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NEKAJ RAZMISLJANJ O ZENSKIH
PODOBAH V PRAVLJICI

Podobe zensk v knjizevnosti, e posebej v ljudski pravljici, imajo poseben znacaj. V ta
namen smo se pri analiziranju naslonili na Zenske Studije, se posledi¢no dotaknili polozaja
zenske ter kompleksnosti druzbenega in bioloskega spola. Posebno pozornost smo name-
nili problemu jezika, ki je tesno povezan z na¢inom izrazanja, dojemanja in misljenja, pa
tudi z moskim in zenskim principom. Teoreti¢ni del smo razgibali s primeri preoblacenja
zensk v [judskem izro¢ilu in jih slednji¢ povezali z mladinsko knjizevnostjo.

The figures of women in literature, especially in folk fairy-tale, have a special significance.
With this idea in mind we based our analysis on women’s studies, consequently touching
upon the status of woman and complexity of social and biological gender. Special atten-
tion was given to the issue of language, which is closely related to the style of expression,
understanding and thinking, as well as to the male/female principle. The theoretical part
was enriched with the cases of female clothes changing in the folk tradition as reflected in
children’s/teenage literature.

Uvod

Ce zelimo pristopiti k temeljitejsi analizi Zzenskih likov v pravljici, je uvodoma
nujno orisati nekaj poglavitnih potez feministi¢ne literarne vede. Zavedati se mo-
ramo, da pri tem ne gre za izolirano podrocje, ampak za vedo, ki poleg osnovnega
literarno-teoretskega in zgodovinskega aparata zajema iz SirSega druzbenega,
nemalokrat tudi politicnega konteksta. NajznacilnejSa lastnost in hkrati skupna
tocka zenskih §tudij je polifonost in nekaksno nesoglasje o metodah in celo sa-
mem predmetu raziskovanja. Kljub tej osnovni razglasenosti pa lahko vendarle
zapiSemo, da obstaja tiho soglasje o podrejenosti Zenske in zenskega principa ter
dominantnosti falogocentrizma in dualisti¢ne patriarhalne domene.

Feminizem se namre¢ ukvarja z marginalno skupino, ki ji ta status, tako pou-
darja Zenja Leiler (1994), po §tevilénosti nikakor ne priti¢e, nasprotno, Zenska
prisotnost je za clovestvo bistvenega pomena. Osrednja tezava pa nastopi ze s
tem, da je pojma Zenska in Zenskost tezko definirati, saj se nenehno spreminjata
skladno z druzbenim in politicnim razvojem. To dodatno otezkoca feministi¢ni
diskurz, ki bi ga bilo potrebno na novo definirati in po potrebi predrugaciti vse,
kar se nanaSa na zensko in Zenskost, pri tem pa se predvsem pozicionirati izven
falogocentri¢nega sistema.
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Toda preden se posvetimo jeziku, dodajmo imenitno misel Leilerjeve (1994),
da so zenske Studije vedno opredeljene vnaprej, saj obravnavajo obrobno skupino,
ki zeli izbojevati svoje pravice in popraviti zgodovinske krivice, kar lahko doseze
samo na nacin, da obstojeCe razmere spremeni. Za kaj takega pa mora izdelati
ustrezen aparat.

Zenske Studije sicer v vedini humanistiénih disciplin ne predstavljajo teoretske, temveé
predvsem tematsko raziritev znanstvenega interesa, ki je prinesel v razprave tista podrocja,
ki so bila zaradi zgodovinske zapostavljenosti zZensk odrinjena ali bolje — zamol¢ana. /.../
Glavno vprasanje bi potemtakem bilo, ali obstaja, in Ce, kaj je znacilno za subjekt Zenske
perspektive. (Leiler 1994: 69)

Posebej moramo poudariti, da tudi raziskovanje pravljic Se zdale¢ ni enoznaéno
in preprosto. Ceprav se z njimi ukvarjajo 3tevilne vede, se zdi, da njihovo bistvo
ostaja skrivnost, zato bi o temeljnem konsenzu lahko govorili le za silo. Poseben
problem predstavlja tudi terminolosko neskladje. Darka Tancer-Kajnih meni, da
je »oznaka pravljica pravzaprav zbirni oziroma nadrejeni pojem za sicer dokaj
razli¢na nerealisti¢na (mladinska) besedila« (Tancer-Kajnih 1993: 5), pri cemer so
podtipi ne samo Stevilni, ampak tudi tezko dolo¢ljivi. Izvorna oblika tega zanra
je ljudska pravljica, katere primarna forma je oralna. Po mnenju nekaterih razi-
skovalcev ljudska pravljica Se vedno obstaja, vendar v mnogo manj$i meri in tudi
precej manj zivo kot v preteklosti; medtem ko bi za umetno pravljico lahko trdili,
da je z ljudsko v obratnem sorazmerju. Poseben problem ljudske pravljice je tudi,
da kot oralna oblika v zapisani formi ne more obdrzati svezine, saj je v zapis ujeta
samo ena od Stevilnih razli€ic.

Zapletenosti pa Se ni konec, kajti ljudska pravljica je z zbiranjem in zapisova-
njem, kakrSnega sta utemeljila v obdobju romantike zlasti brata Grimm, zacela
dobivati drugacen znacaj. Pri tem imamo v mislih samovoljno pre¢is¢evanje pogan-
skih usedlin in vprasljivo formiranje spolnih vlog, s ¢imer sta zaradi odmevnosti
Otroskih in hisnih pravljic mo¢no vplivala na $tevilne generacije. Poleg tega sta
naravnanost ljudskih pravljic z odraslih prenesla na otroke in jih tesno povezala
z mladinsko knjizevnostjo. Ce sledimo Tancer-Kajnihovi, je svet ljudskih pravljic
s svojim samoumevnim sprejemanjem iracionalnosti zelo podoben zacetnemu
dozivljanju sveta otroka, ki prav tako poteka skozi cudenje.

Toda obmocje mladinske knjizevnosti je naslednje zapleteno podrocje, ki ima
znotraj literarne vede Se vedno neenakovreden polozaj. Karin Lesnik-Oberstein
(1996) poudarja, da je v terminu izraz knjizevnost jasno opredeljiv in stalen,
medtem ko se izraz mladinska spreminja skupaj s prostorskimi in ¢asovnimi ko-
ordinatami, ob tem pa lahko govorimo o vsaj Se enem vecjem podtipu mladinske
knjizevnosti, otroski knjizevnosti.

V ¢lanku torej odpiramo tri izjemno kompleksna podrocja, ki se nagibajo k
$irsi druzbeni problematiki.

