votnud paganlikest tSuudidest
saavad komid, samal ajal ristimata inimesed jadvad tSuudideks ja matavad
ennast aukudesse voi lahkuvad sellelt territooriumilt. T§uudilegendide pea-
mised motiivid (tSuudide enesematmine ja migratsioon) sarnanevad taielikult
vene omadega, erinevus on selles, et vene tekstides kaasneb nende motiividega
sageli vagivald tSuudide kallal. TSuude sunnivad enesematmisele voi oma elu-
asemetest pogenema uusasukad — novgorodlased (venelased), komi parimuses
ei sunni tSuude keegi, keegi ei vota dra nende maad, tSuud matab ennast voi
lahkub oma kodupaikadest, pégenedes kristianiseerimise eest.

Komi tekstides annab sageli enesematmise voi pogenemise signaali Ste-
pani saabumine. Naiteks: et mitte lasta Stepani Bogorodskisse (komi Viser),
tokestab kohalik tSuud joe kividega, seab korgele kaldale sisse vahiposti, kes
siititab Stepani l4dhenemisel suure signaallokke. Seepeale suunduvad paganad
perekondadega muldonni ja, raiudes 14bi tugisambad, kukutavad katused enda
peale, mattes ennast elusalt (KLP 1984: 21). Stepan ei astu tSuudidega isegi
vahetusse kontakti, tSuude sunnib tegutsema pigem kuuldus tema ldhenemi-
sest. T§uudide hukkumise kohad, mida komid nimetavad tSuudi aukudeks,
on tahistatud kohalikus topograafias. Neid kohti peetakse “pahaks”, sest siin
voivad tSuudid ennast tihel voi teisel kujul inimestele ilmutada. Oletatakse, et
tSuud “karistab” inimesi, kes teda ei mélesta. TSuudide mélestuspéevaks pea-
vad permikomid laupdeva péarast rohelisi (suviseid) talsipiihi.? “Moned tapsid
ennast ise, esimesed inimesed. Léksid aukudesse, raiusid toestuse. Kolm aastat
elasid seal. Kevadpiihade ajal ilmusid munad ja linnud (toit). Nii nad elasid,
ning tikskord tulid vélja ja rd#kisid endast. Selleparast neid méilestatakse”
(Gribova 1991: 64).

Enesematmise motiivi korval eristub tildjuhul ka tSuudide nende terri-
tooriumilt valjatorjumise motiiv (Krinit§naja 1981: 91). TSuudide lahkumise
asjaolusid kajastavaid iseseisvaid siiZeesid ei ole, pigem voib réékida topo-
niiimilisest motiivist, mis seletab moningate kohanimede péaritolu tSuudide
tegevusega. Niiteks on toponiitimidega tdhistatud tSuudide endised elupaigad
voi enesematmise kohad. TSuudide tegevusega seostatakse “iidsete inimeste
tee” (Baore 1163 myii) paritolu (KLP 1984: 20). Votsegda (Ezva) tilemjooksul on
TSuudijarv (Yyourn muot), kus hukkus osa péhja poole suundunud t§uude, teine
osa olevat hukkunud TSuudineemel (4Yyour sivia): Visera (komi Viser) joel on
mitmed toponiitimid seotud nimetu t§uuditari pogenemise ja hukkumisega.
Pogenedes kaotab ta oma asju, ja need annavad nime mitmele ojale, jarvele ja
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joele. Saapajokke (Candea) olevat tsuuditar poetanud oma saapa, Mddanenud
Kasuka (Cico nacs) jarve aga viskas kasuka jne. Lopuks uppus ta ise NivSera
jokke (KLP 1984: 9).

