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The story of the grateful wolf and Venetic
horses in Strabo’s Geography

Marjeta Sasel Kos

Strabo (the Greek historian and geographer of the Augustan Age) reported that the
sanctuary of the Greek hero Diomedes, to whom the ancient Veneti used to sacrifice a white
horse, was located in the area of the sacred site at the Timavus River where it flows into the
Adriatic. In this passage Strabo also narrated the (aetiological) story of a wolf, which had
been saved from the nets of hunters by a well-to-do man. As an act of gratitude, the wolf
(which may be regarded as a prototype of a figure corresponding to the Master of the Wolves)
drove off a herd of unbranded horses and brought them to the stable of his benefactor. These
horses proved to be a superior breed, and indeed the Venetic horses were well known in the
Graeco-Roman world as excellent racing horses; horse-breeding and trade in horses were two
important economic activities among the Veneti. Strabo’s data are confirmed by other literary
sources, as well as by archaeological and epigraphic finds.

The story

One of the first more detailed descriptions of the Venetic regions is preserved in
Strabo’s Geography. Strabo from Amaseia, the capital of the former kingdom of Pontus in
Asia Minor, which came under partial Roman rule under Pompey the Great, was an im-
portant Greek historian and geographer of the Augustan Age.! His historical work, titled
Historical Sketches, is lost and only his Geography in 17 books is preserved, in which the
Roman Empire and even regions beyond are described in considerable detail. These books
also contain very valuable data that Strabo took from earlier historians, geographers, and
philosophers, most of whose works are lost. They are of great significance not only for the
Greek-speaking parts of the Empire, but also for Italy and the western provinces.” Italy is
described mainly in books V and VI.

The ancient Veneti were settled in northeastern Italy and along some of the up-
per Adriatic regions, which Livy, who was himself from Patavium (present-day Padova),
called their “corner” (Venetorum angulus).® In these lands, prior to the arrival of the Carni,
they had been the only inhabitants. Ateste (present-day Este) and Patavium were two of
their major centres,* and Opitergium (present-day Oderzo) was also important, while Aq-
uileia was founded outside their territory. Tergeste, too, may have never belonged to the

DUECK 2000.

KOLOSSOURGIA 2005; ENGELS 1999.

V 33.9-11.

FOGOLARI, PROSDOCIMI 1988; VENETI 2003.
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Fig. I: Map showing peoples and places mentioned in the text (computer graphics: Mateja Belak).
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Veneti. It was first mentioned by Strabo as a village belonging to the Carni;’® it may have
been situated on the territory of the Histri earlier. The Veneti played important economic,
and consequently political and cultural roles even outside their territory in northeastern
Italy, as is proven most of all by the ‘Venetic” inscriptions found in present-day Austrian
Carinthia and Slovenia, in particular in the Soca/Isonzo valley, where Tolmin and some-
what later Most na Soc¢i (Sv. Lucija/Santa Lucia) must have been two of the significant pre-
historic settlements of a population closely related to the Veneti (Fig. 1).° These tribes had
close contacts with northeastern Italy, southern Carinthia, and the Bohinj region.” The
Veneti must have influenced more or less the entire northern Adriatic and eastern Alpine
areas, and it is not surprising that, according to Ammianus Marcellinus, the Julian Alps
were called Venetic before the Augustan conquest (quas Venetas appellabat antiquitas).?
The story of the grateful wolf is taken from the passage in which Strabo described
the worship of the Greek hero Diomedes among the Veneti, adding that there were sacred
groves of the Argive Hera and Aetolian Artemis in the near vicinity of the sanctuary. The
sanctuary of Diomedes and the groves of both Greek goddesses are located by Strabo in
the area of the sacred site at the Timavus River where it flows into the Adriatic. The story

«

Strabo, VII 5. 2 C 314; BANDELLI 2001.

ISTENIC 1985. A bronze vessel from grave 14 in Idrija at Ba¢a (1st c. BC), with the inscription in the Venetic
script (Laivnai Vrotai), Vrota perhaps being the name of a goddess (from: ZAKLADI 1999, 178); a bronze ta-
blet from grave 7/8 in Idrija at Baca (1st c. BC), bearing the names Luks Mel(i)nks and Gaijos (from: ZAKLADI
1999, 179).