Jezik
Zenski diskurz in tudi jezik zaradi svoje izredne pomembnosti predstavljata

precej$nji problem. Shoshana Felman (1993) na tej osnovi zastavlja naslednja bi-
stvena vprasanja:
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Ali /zenska/ govori v jeziku moskih ali v molku zenske? Govori kot Zenska ali namesto (mol-
¢ece) zenske, za zensko, v imenu zenske? Je dovolj biti zenska, da spregovoris kot zenska?
Je ‘govoriti kot zenska’ dejstvo, doloceno z znanstvenim pogojem ali strategijo, teoreti¢no
pozicijo, anatomijo ali kulturo? Kaj ¢e ‘govoriti kot zenska’ ni samo ‘naravno’ dejstvo, ki
ne more biti odobreno? (Felman 1993: 24)

Vprasanje jezika ima za nasSo razpravo Se toliko vecji pomen, ker se ne nanasa
samo na ustrezen diskurz, ampak tudi na pravljico in knjizevnost nasploh, kjer je
jezik najosnovnejSe ekspresivno sredstvo.

Sjo6jeva in Morova (1987) razlagata, da stoji na zacetku civilizacije kreativno,
seksualno in fizi¢no aktivna Zenska. Zenske so bile prvi izumitelji, znanstveniki,
zdravniki, umetniki in Samani. Umetnost je bila princip izrazanja totalitete magije
in druzbene realnosti. V taki stvarnosti je nastal tudi jezik; iz celovitosti posvet-
nega in svetega zivljenja, iz obCutja misli, telesa, spolnosti, srca, duse, sveta, iz
tesnih medsebojnih odnosov med pripadnicami zenskega spola. Pri tem je potrebno
izpostaviti veckrat izre¢eno misel, na katero je opozoril tudi Walter Ong (2002),
pri nas pa jo je najtemeljitejSe razdelala Marija Stanonik (1999), da sta govorni
in pisni jezik dva razli¢na sistema, ki se v marsi¢em zelo razlikujeta: govorjena
beseda zahteva akcijo, obéestvo, Custveno zavzetost in spomin; zapisana beseda
pa pasivnost, samoto, logi¢no distanco in pozabo.

To¢no ta, vse prezemajoci logos, ki hodi z roko v roki s patriarhatom, je iz
jezika izgnal, tako Felman (1993), iracionalne elemente, ki so vedno bili povezani
z zenskim, podzemljem, slepoto in vecno obnovo. O omenjenih premenah, ki so
posledica Sirsih druzbenih sprememb, je spregovoril tudi Vrecko (2002) v zvezi z
delfskim preroc¢isc¢em, ki je po generacijah zensk preslo v roke Apolona. Pri tem
je poudaril, da je bilo prerocisce posebej povezano z Zenskostjo, partenogenetskim
nastankom sveta, podzemljem in iracionalnostjo. Z mladim bogom, ki je temno
podzemlje zamenjal za nebeske visave, pa je jezik prerokinje postal nerazumljiv,
zato so ga morali prevajati moski sveceniki. Podoben znacaj kakor Pitijin govor
imajo tudi Sibilini raztreseni listici, ki so ravno tako nerazumljivi in fragmentar-
ni — to pa je tudi edina in hkrati nezadostna podoba Zenskosti — fragmentarna in
brez lastnega glasu.

To je verjetno jedro problema feministicnega diskurza, kar zazna tudi Felman
(1993):

Vse, kar ni podrejeno logosu in razumu, je prezrto ali zamol¢ano: norost v patriarhalni druzbi
je ze to, da je nekdo identi¢en s samim s sabo, da je torej drugacen od drugih. Vprasanje je,
¢e je mozno misliti Drugega kot subjekt in ne zgolj kot objekt. Predvsem pa je vprasanje,
kako mu dati lasten glas: /.../ /norosti/ dati glas, obnoviti jezik in pravico do govora; kako
izre¢i norost samo po sebi, kot Drugi in kot Subjekt; kako govoriti iz pozicije Drugega /.../
(Felman 1993: 42)

Najpomembnejsa naloga po njenem e vedno ostaja

‘izumiti’ jezik, se ponovno nauciti govoriti: govoriti ne samo proti, ampak tudi izven zrcalne
falocentri¢ne strukture, vzpostaviti diskurz in status, ki ga ne bo ve¢ definirala fali¢nost
moskega pomena. Staro besedje bo takrat dobilo novo zivljenje: danes je bolj kot kdaj koli
potrebna pravica, spremeniti misli — spremeniti misel. (prav tam: 40)

Tudi Luce Irigaray (1995) meni, da v kulturo vstopamo skozi jezik, ki je pri-
krojen moSkemu.
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Pozitivno vrednotenje pomena moSkega kot spola besed je vezano na obdobja vzpostavitve
patriarhalne in falokrati¢ne oblasti, predvsem ob prilastitvi bozanskega s strani moskih.
(Irigaray 1995: 68)

Zato poudarja le parler femme, naravno govorjenje med Zzenskami. Zenski jezik
je zanjo nekaj ritualnega, misticnega. Skozenj stopa nazaj, v zibelko ¢lovestva in
i8¢e zenske boginje, zenske podobe ter tako na novo vzpostavlja odnos mati—hci.
Pri tem omenja tudi, da

deklice ne vstopajo v jezik na enak nacin kot de¢ki. Ce so preveé zalostne, vanj sploh ne
vstopijo. Ce ne vstopijo vanj, pa ustvarjajo prostor, pot, reko, ritem, ples, pesem. Opisejo
mesto okrog sebe /.../ Deklice ohranijo vse in ni¢. To je njihova skrivnost, njihov ¢ar. (Iri-
garay 2000: 208)

Podobno kakor Irigaray tudi Héléne Cixous (2005) vpelje écriture féminine. To
njeno misel Toril Moi (1999) razlozi kot »glas Matere, tistega vsemogocnega lika,
ki vlada v fantazijah predojdipovskega dojencka« (Moi 1999: 121), saj se otrok v tej
fazi, ko Se ne vstopa v svet z jezikom, istoveti z Materjo. Ta glas Zenske se zrcali
skozi njeno pisanje in v tem prostoru ima z Materjo vedno stik. Mati in otrok sta
v tem obdobju namre¢ eno, zato je Zenska v Imaginarnem tako svobodna in varna.