Legende hukkunud t§uuditarist, kes upub jokke (teine variant — poob ennast
iles) on talletatud Mezeni (komi Mozon) ja Vaska (komi Vu) joe déres, kus
neidu (tSuudi viirstitar) kujutatakse kui viimast elusolevat tSuudi, kes ennast
matab. Ta ujub moéoda Mezeni joge ja 6mbleb itkedes rebasenahast kasukat,
omblemise 16petanud, viskub ta Mezeni voogudesse. Seda kohta kutsutakse
Rebasehauaks. Vaska joel seostub sarnane siizee Permi Stefani (Stepani) nime-
ga (KRM 2005: 182). Votsegda (Ezva) tilemjooksul on tdheldatav selle motiivi
inversioon, siin pole hukkunud tiitarlaps t§uud, vaid kristlane, dsjaristitu Ul-
jana (Uljasev 1997: 11). Legendi kohaselt oli Uljana tiks esimesi, kelle Stepan
Votsegda (Ezva) iilemjooksul ristis. PetSora tuun Koska (teine versioon: réovlid)
paneb polema kabeli ja votab Uljana kinni. Et mitte saada pagana (réovlite)
saagiks, viskub Uljana iile paadi parda ja upub. Seda kohta nimetatakse Ulja-
novskiks, Stepan ehitab hiljem selle koha ldhedusse kloostri, mida nimetatakse
Uljanovo kloostriks. Lisaks saab Stepan tuun Koska PetSora joel kitte ja tapab
ta, ehitab sellele kohale kiriku ja kloostri (KRM 2005: 167-168). Niisugused
on peamised tSuudidest konelevad tekstid.

Kivil parvetamine

Teise teemarithma legendid Stepani kivil parvetamise motiiviga kuuluvad
koige levinumate hulka Vomi (Jemva) ja Votsegda (Ezva) joe piirkonnas. Ise-
enesest on Stepani kivil parvetamise (kohalejoudmise) motiiv eriti oluline pii-
haku rahvaliku iseloomustuse seisukohalt. Paigutatuna teksti algusse annab
see ettekujutuse Stepanist kui ebatavalisest randajast, kellel on imevéimed.
Kivil parvetamise ime olemuse méiratlevad jutustajad kristliku religioossuse
seisukohalt, Stepani sakraalsest autoriteedist annab tunnistust tema voéime
suhelda Kolmainsuse kolmanda hiipostaasiga — Pitha Vaimuga: “Permi Stepan,
tema parvetas Pitha Vaimuga, niisama lihtsalt ju kivile ei istu”, “Parvetas siin
kivist parvel. Piiha jouga parvetas, ei uppunud kivist parv” (KRM 2005: 166).

Parvetamise legendaarses versioonis ei mainita pithaku ldhtepunkti, tekstis
ilmub Stepan justkui eikusagilt, parvetab iihe voi teise asula elanike vaate-
viljas kivil. Saabumine uude asulasse hargneb iseseisvaks siindmustikuks,
mis selgitab toponiitimi paritolu. Need stindmustikud voivad konkreetse asula
piires kaibida iseseisvalt, kuid neil on tendents kontamineeruda, moodustades
keerulisi jutukonstruktsioone, kus parvetamise motiiv rullub samalaadseid
tekste ithendavaks labivaks siizeeks:
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Permi Stepan parvetas mosda Vomi [Jemval kivil. Radgitakse, et ta par-
vetas koikjal, Seregovo all ja igal pool: “Seregovosse [Seregov], siia tuledb
soolatehas, alati jagub leiba ja soola.” Jorésdini [Jorosdin] all parvetab:
“Siin on alati paadid ja plangud. Igavesti tuleb neil paate ehitada.” Labi
1bi séidab: “Las siin,” iitleb, “magatakse alati.” 1bi omad ju magavadki,
moénikord kaua, suits hakkas neil alati hilja tousma (ahje hakati hilja
kiitma). Bereznikis [JoktSoi] olid kased, nii ta iitleski: “Las siin olla alati
kased.” Niiiid ei olegi kaskede eest kusagile pddsu. Ust-Vomis [Jemdinis]
peatus, ehitas siia kiriku. Permi Stepan, tema parvetas Pitha Vaimuga,
niisama lihtsalt ju kivi peale ei istu. Mdagi, kus praegu on kirik, on teh-

tud mdigi. Kive ja mulda tassiti sirgisabas. Stepan kdskis selle mde teha
(KRM 2005: 166).