GABROVEC 1987, particularly 149-150; TERZAN 2002; TERZAN, LO SCHIAVO, TRAMPUZ-OREL 1984,
1985; SVOLJSAK 2001. Much archaeological material has not yet been published to date.

8 Amm. Marcel., 31. 16. 7.
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Marjeta Sasel Kos

of the wolf directly continues the reference to the sacred groves and reads in translation
as follows:’

“But some mythical elements, of course, have been added: namely, that in these sacred
precincts the wild animals become tame, and deer herd with wolves, and they allow the
people to approach and caress them, and any that are being pursued by dogs are no longer
pursued when they have taken refuge here. And it is said that one of the prominent men, who
was known for his fondness for giving bail for people and was twitted for this, fell in with
some hunters who had a wolf in their nets, and, upon their saying in jest that if he would give
bail for the wolf, and agree to settle all the damage the wolf should do, they would set the wolf
free from the toils, he agreed to the proposal; and the wolf, when set free, drove off a consider-
able herd of unbranded horses and brought them to the stable of the man who was fond of
giving bail; and the man who received the favour not only branded all the mares with a wolf,
but also called them the “wolf-breed” — mares exceptional for speed rather than beauty; and
his successors kept not only the brand but also the name for the breed of the horses, and made
it a custom not to sell a mare to outsiders, in order that the genuine breed might remain in
their family alone, since horses of that breed had become famous. But, at the present time, as
I was saying, the practice of horse-breeding has wholly disappeared.”

The story opens some interesting and intriguing themes: such as the Greek influ-
ence in the northern Adriatic among the Veneti, which must have been in one way or
another related to the ancient sacred site at the Timavus River. Then the existence of a
supposedly common social institution of becoming pledge for somebody, and further the
horse-breeding of the Veneti, and the figure of the grateful wolf, the key figure in explain-
ing this aetiological story. Let us first briefly examine the presence of Diomedes and An-
tenor in Venetia.

Diomedes and Antenor among the Veneti

Two Greek legends are connected with the Ventic area, the stories of Diomedes
and Antenor. It is not possible to say which of them is earlier, and possibly they were
contemporaneous. Interestingly, both are related to the Venetic horses. Diomedes’ iden-
tity was double: he was the king of Argos in the epic poetry concerning the Trojan War
and Thebes, but he was also a Thracian king according to the stories related to Hercules.
Furthermore, some mythical parallels in the reconstructed early Slavic story about Jarilo/
St George indicate that Diomedes may have originally been some early Indo-European
fertility deity.'® According to Homer he was one of the most courageous heroes in the
Trojan War.

Diomedes had to leave Argos because of the infidelity of his wife and her plotting
against him. He was worshipped on both Adriatic coasts, particularly in Apulia where he
was kindly received by the king of the Daunians, Daunus. His cult is also attested in Cor-
cyra (present-day Corfu), where he killed a dragon and helped the inhabitants of the is-
land in the war against the Brundisians." Two sanctuaries of Diomedes have recently been
discovered along the eastern Adriatic coast: the sanctuary on the island of Vela Palagruza,

® V1.9 C 215. The translation is taken from: JONES 1949, p. 321.
10 KATICIC 1994-1995.
' KATICIC 1989, 72-74 (=Illyricum, 1995, 380-381).
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the site of the first station for navigators sailing to the north past the promontory of Gar-
ganus Mons (Gargano) in the direction of Issa (present-day Vis), as well as for those who
sailed from Corcyra towards Spina and Atria.'> The second stop for the sailors heading
north was the Promontory of Diomedes (Promunturium Diomedis, present-day Rt Ploca)
on the Hyllian Peninsula (Hyllica peninsula) south of Sibenik, where another sanctuary of
Diomedes was recently identified and excavated.” One of the most famous sanctuaries of
Diomedes was among the Veneti at the sacred site of the broad region of Fons/Lacus Ti-
mavi, where the Timavus (present-day Timavo/Timava) riemerges and then empties with
seven streams into the sea,'* and where the river god himself was worshipped.'®