Simbolna govorica

Ko se z Irigaray in Cixous vracamo preko jezika v ritualni in mitoloski jezik
ter na tak nacin obujamo zenske podobe in zZenskost, ne smemo prezreti simbolne
govorice mitov in pravljic, na katero je opozarjal Carl Gustav Jung:

To, Cemur pravimo simbol, je izraz, ime ali celo slika, ki nam je lahko v vsakdanjem zivljenju
povsem domaca, poleg ustaljenega in o¢itnega pomena pa ima $e neke specifi¢ne konotacije.
Vsebuje nekaj nedorecenega, neznanega ali prikritega. /.../ Beseda ali podoba je simbolna
takrat, ko vsebuje nekaj ve¢ od ocitnega in neposrednega pomena. (Jung 2002, 22).

Navedek se navezuje na ¢lovekovo nemo¢ pri izrazanju lastne psihe, ki je po-
lifona in policentri¢na. Zato se najlazje izraza ravno skozi mitos in patos, ki je v
nasprotju z logosom povezan s temaénim, iracionalnim in ritualnim.

Jung v svojem raziskovanju obi¢ajno zajema iz mitov, ki so nastajali v obdobju,
ko je sicer Se vladal politeizem, vendar pa se je osrednja mo¢ ze zbirala okoli
osrednjega moskega bozanstva. Nenavadno mamljiva je misel, da je polifona in
policentri¢na podoba psihe, kakr$no opisuje Jung, v posebnem sozvocju s podobo
Velike boginje po Mariji Gimbutas (2001), ki je v svojih delih orisala sliko pred-
patriarhalne kulture (v ¢asu od 7000 pr. n. $t. do 3000 pr. n. §t.) na obmocju Balkana
in Sredozemlja ter deloma tudi danasnje Slovenije:

V predpatriarhalni Evropi je bilo bistvo religije osredotoceno na rojstvo, negovanje, rast, smrt
in obnovo, kakor tudi na kultiviranje rastlin in udomacevanje zivali. Ljudje so v tem obdobju
razmisljali o neukrocenih naravnih silah, kakor tudi o divjih rastlinah in zivalskih ciklih
in Castili so boginje ali boginjo v Stevilnih oblikah. Boginja se je prikazovala v Stevilnih
oblikah v spremembah letnih ¢asov, da bi jih prepricala, da vse poteka gladko. Razkrivala
se je na Stevilne nacine v nestetih obrazih zivljenja in je upodobljena v zelo kompleksnem
simbolizmu. (Gimbutas 2001: 3)

27



Toda Jung se s tem ne ukvarja, pac pa nas preko jezika popelje v zanj osrednji
pomen mitosa:

Univerzalni mit o junaku se, na primer, zmeraj nanasa na mogo¢nega ¢loveka ali boga —
¢loveka, ki premaga zlo v obliki zmaja, kace, poSasti, demona in tako naprej, s ¢imer svoje
ljudstvo resi pred smrtjo. Pripovedovanje ali obredno ponavljanje svetih besedil ali obredov
ter ¢asc¢enje tega lika s plesom, glasbo, himnami, molitvami in Zrtvovanjem — vse to ob¢in-
stvo navda z bozanskimi obcutki (kot neke vrste magija) in posameznik je povzdignjen v
poistovetenje z junakom. (prav tam: 81)

Na tem mestu preko jezika Ze stopamo v obmocje oblikovanja mitoloskih in
pravlji¢nih likov. Pri tem je nujno opozoriti, da se raziskovalci nasploh vecinoma
ukvarjajo z moskimi liki, saj jih je v primerjavi z Zenskimi dejansko ve¢ in jih miti
in pravljice drugac¢e obravnavajo, toda tega dejstva skoraj nih¢e ne problematizira.
Za Jungom mitoloskega junaka analizira tudi Henderson (2002). Ko spregovori o
zrtvovanju, vpelje tudi zenske like:

Tema pokoravanja kot temeljna zahteva za uspeSen iniciacijski obred je zelo razvidna pri
dekletih in Zenah. Obred prehoda pri zenskah se najprej osredotoc¢i na njihovo osnovno pasiv-
nost, kar dodatno poudarjajo fizioloske omejitve, ki jih zenski avtonomiji vsiljuje menstrua-
cijski ciklus. S stali§¢a zenske /.../ je lahko menstruacijski ciklus pravzaprav poglavitni del
iniciacije, ker lahko globoko v njej prebudi obcutek, da se pokorava zivljenjski sili, ki presega
njo samo. Zato se voljno preda svoji zenski funkciji, tako kot se moski preda dodeljeni vlogi
v zivljenju skupine, ki ji druzbeno pripada. Vendar mora tudi zenska, ni¢ manj kot moski,
najprej preizkusiti svojo moc¢ in se kon¢no zrtvovati, preden je pripravljena na dozivetje
ponovnega rojstva. Zrtvovanje ji omogodi, da se osvobodi vpletenosti v osebne odnose, in jo
usposobi za bolj ozavesceno vlogo posameznice. Narobe pa se moski z zrtvovanjem odpove
svoji sveti neodvisnosti in z zensko vzpostavi zavestnejsi odnos. (Henderson 2002: 134)

Na tem mestu se lepo zariSeta aktivni moski in pasivni Zenski princip, ki kot
stereotipna normativna vzorca zarisujeta znacaj celotnega druzbenega Zivljenja.
V zvezi z arhetipom iniciacije spregovori tudi Alenka Goljevscek (1991). Po nje-
nem mnenju je zapostavljenost zenskih likov samo navidezna in temelji na delitvi
moskih in Zenskih opravil, ki se med seboj pa¢ odlocilno razlikujejo: za moskega
so znacilni aktivnost, lov, pot in osvajanje ozemlja, medtem ko so zenske naloge
pasivne in se nanas$ajo na roc¢na dela in poljedeljstvo, kar zahteva vztrajnost, po-
zrtvovalnost, potrpezljivost in stanovitnost. Tkanje in Sivanje nista samo preizkus
potrpezljivosti, ampak sta tesno povezana z dozivljanjem ¢asa. Tudi Goljevsckova
zenska opravila eksplicitno povezuje z letnimi Casi in plodnostjo zemlje ter ¢lo-
veske vrste, kajti hrana in potomci zagotavljajo nadaljnji razvoj. Zato se skoraj
vse pravljice zakljucijo s poroko, ki zagotavlja blagostanje, hkrati pa zaradi svoje
plodne moci stoji nasproti smrti. Naj omenimo, da je na opozicijo med poroko in
smrtjo skozi razumevanje komedije in tragedije v svojih razpravah opozoril tudi
Vrecko (1994), pri ¢emer komedija vodi k poroki, tragedija pa k smrti.