Narratiivi loogika kohaselt voivad sellised jutukonstruktsioonid sisaldada kui-
tahes palju titbilt 1ahedasi Stepani nimega seotud jutustusi. Niiteks A. Pa-
sonkova jutustus, mis on iles kirjutatud 1981. aastal, koosneb 11 episoodist,
mis kujutavad endast iseseisvaid siizeelisi moodustisi (KRM 2005: 170-175).
Stizeedmoodustavaks aluseks on Stepani kivil parvetamise motiiv, mis liidab
episoode iihtse tekstilise ruumi piires.

Ust-Vomi ristiusustamine

Kangelase teekond viib maailma keskmest raskesti ligipdésetavasse perifee-
riasse ja vastavalt tema litkumisele seostuvad ruumi téitvad voi moodustavad
objektid keskuse korgema sakraalse vadrtusega. Selles seisnebki subjekti tee-
konna mote, kes ka ise vastavalt eesmérgi saavutamisele omandab itha korgema
sotsiaal-miitoloogilise staatuse (Toporov 1983: 258). Stepani teekonna algus jaib
justkui tekstide piirest valjapoole, kuid teekonna 16pp on hésti teada — see on
Ust-Vom (Jemdin), mida tekstid mé4ratlevad paganausu peamise keskusena.
Teekonna algust ja 16ppu eristavad mitte iiksnes geograafiline ruum, vaid ka
vastandpoolused oma ja vééras, samuti religioonilis-ideoloogilised poolused
kristlik ja paganlik. See tihendab, et Stepani kogu teekond kulgeb tema ja ta
missiooni suhtes vaenulikus paganlikus, metsikus ruumis, mida ta peab koi-
gepealt kultuuristama ja kristianiseerima. Ja Stepan ristib joe déres elavaid
tSuude:

Suur-Permi Stepan parvetas kivist parvel, koiki onnistas, ristis tsuude
ristiusku (KRM 2005: 167-168).

Stepani teekonna sihiks on Ust-Vom, kus asuvad peamised paganlikud stimbo-
lid, mis tuleb héavitada. Kuid Stepani iilesanne ei ole iiksnes nende hdvitamine,
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ta on kutsutud ka muutma paganlikku perifeeriat kogu piirkonna kristliku
elu keskuseks.

Vomi tekstides saabub Stepan kivil parvetades joe iilemjooksult, tema tee-
konda saadab asustatud punktide nimetamine, kusjuures see motiiv ulatub iile
vomi parimuse piiride ning seda véib eri variatsioonides kohata Votsegda (Ezva)
kogu ulatuses, kaasa arvatud Sassola (S6ktdv). Uldse moodustub nimeandmise
motiiv siiZzee narratiivides, mis selgitavad paljude Votsegda (Ezva) basseini ko-
hanimesid, ja kuulub selliselt topontitimiliste motiivide hulka, mille aluseks on
muukeelsete v6i vene toponiitimide rahvalik etiimoloogia (Krinit§naja 1987: 75).

Rahvaparimus omistab Stepanile paljude oluliste geograafiliste nimetuste
autorsuse, vaatamata sellele, et asustatud punktid ise rajati tema ajaloolisest
missioonist tunduvalt hiljem. Vastavalt hiljutisele legendi iileskirjutusele ole-
vat Votsegda (Ezva) alamjooksul asuv Gami kiila saanud nime justkui sellest,
et kui Stepan kogus kiriku ehitamiseks gamlasi, olevat nad hakanud kérat-
sema, ja ristija nimetas kiila Sumilinéi Gamiks (Materjalid II: 109). Paistab,
et rahvaetiimoloogia seletab kohanime teist ja olulisemat poolt esimese osa
venekeelse tdhenduse kaudu, kuigi komi séna “gam” tulenemine komikeel-
sest sonast “kam” — “lindude méanguplats, kiilla lindude ménguplatsil” ei tekita
lingvistides mingit kahtlust (Turkin 1986: 26; vt ka Afanasjev 1996: 53). Aja-
looliste dokumentide kohaselt rajati Nosimi kiila Votsegda (Ezva) tilemjooksul
1638. aastal (Zerebtsov 2001: 336). Legend paigutab kiila Permi Stefani aega
ja selgitab kohanime péritolu asjaoluga, et tollal olid asunduse vastas suured
astangud, ja Stepan oli sunnitud kandma asju iile nende moéda kallast, sellest
ka — nosim (kanname) — justkui Stepani 6eldud. Folkloorne etiimoloogia, mis
seob kohanime Permi Stefani nimega, asendab asula rajamise ajaloolise aja
miitoloogilise ajaga, kus Stepan tdidab kui mitte demiurgi, siis maailma im-
berkorraldaja rolli. Stepani saabumiseks on asula justkui olemas, ja Stepan
annab sellele mingitele saabumishetkeks tekkinud asjaoludele tuginedes uue
nime, kusjuures vana nimi kaob.