According to a different tradition, Antenor would have led the ‘Heneti’ from Troy
to Venetia. There, as is reported by Livy, he would have founded a kingdom after he had
defeated the Euganeans. Strangely, Livy does not mention that Antenor was said to have
founded his native town of Patavium, which is known from other sources to have been
Antenor’s foundation.' Perhaps the Veneti accepted the cult of Antenor because the Greek
lyric poet Pindar of the fifth century BC presented the Antenoridae as horse-driving or
horse-riding heroes."” In the late Roman Republic and afterwards, during the imperial
period, however, it was politically important to be of Trojan descent just like Rome, which
allegedly would have been founded by Aeneas. Both Aeneas and Antenor were viewed
positively and not as traitors and fugitives, and even the Aquileians are referred to as the
Antenoridae, the descendants of Antenor." Strabo, too, knew of the Paphlagonian origin
of the Veneti and their arrival in Venetia with Antenor. Most interestingly, he noted that
one of the proofs for this thesis is the horse-breeding of the Veneti.” Homer might have
alluded to this activity when he mentioned a breed of tough mules originating in the
country of the Veneti (Iliad, 11 852). However, horse-breeding in Venetia was more closely
linked to Diomedes.

When describing the sacred site of the Timavus River, Strabo cited as his sources the
Greek historian Polybius (second century BC) and the Greek philosopher and historian
Posidonius (second to first century BC). The position of Diomedes’ sanctuary near the sea
indicates that one of his roles was the familiar Adriatic role of protecting seafarers, since
this was, as has been noted above, one of the main characteristics of the cult of Diomedes
in the eastern Adriatic. Indeed Strabo mentions that Diomedes’ sanctuary possessed a
harbour. However, as could be inferred from Strabo, an indigenous deity must have also
influenced his cult. It seems that Diomedes was related to the breeding of horses among
the Veneti, who used to sacrifice a white horse to him as late as the time of Strabo’s source
for this passage.?® This source may have been writers other than Polybius and Posidonius,
as is indicated by his citing anonymous sources: “they say”. It has been hypothesized that
these were Artemidorus of Ephesus, the Greek geographer from the end of the second

12 KIRIGIN, CACE 1998; COLONNA 1998.

13 BILIC DUJMUSIC 2002.

“4V1.8C214.

15 CUSCITO et al. 1989; VEDALDI IASBEZ 1994, 160-177, 180-181; FONTANA 1997, 30 ff.

16 Ab urbe condita, 1. 1. See, on Antenor, also KATICIC 1988 (=Illyricum, 1995); BRACCESI 19972
'7 Pyth., 5. 82-86; cf. CASSOLA 1979 (1994, 281-283).

'8 MORETTI 1980 (= Epigrafia, 1990); BOFFO 2000, 118-120.

¥V1.4C212.

20 PROSDOCIMI 2001; ID., 2003, 63 ss.
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century BC, who had in his turn used Timaeus of Tauromenium in Sicily (fourth to third
century BC).?! The story of the wolf was ultimately taken from Timaeus, it seems.*

Diomedes’ sanctuary was situated near two important cult places with sacred groves,
in which tame and wild animals were living together, deer together with wolves, all behav-
ing docilely, and any animal, pursued by dogs, if taking refuge in these groves was safe.
Strabo noted that one of these sacred groves was dedicated to the goddess called by him
the Argive Hera, while the other belonged to the goddess called the Aetolian Artemis.”
The nature of Artemis was polyvalent in the Greek world; however, in view of sacred pre-
cincts, where wild animals became tame, there is hardly any doubt that she was regarded
as the mistress of wild animals, pétnia theron, the patroness of hunting; no doubt this must
have been her main domain in Aetolia.?* Perhaps it was not due to chance that Hera was
related to Diomedes’ native country of Argos, while Artemis played an important role in
the homeland of Diomedes’ grandfather Oeneus, Aetolia. Oeneus was the mythical king
of Calydon, and the story of the Calydonian boar indeed points to the widespread worship
of Artemis in Aetolia. The goddess sent the wild beast because Oeneus had forgotten to
sacrifice to her. The Greek influence in the Upper Adriatic area may have been stronger
than is usually assumed, particularly from the Hellenistic period onwards; the Greeks who
brought the cult of Diomedes to this area, may have also introduced the worship of Hera
and Artemis.