Goljevsckova v svojem razumevanju morda zanemari dejstvo, da moski in
zenski svet nista preprosto obstajala drug ob drugem ali se celo vzajemno dopol-
njevala, ampak sta med njima hierarhija in izklju¢evanje. Taks$no prevrednotenje je
zenski svet prepoznalo najprej kot manjvreden, nato pa je preprosto zacel izginjati.
Kakor je splo$no znano, je znacaj pravljice takSen, da Zenska v njej obstaja vecino-
ma kot objekt, ¢e pa izstopi iz zacrtanih norm, pravljica taksno dejanje prepozna
kot muhavost ali hudobijo, ki jo je potrebno kruto kaznovati.
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Zenske in Zenkost skozi simbolno govorico

Ce se povrnemo k Jungovi psihoanalizi, moramo poudariti, da so se jungovske
raziskovalke specifi¢no ukvarjale z zensko in njeno zenskostjo v mitih, e zlasti pa
pravljicah. Najbolj odmevno tovrstno delo je knjiga Clarisse Pinkole Estés Zenske,
ki tecejo z volkovi. Posebna odlika besedila, ki je nastajalo dvajset let, je, da so
tehtne in izjemno pronicljive psihoanaliti¢ne ugotovitve napisane v Sirokim mnozi-
cam dostopnem jeziku. Avtorica se, za razliko od vecine feministi¢nih znanstvenic,
ne ukvarja s spremembami obstojecih druzbenih in politi¢nih razmer, pac pa zeli
znotraj danih razmer Zenske usmeriti k lastnemu delovanju ter odkrivanju svojega
edinstvenega notranjega zivljenja. Posebno bogastvo njenega dela predstavljajo iz-
jemno dodelane razli¢ice ve¢inoma Siroko znanih pravljic, kar gre najbrz pripisati
dejstvu, da Estésova ni samo pesnica, pa¢ pa tudi pripovedovalka, izhajajoca iz
tradicionalne pripovedovalske druzine.

Zacetnica tovrstne analize pravljic, ki se je Zenski perspektivi do dolocene
mere posvecala v vseh svojih delih, pa je Jungova naslednica Marie-Louise von
Franz. Kakor prej obravnavana avtorica, za katero se zdi, da se v svojem delu zelo
navezuje na Franzovo, izhaja predvsem iz obstojecih razmer in se nikoli ne posveca
zgolj zenski in Zenskosti kot izoliranemu elementu. Do pravljic goji prav poseben
odnos — meni, da so ljudske pravljice, kamor pristeva tudi pravljice bratov Grimm,
veliko bolj primerne za raziskovanje psihe, ker so svobodnejSe in univerzalnejse,
saj se ne vezejo na noben religiozni sistem.

Glavna ugotovitev njenih raziskovanj je, da zenska nima ustreznega bozjega
reprezentanta, kajti Marija je ob kr$¢anskem troedinem bogu le obrobna figura. Se
hujso tezavo vidi v tem, da je Marija predvsem enodimenzionalni lik, saj poudarja
samo svetlo in milo stran Zenskosti, povsem pa zanika seksualnost in vse temne
plati, kakr$ne najdemo v Veliki boginji. Mati boZja je namre¢ ena od naslednic
tega primarnega lika. Morda lahko v tem najdemo razlog, zakaj pripadnice zaho-
dne civilizacije ne morejo razviti svoje individualne osebnosti, zaradi ¢esar sta
posnemanje, posledi¢no pa tudi mrznja med pripadnicami istega spola zelo pogo-
sti. Posebnost mediteranskih dezel pa so, ne glede na povedano, idili¢ne razmere,
ki se v€asih vzpostavijo med zenskami v posamezni druzini. Tak$no Zivljenje se
obic¢ajno vrti okoli najstarejSe zenske, ki sprejema vse odlocitve. Vzdusje je sicer
prijetno, lahko pa postane tudi dolgocasno in celo zadusljivo. Pri tem avtorica
posebej opozarja, da so tej doktrini podvrzeni tudi moski, ki utegnejo v javnem
zivljenju zasedati pomembna in vidna mesta.

Delitve na javno in zasebno zivljenje Franzova sicer ne problematizira, na kar
opozarja Lilijana Burcar, ki v tem najde daljnosezne posledice. Po njenem mnenju
namre¢ predstavlja temeljno delitev med spoloma, ki izvira iz razsvetljenskega
humanizma, torej obdobja, v katerem se je ustolo¢il racionalizem in potisnil ob
rob iracionalne in s tem tudi Zenske elemente. Zivljenje se je v tem obdobju raz-
cepilo na sfero javnega in zasebnega; obmocdje javnega je pripadlo moskemu, s
tem pa tudi ekonomska neodvisnost ter psihi¢na superiornost, medtem ko je bila
zenska potisnjena v meje zasebnega, dodeljeni pa so ji bili zgolj atributi telesnosti,
reprodukcije, narave. Zanimivo je, da podobno kot Henderson tudi Franzova Zen-
sko pogosto obravnava v kontekstu poroke, ki je sicer ne razume toliko v smislu
njene druzbene vloge kot v alkimistiénem smislu zdruzitve moskega in zZenskega
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elementa, predvsem pa kot preprosto in pogosto dejstvo, izhajajoce iz vsakdanjika;
vendar je njeno razmisljanje kljub temu simptomaticno.

Izvira najbrz iz prepricanja, da so bile zenske »izurjene, da so same sebe videle
kot objekt. Zato so njihove zgodbe tuje ali pa nesprejemljive njihovi lastni zavesti.«
(Felman 2003: 5-6) Simone de Beauvoir (2000) razlaga, da ima vsaka druzba
svojega Drugega, povedano drugate — svoje marginalne skupine. V falogocen-
triéni druzbi moski predstavlja pozitivni, hkrati pa tudi nevtralni in univerzalni
pol, medtem ko je zenska vedno pozicionirana negativno. To pomeni, da ji vsaka
dolocitev pripisuje omejitev, obenem pa jo odloc¢ilno definira telo — kakor da bi bil
moski brez telesa in telesnih sokov. Zenska je tako dolo¢ena glede na moskega,
kajti on je Absolutno in Subjekt; Eno, ki definira Drugo. Tudi Franzova meni, da
so se podobe zensk v teku zapisovanja ljudskih pravljic — kar so ve¢inoma poceli
moski — lahko spremenile v tolik$ni meri, da v resnici niso ve¢ nosilke avtenticne
zenskosti, pa¢ pa moskih predstav o Zenskosti, kar z drugimi besedami pomeni,
njihove anime.

Pravlji¢ni liki

Da o pravlji¢nih likih ne bomo govorili samo v okvirih psihoanalize in zenskih
Studij, si oglejmo, kaj lahko razberemo o njih pri Maxu Liithiju (1986). Pri tem
moramo znova povedati, da se avtor, kakor vsi raziskovalci doslej, s strukturi-
ranostjo moskih in posebej zenskih likov ne ukvarja, pa¢ pa analizira obstojece
stanje — ukvarja se torej zlasti z moSkim kot univerzalnim in normativnim polom
bipolarne dvojice moski — zenska.