Sageli saadab kohanime timbervormistamist Stepani ennustus asula tu-
leviku kohta. Niiteks kui Stepan iitles, et Tuglimist saab kauplemise koht,
aga Seregovos “on alati leib ja sool” (KRM 2005: 167), siis tegelikult on Tugli-
mis korraldatud mitmeid iga-aastasi laatu (Materjalid II: 110), aga Seregovos
tagas soola olemasolu soolatoostus. Gami elanikke, kes salaja kummardasid
ebajumalaid, nimetas Stepan “pimedaks” rahvaks: “Las Gam jaada alatiseks
pimedaks!” Nagu méarkis M. Mihhailov, “lasub see prohveti ennustus raske
ikkena Gami elanike kohal. Gami siirjalased on pimedavaitu ja lithinégelikud,
teised siirjalased peavad neid “pimedaltsiindinuiks”™ (Materjalid IT: 108). Ka-
ristamise tingis Stepani keeld kasutada toiduks orava- ja hobuseliha.* Seda
keeldu rikkunud Kogki (komi Kosj) kiila elanikud mé4arab Stepan igavesest
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ajast igavesti oravaliha s6oma, ja neile on antud hiitidnimi “oravaid séovad
kogkilased”, Gami kiila elanikke, kes kasutasid toiduks hobuseliha, nimetas
Stepan “gami raudjasodjateks” (Fedotov 2001: 109).

Kolmanda teemariihma legendide peamotiivideks on paganate karistamine
pimedusega, pitha kase maharaiumine ja kiinka rajamine kiriku ehitamiseks,
moodustasid ndhtavasti kohaliku kirikupédrimuse fondi, mille alusel koostati
Jutustus Permi Stefanist (edaspidi Jutustus), mille t6i teaduslikku késitlus-
se Andrei Vlassov (Jutustus: 61-70). Jutustus kujutab endast iseseisvat lugu
pithaku kahest kangelasteost. Esimene kangelastegu on riindavate paganate
karistamine pimedusega, mida tugevdab neljakordne kordus, kusjuures perm-
laste pimedusega karistamise motiivile jirgneb nende vaimse valgustatuse
ja Paastumaarja kiriku (tserkov BlagovestSenija) ehitamise motiiv. Pithaku
teine kangelastegu oli paganliku palvela 1chkumine ja pitha kasepuu raiumine.
Kokkuvottes kordavad suuliste legendide tekstid Jutustuse pshikontuure, kuigi
jutustajad kasutavad artiklis vaadeldavaid motiive liksteisest eraldi iseseisvate
stizeeliste iithikutena kontaminatsioonis teiste siiZeeliste motiividega. Naiteks
P. Doronini teksti kdige esimeses iileskirjutuses on pimedusega karistamise
motiiv iseseisva siiZzee aluseks:

Vomilased kavatsesid korduvalt tappa kuulutajat Stepani. Kord tulid
tema juurde suure salgaga, votsid kinni, tahtsid sealsamas dra tappa.
Stepan kutsus appi Jumalat, et too karistaks riindajaid sonakuulmatuse
eest pimedusega. Pealetunginud vomilased jdid sealsamas koik pimedaks
Jja hakkasid Stepanilt andeks paluma, anudes anda neile tagasi ndgemine,
lubades tulevikus talle koiges alluda ja mitte kasutada tema vastu vdagi-
valda. Stepan lubas anda neile ndgemise tagasi, kui vomlased rajavad
Arhangelski mde vastu teise samasuguse mde ja ehitavad sinna kiriku.
Pimedaina kandsid vomilased korvides ja kamaluga kiinkale mulda, kuni
moodustus Stepanovskaja mdgi [Stepani méagil, ja ehitasid sinna kiriku.
Alles pdarast seda andis Stepan neile ndgemise tagasi.