These two goddesses, if they had ever indeed been Greek, were soon assimilated
with the local cults of Venetic female deities with similar attributes. Characteristic of the
Greek Hera, who was originally perhaps an Aegean great goddess, was her connection
with royalty on the one hand, and marriage on the other. Her marriage to Zeus sym-
bolized the natural world of plants and animals and her sanctuaries were often in fertile
plains far from towns. She was also the protector of herds, and in that way was also con-
nected with horses. Goddesses of the type of Juno, her Italian/Roman equivalent, were
widely worshipped throughout Italy, in particular in northern Italy, where even mother
goddesses (Celtic goddesses worshipped in plural) were sometimes called Iunones. How-
ever, goddesses documented under the name of Juno differed from each other greatly,
since they were very much influenced by local female divinities, and were only vaguely
similar to the Roman Juno, the patroness of marriage. Even the original role of Juno is
not clear, since she was both the goddess of women and a civic deity; the Roman Juno
was very much influenced by the Etruscan one (a temple on the Aventine Hill was built
for her after her evocatio in 396 BC, when she deserted the inhabitants of Veii in the war
with Rome).”> Among the Norican Celts, too, a goddess named Juno by the Romans was
worshipped, whose statue used to be carried to her sanctuary on a wagon driven by cows.
Virgil referred to the custom in his description of the animal plague among the Noricans,*
which caused them to harness aurochs to the carriage because the cows had perished dur-
ing the epidemics.”’

2 LASSERRE 1966, 14 fF. See also RADT 2003, 16-19.
22 GUAITOLI 1995; PROSDOCIMI 2001.

2V 1.9C215.

> WERNICKE 1895, 1344.

2 BEARD, NORTH, PRICE 1998, 15-16; 82-83; 133.
26 SASEL 1980 (= Opera 1992).

¥ Virgilius, Georg. I1I 531-533; GRASSL 2007.
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The wolf - a prototype of the Master of the Wolves?

It is perhaps interesting (particularly in terms of ethnology and philology) to com-
pare the story of the grateful wolf with other related stories. General observations concern-
ing stories of grateful animals are as follows. Grateful animals are predominantly wild, and
only rarely domestic animals. Their stories, which are known all over the Indo-European
world since the earliest times and were transmitted orally, differ greatly from each other.
The oldest known originate from the Near East. In general, they are about local animals,
with the exception of the lion, which is the protagonist of such stories even in countries
where it did not live. These stories developed from the motif of a “helpful animal”, which
reflects one of the oldest religious beliefs of primitive man. In his world, everything living
was regarded as all-powerful and divine. These animals may have been the incarnation
of good spirits whom people worshipped because they symbolized moral precepts. Man
should behave well towards animals, even if he had to kill them in order to survive.?®

Another interesting comparison is with the fables of Aesop, with those in which a
wolf is the protagonist. Such stories with speaking animals, illustrating some important
truth or moral, are first alluded to by Hesiod (eighth century BC) and must represent an
old form of folklore. The wolf always appears as a bad character in these fables. It seems,
therefore, that the man in the story was meant to appear as taking a great risk to guarantee
for a wild animal that can show no gratitude. The wolf in the Aesopic fables, for example,
wanted to harm a fox, proposed a brotherhood with dogs for letting him inside the pen,
but then he killed them first; he falsely accused a lamb of troubling the water in a stream
from which he wanted to drink, and of doing him other damage that the lamb never had
done. There is a story of a heron freeing a bone from a wolf’s throat, for which the wolf
showed no gratitude to the helpful bird. He further appears as a self-appointed leader of
other wolves, passing a law by which he himself did not abide. Or, upon seeing his shadow,
which happened to be big, he became conceited and wanted to be the king of the animals,
but the lion devoured him. A wolf won the confidence of a shepherd but eventually de-
stroyed his flock. Even wolf cubs, reared with care and love, caused harm to the flock when
they grew up, or instinctively behaved like wolves. A wolf disguised himself by putting on
a sheepskin and was unintentionally killed by a shepherd for his supper. In three fables the
wolf proved to be stupid as he was outwitted by a young goat, by an ass, and by a dog.”