Pravlji¢ni junak je brez biografskih podatkov, bralec ne izve nicesar o njegovem
notranjem zivljenju, nicesar o okolju, v katerem je odrascal, odnosu do druzine ali
sirSe skupnosti, o njegovih vezeh s preteklostjo ali prihodnostjo. Gre za figuro brez
Casa in prostora, tudi brez lastnega imena, kar pomeni, da je povsem povrsinska.
Pojavlja se samo v enem dogodku, ki je v ni¢emer ne spremeni, zato ostaja ve¢no
mlada in vecno stara.

Pravljice so po Liithijevem mnenju ukvarjajo s ¢lovekom kot izoliranim delom
druzbe ali kozmosa. Protagonisti niso vezani z vitalno mocjo k druzini, so¢love-
ku ali skupnosti, saj so prikazani preve¢ povrsinsko ali pa kontrastno. Njihovo
izoliranost od doma in domacega zivljenja poudarja Se potovanje, ki je tudi po
Liithiju bistven element pravljice: individuum gre od doma v neznani in divji svet,
pri Cemer se niCesar ne nauci in ne pridobi nobenih izkusenj. Pravlji¢ni liki so
svobodni, potencialni herojski individuumi, ki lahko v vsakem trenutku sprozijo
skrivne mo¢i univerzuma. Custva in notranji svet spremenijo v zunanjo akcijo, saj
kot figure nimajo notranje realnosti; junak ljudske pravljice je aktiven in podjeten.

Liithi se, medtem ko spregovori o prehodu mita v pravljico, mimogrede dotakne
tudi transformacij zenskih likov: po njegovem so se boginje, ki so v mitu pomagale
junakom, v pravljicah preobrazile v male starke, zene, gospodinje ali celo dedke,
ki jih ve¢inoma spremljajo posasti. V delu knjige, kjer se na hitro dotakne sim-
bolne govorice pravljice, avtor bezno in precej stereotipno spregovori o razlikah
likov po spolu: princesa je tako lahko ¢loveska dusa, ki hrepeni po zdruzenosti
s spiritualnim, ali pa mlada zenska, ki hrepeni, da bi jo resil moski; medtem ko
princ oznacuje aktivni princip.
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Tako v Zenskih Studijah, jungovski psihoanalizi in etablirani literarni vedi
torej opazamo neenakomerno zastopanost spolov, pri ¢emer so moski pravlji¢ni
liki aktivni in izraziti, zenski pa nedolocljivi in pasivni. Razlika je le v tem, kako
se posamezna podrocja ali raziskovalci s tem spopadajo: mozno je, da tega niti ne
zaznajo in ne problematizirajo, lahko pa zajemajo iz SirSega konteksta in odkri-
vajo ozadje takega stanja. Pri tem ni pomembno samo to, da je zenska negativni,
neaktivni in neprivla¢ni pol, ampak da zenska kot taka sploh ni upodobljiva.
Zenska kot ne-moski in anti-mogki ali pa kot pasivna in mol¢eca Zenska ni prava
podoba Zenske in Zenskosti. Nesimetri¢nost likov lahko najnatan¢neje izrazimo z
navedkom Simone de Beauvoir:

MitoloSke boginje so lahkomiselne ali muhaste in vse se pred Jupitrom tresejo od strahu;
medtem ko Prometej veliCastno ukrade nebeski ogenj, Pandora iz skrinjice spusti zlo. V
pripovedkah je vendarle nekaj carovnic, nekaj stark, ki imajo strasljivo moc. /.../ Vendar pa
to niso privlaéne osebe. Zapeljivejse od njih so vile, sirene, rusalke, ki se izmikajo moski
nadvladi; a njihova eksistenca je nejasna, komaj da ima poteze individualnosti; v ¢loveski
svet posegajo, ne da bi jim pripadala lastna usoda. /.../ Tako v sodobnih zgodbah kot v sta-
rodavnih bajkah je moski privilegiran junak. /.../ V pustolovskih romanih se na pot okrog
sveta odpravijo fantje, oni so mornarji, ki potujejo z ladjami, oni se v dzungli hranijo s
sadezi kruhovca. Vsi pomembni dogodki se dogodijo prek moskih. Realnost te romane in
bajke potrjuje. (Beauvoir 2000: 37-38)

V navedku je opisana hierarhi¢na dvojica, s katero se v resnici ukvarjamo skozi
vso razpravo: moski je pozitivni in univerzalni pol para, Zenska pa njegovo neza-
nimivo in neizrazito nasprotje. Iz tega sledi, da Se vedno ne vemo, kaj je Zzenska v
resnici, saj odgovor na to preprosto vprasanje ocitno ni mogoc.

Preoblacenje

Motiv preoblacenja je v sodobnem casu precej aktualen, vendar gre obicajno
za preoblacenje moskih v Zenske ali homoseksualce, pri ¢emer je osnovni namen
tega pocetja zasmehovanje, ki se doseze s pretiranim poudarjanjem dolocenih ka-
rakteristik. Preobladenje Zensk v moske je veliko redkejse, vzroke zato je verjetno
treba poiskati tudi v univerzalni in normativni postavitvi moskega v patriarhalni
druzbi. Ob tem naj opozorimo, da spol sploh ni tako enoznaéna kategorija. Zenske
Studije govorijo npr. o dveh kategorijah spola, bioloSkem in druzbenem, pri ¢emer
naj bi bil bioloski spol nesporen, druzbeni pa pogojen s socialnimi pravili. Toda
Judith Butler (2001) to problematizira:

Razlika med bioloskim in druzbenim spolom, katere prvotni namen je bil spodbijanje
formulacije biologije — je usoda, podpira argument, da je ne glede na kakrsnokoli biolosko
nedotakljivost, ki naj bi jo imel druzbeni spol, sam druzbeni spol kulturno konstruiran: torej
druzbeni spol ni vzro¢na posledica bioloskega spola niti ni tako navidezno nespremenljiv
kot bioloski spol. /.../ Se veg, etudi sta bioloska spola videti nesporno binarna po svoji
morfologiji in konstituciji (kar bo postalo vprasljivo), ni nobenega razloga za domnevo, da bi
tudi druzbena spola morala ostati dva. Predpostavka o binarnem sistemu druzbenega spola
implicitno vzdrzuje prepricanje, da druzbeni spol posnema bioloskega; tako je druzbeni spol
odsev bioloskega ali je kako drugage omejen z bioloskim spolom. Ce konstruirani polozaj
druzbenega spola teoriziramo kot radikalno neodvisnega od bioloskega spola, sam druzbeni
spol postane prosto drse¢ izum: zato bi lahko moski in moskost oznacevala tudi Zensko
telo kot mosko, zenska in zenskost pa mosko telo kot zensko. /.../ Kaj sploh je ‘bioloski
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spol’? Je naraven, anatomski, kromosomski ali hormonski? Kako naj feministi¢na kritika
oceni znanstvene diskurze, ki se delajo, da so za nas vzpostavili tovrstna ‘dejstva’? Ali ima
bioloski spol zgodovino? Ali ima vsak bioloski spol zgodovino ali zgodovine? Ali obstaja
zgodovina o tem, kako je bila vzpostavljena dvojnost bioloskega spola, genealogija, ki bi
lahko izpostavila binarno izbiro kot spremenljivo konstrukcijo? Ali so razni znanstveni
diskurzi v sluzbi drugih politi¢nih in druzbenih interesov diskurzivno proizvedli dozdevno
naravna dejstva bioloskega spola? Ce je nespremenljiva narava bioloskega spola sporna, je
morda konstrukt, imenovan ‘bioloski spol’, ravno tako kulturno konstruiran kot druzbeni
spol; nemara je bil vselej ze druzbeni — tako se pokaze, da razlike med bioloskim in druz-
benim spolom ni. Potemtakem je nesmiselno, da bi druzbeni spol definirali kot kulturno
interpretacijo bioloskega, saj je sam bioloski spol kategorija, ki jo obeleza druzbeni spol.
/.../ 1zid je ta, da razmerje druzbenega spola in kulture ni enako razmerju bioloskega spola
in narave /.../ (Butler 2001: 19)

Performans druzbenega spola, njegova nefluidnost in normativnost so precej
znana dejstva, manj znana pa je vprasljivost bioloskega spola, po kateri sta tako
druzbeni kot bioloski spol druzbena konstrukta, neposredno povezana s socialnim
kontekstom in politiénimi razmerami.

V nadaljevanju si ne bomo ogledali Zenskih podob v ljudskem izro¢ilu nasploh,
ampak se bomo oredotocili samo na preoblacenje Zensk v moske in prevzem mo-
Skih pravil obna3anja.

Najbolj ociten primer tovrstne zamenjave so gotovo Amazonke. Kot navaja
Rothery v delu The Amazons (1995), najdemo Amazonke povsod po svetu in skozi
vsa zgodovinska obdobja. V nasi razpravi se bomo omejili zgolj na anticne Ama-
zonke, in sicer iz perspektive zenskih Studij. Alja Adam (2004) meni, da so bile
prisiljene prevzeti inverzni kulturni vzorec, s tem pa so avtomati¢no izstopile iz
patriarhalne druzbe. Zavrnile so poroko in se odlocile za divjino in lovskoplenil-
ski nacin zivljenja. Zaradi svoje podobnosti moskim niso mogle obstajati znotraj
druzbe, saj so veljale za njihove nasprotnice in tekmice.

A kljub temu da so poleg svoje primitivne okrutnosti premogle tudi pravo mero prakti¢nega
znanja (gradile so svoja mesta itd.) in politi¢nih sposobnosti, je njihovo vladavino pokosila
moska roka. Amazonke so bile posiljene, iztrebljene in izgnane. /.../ Patriarhat, moska in-
stitucija, ki je bila zasnovana na dualizmu, na opoziciji mosko (duhovno, druzbeno, svetlo,
ipd.) in Zensko (telesno, naravno, temno, ipd.), je ze v izvoru poskusala zatreti, utiSati in
nadzirati ‘negativne’ sile. Kljub temu pa so moski v strahu bedeli nad glasovi zatrtih zenskih
sil. Mit o Amazonkah je izraz tega strahu. Posiljene, iztrebljene in izgnane Amazonke so
prispodoba moske negotovosti. Kreacija matriarhata kot druzbene realnosti pa je umetno
sredstvo, ki brise sledi te negotovosti. (Adam 2004: 223-224)

Podobno spolno inverzijo najdemo tudi v slovenskem ljudskem izro¢ilu. Marija
Makarovi¢ (1963) posebej omenja ne samo v moskega, ampak celo v vojaka pre-
oblec¢eno deklico, ki odide na vojno namesto brata ali drugega bliznjega moskega
sorodnika. Gre za motiv, ki je razsirjen povsod po svetu; najdemo ga v slovanskem,
romanskem, germanskem, azijskem in afriskem izrocilu. Bistven element tega mo-
tiva je razplet: preoblecena deklica odide na vojno, uspe$no prestane preizkusnje,
nato pa prizna svoj spol in ostane zenska; v drugem primeru pa prav tako odide
na vojno, se poroc¢i s kraljicno in postane moski. Avtorica posebej poudari, da do
preoblacenja deklice v moskega pride zgolj zato, ker doma primanjkuje moskih,
medtem ko se preizkusnje moskosti, do katerih v tovrstni motiviki vedno pride,
nanasajo na opravila, kot so plavanje ali spanje s preizkusevalcem, skratka za reci,
ki jih zenske opravljajo drugace kakor moski. Slednji¢ se zgodi razkritje zenskosti,
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do Cesar pride prostovoljno — v tem primeru se zakljuci s poroko, kar je po Orti-
zu znacilno za vzhodni in balkanski del, medtem ko je neprostovoljno priznanje
znacilno za zahodne druzbe.

Avtorica dalje razlaga, da je motiv deklice — vojaka patriarhalni, vendar pa ni
jasno, zakaj bi se naj potem uveljavila Zenska in Zenskost. Naslednje vprasanje je,
ali zenska pri tem sploh obdrzi zenskost in na kak nac¢in dokaze, da je enakovredna
moskemu.

Oglejmo si primer v pesmi Alencica, sestra Gregcéeva (1973): potem ko Alen-
Cica izve, da je izgubila brata, se preoblecena v njegovo opravo odpravi mascevat
njegovo smrt:

Zdaj kaj stori Alencica, / sestrica svojga Gregeca? / Brz tece gori v kamrico, / oblece dolgo
haljico, / je dolga, dolga do peta, / vsa taka kakor Gregceva. / Bogme da, da je ta, bogme
da velja.

Ko Alencica s krutim pokolom Turkov zadosti mascevalni sli, kar sama razkrije
svojo zensko identiteto:

Zdaj kaj stori Alencica, / sestrica svojga Gregeca? / Junasko blize carja gre, / pokaze ¢rni
kiti dve: / »Ima take tvoja carinja?« Bogme da, da je ta, bogme da velja.