Koige jargi otsustades kujutab tekst endast tileskirjutust mélu jargi moni aeg
parast jutustamist, selleparast on ta sellistele puhkudele omaselt skemaatiline,
kuid koige selle juures siilitab tekst raamatulikud parameetrid. See puudutab
eelkdige Jumala poole abipalvega poordumise motiivi, mis ei ole omane Stepani
folkloorsele kujule, kes lahendab oma probleemid iseseisvalt.

Jutustamise kéigus voivad mélemad motiivid ithineda jargnevalt, teineteist
taiendades, sageli lilituvad legendi jutustavasse struktuuri uued stizeelised
elemendid, tanu millele ilmuvad teksti tdiiendavad faabulamotiveeringud. Mai-
nitud tekstis, mille on A. Pasonkova tiles kirjutanud 1981. aastal, areneb stizee
episoodide jutustamisse Ljali (komi Ljai) kiilale nime andmise ja Koski (Kosj)
kiila elanike needmise motiivide arvel, peale selle esineb justkui siizeeviline
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algus informatsioonina tSuudide enesematmisest, mis leidis aset enne Stepani
kiviparve joudmist Vomi. Pithaku Vomi joudmise lisamotiiviks on jutustaja
teadaanne Knjaz-Pogosti kiilas (komi Viz) elava viirsti inimsoomisest. Stepan
raiub nédal aega kirvega suurt kaske, mis kasvab paganate kultuspaiga keskel.
Sellele vastuseks saadab viirst 600 sodalast tapma Stepani, aga koos temaga ka
puhakuid Pitirimi, Gerassimit ja Joonast. Stepani riinnanud paganad jaavad pi-
medaks ja Stepan késib neil rajada mégi, mida nad teevadki, kandes pimedaina
mulda pihus ja korvidega. Pirast seda annab Stepan neile négemise tagasi ja
ehitab m#ele Peaingel Miikaeli kiriku. Stepan ja Joonas parvetavad kiviparvel
Korjazmani. Viirsti kdsul piitidsid 40 sodurit Joonase Sidori joel kinni, tapsid
ta ja piinasid Ust-Vomis 40 inimest. Viirsti inimséomise teema saab arenduse
tema ja pitha Georgi [Jiiri] kahevoitluse episoodis. Tuleb mérkida, et isegi Ju-
tustuse pohilisi siizeelisi kontuure korrates leidub mée rajamise ja paganate
pimedusega karistamise motiividel paralleele nii Venemaa pohjaosa folklooris
kui ka hagiograafias (selle kohta vt Sokolova 1984: 135; Krinit$naja 1991 nr
120, 124, 126, 129: 284-293; Barsov 1869: 2223, 28-29; Frojanov 2007: 99).

Kahevoitlus tuuniga

Neljanda teemariihma legendide siizee aluseks on Stepani kohtumine néiaga
(tuuniga), kes on kindla paiga patroon. Nende vahel toimub kahevéitlus, mis
néeb valja nagu sari maagilisi aktsioone moélemalt poolt, voitlus 16peb Stepani
voiduga, noid hukkub. Peategelast, kelle iimber koondub kahevoitluse motii-
viga legendide tsiikkel, nimetatakse tekstides tuuniks. Nahtavasti nimetati
eelkristlikul ajal tuunideks Samaane, igal juhul meenutavad nende tegelaste
teod paljuski Samaane: nad suudavad paigutuda veealusesse maailma, maju-
tada loodusstiihiaid, muutuda loomadeks ja kaladeks, nad on haavamatud ja
peaaegu surematud. Need on voimsad inimesed paganlike nimedega — Oslapei,
Meleika, Paljaika, Kort-Aika, Koska, mis annab tunnistust nende suhetest
paganliku maailma ideoloogiaga. Et toestada oma usu tlimuslikkust, on Ste-
pan sunnitud astuma nendega kahevoéitlusse. Kuid omadused, mida ta selles
voitluses ilmutab, on pigem maagi kui pithaku omadused.