Indeed, even in the corpus of stories about grateful animals, which may have also
been in circulation in antiquity, and was collected from various literary sources by August
Marx,* the wolf never appears as a protagonist. Actually, our story has not even been cited
in the book (which is no doubt an unintentional omission), and what is also interesting,
no story with a wolf is mentioned among the collected stories. Animals known for their
gratitude were dolphins, eagles, storks, lions, dogs, horses, elephants, snakes, and some of
the smaller animals (e.g. ants and bees). Surprisingly, the majority of these stories have
been taken from zoological literature, and classical authors who are often cited are Theo-
phrast, Plutarch, Aelian, and Pliny the Elder.

The fact that the wolf appears in most stories as a hostile, “bad” animal, clearly indi-
cates that to shepherds and stockbreeders wolves have always represented a great danger.

28 LINDAHL 1980.
2 HANDFORD 1964, nos. 26-36; 101, 111, 117.
3 MARX 1889.
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They were much feared by villagers who sought to protect themselves and their livestock
as best they could against attacks by wolves. The story of a grateful wolf is unique and
represents an exception within Graeco-Roman literature, since this animal never appears
as grateful figure. Could it nonetheless be explained in a broader context? There is a most
interesting figure in European folklore of the Master of the Wolves, very well known among
the Slavic peoples, as well as Austrians and Germans, but also among the Finns. This figure
could either be a wolf himself, or a forest daemon, although it is often a saint, most com-
monly either St George or St Martin, but also St Nicholas, St Savo and others. The Master
of the Wolves had three main functions: that of commanding the wolves, of allotting food
to them, and of protecting livestock and/or people from wolves. According to the beliefs
that influenced the stockbreeders’ and shepherds’ calendar, on the first day of pasturing
the Master of the Wolves “shuts the mouths of the wolves” (which may correspond to St
George’s Day), and on the last day (corresponding perhaps to St. Martin’s Day), he “opens
them again”. This actually signifies two periods of the shepherds’ year: outdoor pasture over
the late spring, summer and early autumn, and the winter period when the flocks are shut
indoor.”

Beneath the elaborate folklore and customs related to this belief, the basic need to
ward off wolves from the herds is concealed. It could be hypothesized that the grateful
wolf in Strabo’s story might perhaps have been some kind of a prototype of a figure cor-
responding in certain ways to the Master of the Wolves: a wolf who could protect a herd
of wild horses from other wolves and bring it safe to his benefactor.

The Venetic horses

Strabo’s story of the grateful wolf is notably an aetiological story closely connect-
ed with the trade in horses among the Veneti. Indeed, horse-breeding was one of their
conspicuous economic activities for which they were widely known, as has already been
emphasized. Venetic riding-horses are first mentioned in the seventh century BC by the
Greek lyric poet Alcman;* they must have been well known and greatly appreciated, since
it is known that during the Olympic Games in 440 BC the “Venetic mares” brought victory
to Leon from Sparta, and the Venetic horses are further mentioned by Euripides.*® The
fame of the breed finds direct confirmation also in an earlier passage of Strabo in the same
book of his Geography (this one, too, based on the Sicilian historian Timaeus). In it Strabo
mentioned that Dionysius the Elder of Syracuse (late fourth century BC), the famous Sicil-
ian tyrant, bought his competition horses in Venetia.** With this passage Strabo wished to
illustrate the Paphlagonian origin of the Veneti and refute the hypothesis that they would
have been colonists from among the Celts from Gaul with the same name, inhabiting
modern Morbihan along the Atlantic ocean. The text reads as follows:*

“Some say that the Heneti too are colonists of those Celti of like name who live on the
ocean-coast; while others say that certain of the Heneti of Paphlagonia escaped hither with

3 MENCE]J 2001. I owe the reference to this book to Dr. Monika Kropej and Dr. Andrej Pleterski, who encou-
raged me to use it for my study.

2 Fr. 1. 1. 50-51.

% Polemon, fr. 22; Euripides, Hippol. 231; 1131; cf. CASSOLA 1979 (= 1994, 277).

#*V1.4C212.