Ta nekoliko prevzetna drza glavne junakinje Alencico predstavi v superlativih:
ne samo, da je v boju kos najboljsim vojakom, tudi v lepoti se oc€itno lahko kosa
z najlepSimi. To pomeni, da se v njenem liku srecujejo druzbeno najbolj zazelene
lastnosti Zenske in moskega, na simbolnem nivoju pa lahko njen lik razumemo kot
idealno ravnovesje moskega in Zenskega pola.

Tej pesmi lahko postavimo nasproti makedonsko pravljico Deklica, preoblecena
v mladenica. Deklica, ki jo mati vzgaja kot decka, da bi si resila zivljenje, mora pri
Sestnajstih oditi od doma zaradi o€itnih znakov zenskosti, vendar pa niti na poti
ne zavrze svoje moske identitete. Zgodi se celo, da si jo za Zenina izbere izbir¢na
kraljicna. Toda v poro¢ni no¢i nastopijo tezave:

»HCci, kako si prezivela to no¢?« Ona pa je odgovorila: »Kako, oce? Ona je Zenska in jaz

tudi: legla je na eno stran in jaz na drugo.« (prav tam: 81)

Tast se Zeli svojega zeta znebiti s tezkimi nalogami, a jih ta uspesno opravi.
Med reSevanjem tretje naloge pa zaradi zakletve in v vsesploSno zadovoljstvo spre-
meni spol in postane ustrezen zenin. V tem besedilu ne gre samo za spremembo
spola, ampak tudi za lezbi¢no ljubezen, do katere pa pravljica ne zmore zavzeti
nedvoumnega staliS¢a: na eni strani jo podpira, na drugi pa kategoricno zavraca.
Zakon se lahko konzumira Sele, ko pride do spremembe spola in odnos postane
heteroseksualni. Tudi v tem primeru moramo opozoriti na izjemne sposobnosti
deklice, ki se v razli¢nih preizkusnjah z lahkoto kosa z moskimi.

MosKi princip in zgodovina
Motiv ubijanja in aktivnosti (ne pa tudi preoblacenja) kot prevzem moskega
principa najdemo v pravljici Deklica in pasjeglavci. Neka deklica je sama delala na

polju, ko je mimo prislo krdelo pasjeglavcev. Ker je bila mlada, so jo hoteli ujeti,
deklica pa jim je zbezala na smreko, saj pasjeglavci ne morejo gledati navzgor.
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Zato so bodli s sulicami, dokler ni z drevesa pritekla kri. Izruvali so smreko in
deklico zaprli v visok grad brez vrat. Cez dan jo je ¢uvala macka, ponoéi pa so k
njej prihajali pasjeglavci. Nekoc¢ je deklica zelo jokala in tedaj se je pojavil star-
¢ek, ki ji je povedal, da mora macki odrezati rep, saj je v njem »devet peklenskih
vragov, ki so vsi s pasjeglavci zmenjeni.« (Slovenske pravljice 2000: 449) Deklica
se je ravnala po nasvetu, potem pa skozi linico v stolpu zbezala domov. Ker ni
bilo nikogar doma, je snela vodno kolo in se pri luknji splazila v kovaénico. Pas-
jeglavei, ki so jo zasledovali, so luknjo izvohali in zaceli eden po eden lesti noter,
deklica pa je vsakemu odsekala glavo. Smitek pri tem najprej opozarja na pomen
vodnega kolesa:

Sicer pa ima vodno kolo (kova¢nica, mlin) bogato simboliko. Ker stoji ob reki ali potoku,
predstavlja mejno tocko med dvema pokrajinama/svetovoma. Krizni precki kolesa, tako kot
simbol kriza nasploh, pomenita povezavo nasprotij in totalizacijo prostora. Vrtece se kolo
ponazarja krozenje ¢asa in kozmosa. Mlinski kamen, ki ga poganja, pomeni preoblikovanje
zrnja v moko, kar je enako simbolicnemu spreminjanju narave v kulturo. Spopad med naravo
in kulturo (psoglavci in ljudmi) pa je tudi v samem jedru nage zgodbe. (Smitek 2004: 274)

Nasploh je po Smitku motivika pasjeglavcev zelo stara in zapletena in to, kar
vidimo v obravnavani pravljici, so le naivni opisi mongolidnih konjeniskih ljudstev,
kakr$ne najdemo Se v drugih besedilih slovenskega ljudskega izrocila. Obstajata
tudi dva posebej omenjena vodja kinokefalov: Pes Marko in Atila. Smitek gre v
svojem zapisu Se dlje in navaja, da je ze Sveti Avgustin pasjeglavce uvrscal k po-
Sastim, kakrsni so kentavri in kiklopi, in meni da so se rodili kot posledica zauzitja
prepovedanih zeliS¢ med nosec¢nostjo. Meni, da gre za degenerirana bitja, ki so
Kajnovi potomci. Avtor opozarja $e na pomembne vzporednice z Miklovo Zalo in
Mlinarjevo Jerco, kjer so pasjeglavce zamenjali Turki in Huni:

Psoglavska ugrabitev deklet, jetniStvo, pobeg skupaj z zapornikom, no¢no potovanje in
zasledovanje psoglavcev so jedro slovenske koroske tradicije o Miklovi Zali. V nekaterih
poznejsih variantah so psoglavce zamenjali Turki. Zamejski KoroSci so poznali podobno
pripoved o Mlinarjevi Jeri: ta je s sekiro preprecila dvanajstim roparjem, da bi vdrli v mlin,
pri ¢emer je dvanajsti ranjen pobegnil. Vrnil se je preoblecen v viteza, zasnubil dekle, jo od-
peljal v gozd in jo dal tam privezati k drevesu, da bi jo raztrgale divje zveri. (Prav tam: 273)

V navedeni pravljici torej odmevajo histori¢ni elementi, gre pa tudi za prikaz
grobega moskega nasilja nad Zensko. Toda deklica se resi, ker ne pristane na pa-
sivnost, ki ji je druzbeno dolo¢ena. Nasprotno, zvita je in domiselna in v skrajni
stiski lastnoro¢no obglavi celo krdelo svojih muciteljev. Vprasanje pa je, v koliksni
meri v tem nacinu prihaja do dualisti¢nega prevzema moskega principa.

Historicne elemente posebej omenjamo tudi zato, ker nanje v svojem razmi-
Sljanju o deklici-vojaku opozarja Makarovic¢eva (1963), ki meni, da je do tako
nenavadmega motiva prislo deloma zaradi subjektivnih, deloma pa tudi objektivi-
nih dogodkov — zdi se ji torej verjetno, da gre za zgodovinski dogodek, ki je bil
predrugacen skladno s pravili ljudskega slovstva.