Voitluse algatab tuun, aga Stepan votab kasutusele vastumeetmed: Oslapei
saadab piihaku paadi kallale suured lained, Stepan lausub loitsu, ja lained
vaibuvad. Véitluses Tddori kiila tuuni Paljaikaga konnib Stepan méoda vett,
noid ujub vee all; Stepan titleb loitsu, tuun hakkab lambuma ja tostab pea
veest vilja. Pitha Stepan 166b veest vilja tulevat noéida ristiga vastu pead ja
sunnib uuesti vee alla sukelduma. Tuun Meleika pruulib Mezeni (komi Mozon)
kaldal 6lut, kui paadis moéoda séitev Stepan lausub loitsu: “Virre, seisa, virre,
ara jookse

‘”

Tuun vastab: “Kui virre, seisa, siis ka paat, seisa!l” — ja Stepani
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paat tardub keset joge paigale. Vahetanud esimesed loitsud, astuvad vasta-
sed voitlusse kaldal. Meleika kisendab looma moodi, pillub Stepani nooltega,
Stepan lausub loitsu, ja nooled ei tee talle viga. Meleika sukeldub 6llevirdega
torde, ja kobrutama hakkav virre voolab torrest vilja ja uputab timbruse. Ste-
pan lausub selle peale vastuloitsu, ja aurust kérvetatud Meleika jookseb joe
aarde. Kortkerosi (komi Kortkeros) kiila tuun Kort Aika ja PetSora noid Koska
veavad tile joe rauast keti, et parvetavat Stepani mitte 14bi lasta. Pihak 166b
ketti ristiga, kett katkeb. Relvast haavamatu raudse kehaga Kort Aika ldheb
Stepaniga vastakuti, kuid too 166b teda ristiga vastu pead ja tuun kukub sur-
nult maha. Haavatud noid sureb hirmsates piinades, Stepan soovitab 16igata
labi Meleika v66, annab soovituse liiiia relva vastu néiutud Koskat tagantkétt
kirvega, tulistada vibuga erilisel moel Oslapeid. Tuunide hukkumise kohad saa-
vad olulisteks toponiiiimideks. Oslapei surmapaiga jargi nimetatakse Oglapei
kiila, Kort Aika hukkumiskohale on rajatud Kortkerosi kiila (komi Kortkeros),
Koska hukkumiskohale ehitab Stepan kiriku ja kloostri.

Teine siizeeline motiiv on esindatud komi folklooris levinud versioonis kahe
ndia, paadimehe ja 6llemeistri maagilisest voitlusest, kes kordamoéoda panevad
seisma virde keemise ja paadi litkumise.

Palju aastaid tagasi elas Poma (Foma). Ka praegu on veel Udora kiila
taga lagendik Pomavidz (Foma aas) ja mdgi Pomakeros (Foma mdgi).
Kui ta ei oleks seal elanud, poleks ju nii nimetatud. Vaat nii, kunagi elas
siin Poma. Aga Votsegdal, tuleb vilja, elas toona Kortaika (raudne taat,
vdgilane). Ja vaat Poma séitis paadiga Votsegdale, ei tea, mis eesmargil,
voibolla selleks, et moota temaga teadjavoimeid. Soidab, aga Kortaika
keedab midagi. Poma iitleb: “Virre, seisa!” Aga Kortaika vastab: “Paat,
seisa!” Ja seisma jdid nii virre kui ka paat (Ankudinova & Filippova
2005: 82).