% Translation by JONES 1949, pp. 307-309.
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Antenor from the Trojan war, and, as testimony to this, adduce their devotion to the breed-
ing of horses — a devotion which now, indeed, has wholly disappeared, although formerly it
was prized among them, from the fact of their ancient rivalry in the matter of producing
mares for mule-breeding. Homer, too, recalls this fact: From the land of the Heneti, whence
the breed of the wild mules. Again, Dionysius, the tyrant of Sicily, collected his stud of prize-
horses from here, and consequently not only did the fame of the Henetian foal-breeding reach
the Greeks but the breed itself was held in high esteem by them for a long time.”

At Olympia, in the sanctuary of Zeus, Dionysius competed with four-horse chariots
during the Olympic games in 388 BC. He distinguished himself by owning such good
horses, since the owners of the horses, not the actual drivers or riders, received the glory
in these contests. The tyrant did not enjoy a good reputation in Greece, particularly not
in Athens, neither as a composer of tragedies (his verses were also recited in the course
of the games), nor — even worse — as an ally of Sparta and possibly of the Persians. The
Olympic games were for him an occasion of enhancing his reputation and winning more
recognition in Greece, therefore he sent to Olympia a festive embassy, led by his brother
Thearides. However, on the instigation of the orator Lysias (next in fame to Demosthenes),
who publicly exposed his policy as hostile to Greek freedom, his tent was attacked by
the spectators.*® Nonetheless, his winning horses became well known and appreciated in
Greece for a long time as excellent race-horses. Diodorus of Sicily reported that “Diony-
sus sent to the contest several four-horse teams, which were by far superior to all others in
swiftness”.”’

The period of origin for the breeding of white (?)*® horses among the Veneti cannot
be established with certainty. Obviously it was older than the rule of Dionysius the Elder
of Syracuse, that is, older than the fourth century BC, but it is not known how much older.
Burials of horses in the Iron Age Altino cemetery of “Le Brustolade’, for example, are
dated from the end of the sixth century BC onwards.*® The breeding of the Venetic horses
most probably flourished in the time of the so-called “Situla Art” in Dolenjska (Lower
Carniola). Depictions on the decorated bronze buckets and buckles also show horses,*
and the question may be asked whether the Veneti exported their horses to their neigh-
bours." Perhaps some horses - no doubt prestigious ones — found in the graves of the Iron
Age inhabitants of Dolenjska originated from Venetia.

After having told the story of the grateful wolf, Strabo added that by his time horse-
breeding among the Veneti had already become extinct. This is important information
from his own lifetime, although this is only a terminus ante quem, and it is not possible to
conclude when exactly the breeding ceased. By the time when the Roman rule extended
over Venetia, however, the export of horses from Italy, quite possibly the Venetic horses,
was limited, which means that the breeding of good horses was still very prestigious.

The Romans did not allow the export of these horses, except on special occasions.
Such a situation occurred, for example, in 170 BC. A year earlier the consular army under

* Dionys. Hal,, Lys. 29 f.

7 Diodorus, 14. 109. 1.

3 Strabo mentioned that the Veneti sacrificed a white horse to Diomedes, see supra.

¥ GAMBACURTA 2003, 91.

4 TURK 2005, passim.

41 The “Venetic” horseman appearing on the Slovenian passports and identity cards is erroneously regarded as a
Venetic (and proto-Slovenian) horseman, cf. HROBAT 2007, 6.
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Gaius Cassius Longinus caused great damage to the Iapodes, Alpini populi (probably the
Taurisci inhabiting present-day Slovenia), Histri, and Carni, by devastating their lands
and hunting for slaves. This happened after the consul had been recalled by the Senate
from his march to Macedonia and had to return.*> Longinus had been allotted the prov-
ince of Cisalpine Gaul (northern Italy) but wanted to win glory and booty in Macedonia
in the war against Philip V. Miscalculating the great distance between Aquileia and Pella,
the capital of the Macedonian kingdom, he took provisions for 30 days and guides to show
him the way across the Balkans. The Senate, who had been informed about this by the
Aquileians, made the consul stop his march immediately. Unfortunately it was not pos-
sible to prevent the harm done to the peoples through whose territory Longinus and his
soldiers were returning.