Na to opozarja tudi Eliade:

Sam zgodovinski dogodek, najsibo Se tako pomemben, v ljudskem spominu ne obstane,

vzorcu. (Eliade 1992: 53)
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Ljudski spomin torej ne ohranja junakove osebnosti, njegovih posebnosti in
individualnosti, ampak ga posplosi v skladu z mitskim vzorcem. O razliki med
poezijo in zgodovino je pisal tudi Aristoteles v sloviti Poetiki:

1z povedanega je razvidno, da pesnikova naloga ni pripovedovati, kaj se je v resnici zgodilo,
temvec¢ kaj bi se lahko zgodilo, se pravi, kaj bi se po zakonih verjetnosti in nujnosti utegnilo
zgoditi. Zato /.../ poezija govori bolj o splosnem /.../, zgodovinopisje o posameznostih /.../.
Pod ‘splosnim’ razumem, ¢e kdo opisuje, da bi ¢lovek s taksnim in tak$nim znacajem po
zakonih verjetnosti in nujnosti storil to in to; in ravno to je smoter poezije, imena pa so ji
samo nebistven dodatek. Pod ‘posameznostmi’ pa razumem, ¢e na primer kdo opisuje, kaj
je Alkibiad naredil ali dozivel. (Aristoteles 2005: 96)

Pri motivu preoblacenja ali sicerSnjega prevzema moskega principa je zgovo-
ren stik poezije in zgodovine, patosa in logosa, ki je izrazen mocneje kot sicer v
knjizevnosti, hkrati pa tudi zabrisan zaradi njene narave, ki tezi k splosnemu orisu
osebnosti in dejanj slehernika v dolo¢enih okolis¢inah.

Sklep

Ce se pri analiziranju Zenskih podob naslonimo na Zenske $tudije, naletimo na
tezave, saj so same po sebi izjemno heterogene in se opirajo na Siroko paleto ved,
po drugi strani pa ravno polifonost raziskovalkam odpira $tevilne moznosti. Femi-
nizem je torej pluralen, mestoma politi¢en, saj se ukvarja z marginalno skupino, ki
sama sebe ne more definirati enozna¢no. Predvsem pa je treba povedati, da sicer
prinasa Stevilne tematske razsiritve, ne pa tudi metodoloskih.

Glavni problem je feministi¢ni diskurz in s tem tudi jezik. Na eni strani ga
opredeljuje falogocentrizem, zaradi ¢esar je pisan na kozo moskemu in moskemu
principu. Feministi¢ne raziskovalke zato vzpodbujajo zenski govor, ki naj ozivi
zenskost in budi primarni Zenski arhetip ter medsebojne odnose med Zenskami.
Seveda pri tem nastane vprasanje, kaj je zenska, kaj zenska Zeli in kaj njeno go-
vorjenje sploh izraza. To je temeljni problem, ki se pojavi, ko Zelimo raziskovati
zenske podobe: moski princip je namre¢ tako moc¢no zasidran v jeziku, Se posebe;j
kadar govorimo o zapisanem jeziku, ki je eden klju¢nih gradnikov sodobne misli
in civilizacije. V ozadju ti¢i tudi izredno pomembno in spreminjajoce se vprasanje
druzbenega in bioloskega spola, pa tudi delitve na javno in zasebno sfero, ki temelji
na bioloSkem spolu individuuma.

Jezik pa ni samo druzbeno orodje, ampak najbolj temeljna sestavina knjizevno-
sti, ki v nasprotju s filozofijo ob logosu vsebuje tudi patos in mitos, esenco rituala
in karnevala — z drugimi besedami iracionalnosti, s katero je bila zenskost ves
¢as povezana. Kljub temu se Zenska tudi v knjizevnosti ne more vzpostaviti kot
subjekt; vedno je namre¢ objekt, negativni pol glede na univerzalnega moskega,
njegov drugi. Tako Zenske podobe v pravljicah in tudi sicer v knjizevnosti vedno
opredeljuje manjko: nezanimive so in pasivne, ¢e pa so ze aktivne in kot lik bolj
opredeljene, je njihova iztopajoca lastnost fizi¢na neprivlacnost in hudobija ali pa
so njihove sposobnosti preprosto ignorirane.

Nekoliko izjemna podoba zenske v ljudskem izrocilu je preoblacenje v mo-
Skega. Na eni strani lahko opazujemo superiornost teh likov, saj so nepremagljivi
tako v zenski kot moski podobi; pri ¢emer so kot zenske izjemne lepotice, kot
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moski pa nepremagljivi junaki. Temu se pogosto pridruzita vznemirljiva problema:
menjava ne samo druzbenega, ampak tudi bioloSkega spola in lezbi¢na ljubezen,
ki je predstavljena v ambivalenci.

Seveda se postavlja vprasanje, zakaj se motiv preoblacenja v ljudskem izrocilu
sploh pojavi. Morda gre na eni strani za preseganje determinizirajo¢e usode, ki
definira pripadnice Zenskega spola, na drugi pa gre tudi za posebej izrazeno potre-
bo po dokazovanju enakovrednosti z moskim spolom. O¢itno je, da imajo tovrstne
zgodbe neko temeljno povezavo z objektivnim zgodovinskim dogajanjem, ki pa
se v ljudskem slovstvu odleplja od golega logosa in bezi k patosu in pluralizmu, s
¢emer postaja kompatibilnejsi s kolektivnim spominom in verjetno bolj podoben
heterogeni ¢loveski psihi. Pri motivu preoblacenja gre tudi za dualisticno negacijo
patriarhata, katere najznacilnejSa podoba so Amazonke, ki so kakor motiv preo-
blac¢enja razsirjene povsod po svetu.

Razmisljanje lahko zaklju¢imo s sklepom, da znacaj Zenskih likov v pravlji-
cah dale¢ presega okvire literarne vede in tudi mladinske knjizevnosti, ki zaradi
naravnosti na mladega bralca mestoma tezi k vecjemu poudarjanju didakti¢nih in
vzgojnih elementov. Gre namrec¢ za veliko kompleksnejsa vprasanja, ki se dotikajo
druzbenega zivljenja in znacaja zahodne civilizacije nasploh. Menimo pa, da na
povrsju sicer lahko prihaja do navideznih korekcij, ki dajejo vtis enkovrednosti
spolov, toda neenakost korenini veliko globlje, v sami strukturi jezika in misljenja
ter na ta nacin podtalno odzvanja na vseh ravneh Zivljenja.
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