Paadimehe ja dllemeistri kahekdne — repliigid, mida tegelased lausuvad — on
ilmselgelt maagilise jouga ja nende eesméirk on selgitada vilja, kumb on tuge-
vam noid. Dialoog peetakse vene keeles, samal ajal kui muu tekst jutustatakse
komi keeles. Selline jutustamise vorm on tingitud sellest, et antud kontekstis
moistetakse vene keelt maagilisena: kahevoitluse siht on voidelda mitte tiksnes
noiajous, vaid ka noiakeele tundmises, loitsukeeles. Tulemuseks on patiseis,
sest selgub, et molemad no6iad oskavad keelt ja loitsude joud on vordne: virre
jaab seisma ja paat peatub, aga néiad tunnistavad teineteise vordset joudu ja
votavad oma loitsud maha.

Arvatavasti oli Stefani kui maagi, noia kuju &sjaristitud komi rahva pool-
paganlikule mentaalsusele palju ldhem kui pithakukuju, ldhedasem ténu vas-
tavusele valitsevatele miitoloogilistele ettekujutustele ning arusaadavam isegi
kristluse voidutsemise aspektist paganliku religiooni iile, kuivord see selgi-
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tab viimase kaotust Stefani maagilise jouga, mitte tema pithakuomadustega.
Seetottu on seaduspéirane, et koostades ristiusustamisest uusi tekste peaosas
Permi Stefaniga, kasutab traditsioon vanu siizeesid ndidade voitlusest. Sellise
narratiivi siizee on vordlemisi lihtne: kaks noida vaidlevad, kes neist on tuge-
vam, ja et seda valja selgitada, esitavad teineteisele viljakutse. Kahevoitluse
mote on selles, et vastased titlevad vaheldumisi loitse: teineteise vastu, teatud
esemetele voi loodusobjektidele; kaotab see, kelle loitsud osutuvad nérgemaks.
Traditsioon paigutab iihe ndia asemele Permi Stefani, ja sel juhul on tema
vastasel paganliku maagi omadused, see tihendab, et néidade voitlusest saab
religioonide voaitlus. Samasugune siizeeline areng oli teada ka Epifanius Tar-
gale, kes to6i esile Permi Stefani ja Permimaa peandia Pami vahel religioonide
ulimuslikkuse nimel peetava kahevoitluse eraldi peatiikis néidade vaidlusest.
Epifanius leiab selle kahevditluse paralleele varakristlikust kirjandusest — pitha
Pauluse konfliktist n6id Elimaga (Elimas) ning piitha Peetruse kokkuporkest
ndid Siimoniga (Simon Magus) (Epifanius 1995: 111). Nahtavasti oleks lihtsus-
tamine ndha suzZeeliste kokkuporgete formaalses sarnasuses literatuurse siizee
transformatsiooni folkloorses keskkonnas v6i vaadelda Stefani ja Pami vastas-
seisu folkloorse noidade kahevaitluse autoritootlusena. Nii tihel kui ka teisel
juhul v6ib leida viiteid, mis kinnitab emba-kumba versioonidest. Arvatavasti
on piihaku ja noia kahevaitluse literatuurne ja folkloorne siizee formeerunud
teineteisest soltumatult, kuigi siiZzeede formaalne 14dhedus lubab oletada ka
molema versiooni puhul mingi universaalse miitoloogilise prototeksti olemasolu.