The representatives of those peoples complained in the Senate about the devasta-
tion, and the brother of the Celtic king Cincibilus came to protest on behalf of the Al-
pine peoples, who were his brother’s allies.*’ In this delicate situation the Senate sent an
embassy of two most distinguished senators to Cincibilus and his brother, with costly
gifts including two golden necklaces, five silver vessels, as well as two horses with horse
equipment, but most of all the right to import horses since their export was otherwise
forbidden.** This privilege was regarded as a great advantage and the horses in question
were most probably Venetic horses, reared in the immediate neighbourhood of the Celtic
kingdom(s) in the Alps.

In the prehistoric and Roman periods, wild horses as well as aurochs (the wild pro-
genitor of modern cattle) are known to have been living in the Alps; Strabo took these
data too from Polybius, who added that along with them an animal of unusual form also
inhabited these mountains. Its outward appearance closely resembled that of a stag, except
its neck and coat, which were similar to that of a boar. Below the chin the animal had a
hard protuberance about a span long, with hairs growing at the end, as thick as the tail of
a colt.”® This description corresponds well to an elk,*s and its existence in the third century
BC and also in a later period has been archaeologically confirmed.”” The Alps at that time
were partly populated by animals different from the present-day ones; some of them be-
came locally extinct, such as here mentioned wild horses, aurochs, and elks.

Interestingly, it is well known from archaeological contexts what a great role horses
played among the Veneti, since even horse cemeteries and relatively frequent horse burials
have been discovered to date in the area of Patavium (Padua), Altinum (Altino), and Atria
(Adria); it has therefore been assumed that commerce in horses must have been highly
developed among the Veneti.*® The great importance of horses in Venetia seems to be well
confirmed also by epigraphy since the Venetic word ekupetaris, which occurs in several
Venetic inscriptions, indicates a ‘master of the horse. This function may be interpreted
either in social or socio-economic terms, in the first case corresponding to the Roman

“ Livy, 43.5. 1 ff.

# This kingdom may have been the Norican kingdom, although it is not noted in the sources under this name;
Livy called Cincibilus the king of the Celts (rex Gallorum); DOBESCH 1980; SASEL KOS 1997.

# Livy, 43. 5. 7-9. See URBAN 2000, 333.

* Polyb. 34.10. 8 = Strabo, IV 6.10 C 207-208.

4 SASEL KOS 1998.

¥ KRIVIC 1985; it is now known, through 14C dating, that elks lived there around AD 400: JAMNIK 2004, 293.
I owe this reference to Dr. Borut Toskan, whom I also thank for a discussion about the (wild) horses.

8 See, e.g., BOLOGNESI 1998-1999; RIEDEL 1982; GAMBACURTA 2003, where other literature is cited.
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Fig. 2: Bronze belt buckle from Vace (end of 6th to 5th century BC; from: TURK 2005, p. 39 fig. 58).

ordo equester, i.e. a member of the upper class, possessing a horse, and, in the second case,
to a breeder of horses.*

In general it can be observed that Iron Age horse burials are also not rare in the
area bordering the regions inhabited by the Veneti. Thus they are found at Most na Soci,
where the Iron Age population was related to the Veneti, as well as in other parts of Slov-
enia, particularly in the cemeteries belonging to the Dolenjska Iron Age hillforts (Sti¢na,
Magdalenska Gora, Libna, Novo Mesto),”® but also elsewhere, as for example at Bled,
Pristava.”® Much has been written about the origin of the horses in the northern Adriatic
and sub-Alpine regions, and it has been postulated that two groups (types) could be dis-
tinguished: the taller and more prestigious eastern group, owned by warriors and mem-
bers of the ruling class as a status symbol, as well as a smaller group, of western origin,
used as working horses.”> However, the latest genetic studies of horses seem to indicate
that the taming and breeding of horses was much older and much more complex than has
hitherto been believed. As Marsha Levine concluded: “The genetic data appears to suggest
that as the knowledge of horse breeding spread, additional horses from wild populations
were incorporated into the domestic herds, thus forming the regional mtDNA clusters”

That would make the historical kernel of the story, preserved by Strabo, at least
theoretically plausible. Indeed, on decorated “Situla Art” objects from the early Iron Age
horses are depicted in different ways, which has often been noted. Particularly instruc-
tive in this respect is the scene on the decorated bronze belt buckle from Vace (end of
sixth to fifth century BC) representing two warriors in different attire on different horses

4 MARINETTI 2003.

5 DULAR 2007.

°! As yet unpublished; personal communication of Dr. Andrej Pleterski.