Kokkuvotteks

Komide kristianiseerimine 14. sajandi 16pus pani alguse vene kristliku kirjaliku
traditsiooni ja komi paganliku suulise traditsiooni dialoogile. Selles osalemine
tahendas vene poolele paganliku rahva kiriklikku paastmist ja Moskva poliitilist
kindlustamist Permi tohututel aladel. Permi (komi) poolele dikteerisid dialoogis
osalemise eelkoige poliitilised pohjused. Jittes korvale kiriklikud ja poliitili-
sed aspektid, tuleb tunnistada, et dialoog sai voimalikuks tiksnes seetottu, et
vilja oli tootatud vastav moisteline aparatuur, mis voimaldas dialoogi osalistel
teineteist moista. Alguse pani sellele Permi Stefani filoloogiline tegevus, just
tema tolkis permi keelde kristliku religiooni peamised pohimotted ja moisted.
Stefani missiooni keerukus seisnes mitte iiksnes kristlike tekstide Giges tolki-
mises teise keelde, vaid ka selles, et see tolge eeldas koigepealt kristlike kuju-
de tahendusvastete loomist mittekristlikule traditsioonile, mis polnud selleks
ildse valmis. Et votta vastu ja omandada taiesti uusi arusaamu, 16i Permi pool
nendele moistetele oma siimboolikat kasutades oma moistelised vasted. Kahe
traditsiooni kokkupuutepunkti tihistavaks votmekujuks sai Permi Stefan. Oma
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arusaama ja Permi poole vastuvotmist viljendas vene traditsioon Stefani pii-
hakuloos (/Kumue), mis on iihtaegu Stefani elulookirjeldus ja tema Permimaal
kaimise lugu. Kaua aega kehtis permilaste (komide) kohta ettekujutus, mille
oli loonud Epifanius Targa loominguline geenius, kuid koige olulisem — selle oli
vastu votnud Venemaa. Permi traditsioon viljendab Stefani ja temaga seotud
stindmuste moistmist kristianiseerimise kohta loodud folkloorsetes tekstides,
ja selles interpretatsioonis votab Perm Venemaa vastu. Dialoog kristliku Ve-
nemaa ja paganliku Permi vahel sai sellega voimalikuks, ning Venemaa tegi
oma esimese sammu Euraasiasse.

Tolkinud Asta Niinemets

Kommentaarid

v Jutustuse siizeed kasutas arhimandriit Makarios (1992: 8-25), samuti teised19. sa-

jandi autorid. Teisest kiiljest teadis M. N. Mihhailov ka kirikuringkondade legendi
teisi versioone. Vt Mihhailov 1851: 30-31, 52-53, 78-81 jne.

Vrd V. Proppi viiteid selle kohta et “Zanrispetsiifika seisneb selles, millist tegelikkust
ta kajastab, milliste vahenditega seda tegelikkust kajastatakse, milline on sellele an-
tud hinnang, milliseid suhtumisi tema suhtes véljendatakse ja kuidas seda tehakse”
(Propp 1998: 337).

Huvitav, et raamatus Komi miitoloogia on semikuks nimetatud just suvistepiithade
eelne mélestamispdev — toimetaja méarkus.

Keeld kasutada toiduks hobuse- ja oravaliha parineb 14. sajandi kanoonilisest 6igusest,
kus toiduks keelatud loomade seas on nimetatud ka oravat ja hobust. Keelu rikkujaid
ahvardas armulauast ilmajatmine neljaks aastaks (vt Fedotov 2001: 169).
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Summary

Miracle Maker Stephen: Image of St. Stephen of Perm
in Komi Legends

Pavel Limerov

Keywords: Christianisation, Epiphanius the Wise, folklore, Komi legends, miracle
maker Stephen, St. Stephen of Perm

The article compares the biography of St. Stephen of Perm, written by Epiphanius the
Wise, with the stories about the miracle maker Stephen known in Komi folklore. The
author explores the influences of Russian culture on Permian (Komi) culture by mediation
of St. Stephen of Perm, and the association of folklore legends with the Christianisation
of the Komi. The dialogue between the Russian Christian written tradition and the Komi
pagan oral tradition, which was initiated by the Christianisation of the Komi at the end
of the 14th century, was based on the philological activity of St. Stephen of Perm. It was
him who translated into the Permian Komi language the main principles and concepts
of Christian religion, which made the dialogue between Russian and Komi cultures
possible. St. Stephen’s mission was complicated because he not only had to provide an
accurate translation of Christian texts into another language, but also had to find and
create meaning equivalents for Christian images in non-Christian tradition. St. Stephen
of Perm became a key figure denoting the contact point of Russian and Komi traditions.
In Russian tradition the acceptance of the Permian side was expressed in St. Stephen’s
hagiology, which combines the biography of St. Stephen and the story of his journey to
the Perm region. In Permian tradition St. Stephen and the events related to him are
explained in folkloric texts about Christianisation.