2 BoKONYI 1993, 25 ff.

> LEVINE 2006: citation on p. 199. I owe this reference to Dr. Borut Toskan, whom I thank very much for his
comments on the horse in archaeology.
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(Fig. 2).>* The warrior on the left is riding a taller horse with better equipment, bearing the
sun symbol of the swastika (indicating the colour white?),” although he seems to be in a
losing position. He still holds one spear in his left hand, while the warrior on the right has
already discarded both of his and wounded his opponent’s horse; he is now holding an axe.
The horse on the right is slightly smaller and “wilder” looking, and quite different from
the other. Both breeds of horses are attested archaeologically at the Iron Age Dolenjska
sites, and the smaller horse is currently regarded as a more or less local type.’ The attire
and weapons of both horsemen, too, are well documented in the Dolenjska graves. Rather
than to assume this represents a duel between “a Thracian and a local Illyrian warrior”,””
or — much more plausible - between a warrior from Etruria or Venetia and a “Lower Car-
niolan’, the scene may be interpreted as a contest between the “princes” within the same
region, or a duel between two heroes from local legends.*® Indeed, it does not seem to be
entirely clear which of them is the winner. Could it be assumed that one of them, perhaps
the warrior on the left, was in possession of a Venetic horse?

The way in which the political incident concerning the misconduct of the army of
Gaius Cassius Longinus was handled is most instructive. It shows — among other things
- how the breeding of horses must have been important at that time in Italy, and notably
also in northern Italy among the Veneti, where such breeding is attested. Indeed this could
be confirmed by the data in Strabo’s Geography, and his story about the grateful wolf. It
is most interesting to note that in the second half of the sixteenth century, the autoch-
thonous Karst horse (i.e. originating from the same broad area as the white Venetic horse
known from Strabo) was cross-bred with Spanish, Napolitan, and Arab horses to produce
a breed of fast (mostly white) horses — the Lipica horses or Lipizzaners - intended for the
court of Vienna, the army, and the Spanish riding school.”®

I would very much like to thank Andrej Pleterski for his valuable comments on my paper.
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Pripovedka o hvaleznem volku in venetskih konjih v Strabonovi Geografiji
Marjeta Sasel Kos

Grski zgodovinar in geograf iz avgustejskega ¢asa, Strabon, nam je v svojem opisu
Italije ohranil zanimivo zgodbo o hvaleznem volku. Postavljena je v kontekst svetih krajev
v obmodju izvira in izliva reke Timave pri Venetih (sl. 1), kjer so v antiki castili boga Ti-
mava. Strabon Timava sicer ne omenja, pa¢ pa kult grékega heroja Diomeda, ki je imel v
blizini izlivov Timave v Jadransko morje svoje sveti§ce in ki so mu imeli navado Zrtvovati
belega konja. Diomeda so castili tako vzdolz zahodne kot vzhodne obale Jadrana in njene-
ga neposrednega zaledja; njemu posveceno svetidce so odkrili na Veli Palagruzi in na Rtu
Ploca (Promunturium Diomedis) juzno od Sibenika, veljal je za zaicitnika pomorcev. Tudi
pri Venetih je imel sveti$¢e v neposredni blizini Jadranske obale ter, kot pravi Strabon,
blizu svetih gajev argivske Here in etolske Artemide. Diomed je bil kralj Argosa, kamor se
je vrnil po padcu Troje, vendar je bilo zaradi Zenine nezvestobe in spletk njegovo Zivljenje
ogroZzeno in zateci se je moral na italsko stran Jadrana h kralju Davnije Davnu.

Zrtvovanje belega konja je bilo Strabonu izto¢nica za zgodbo o hvaleznem volku,
ki ga je nek premozni moz resil iz zank lovcev. Clovek je bil namre¢ znan po tem, da je
bil pripravljen vsakomur iti za poroka, pa so ga lovci v $ali povprasali, ¢e bi bil porok tudi
volku. Moz je pristal, volk pa mu je v njegovo stajo iz hvaleznosti prignal ¢redo divjih konj,
ki so se izkazali za odli¢no raso; novi lastnik jim je vtisnil Zig s podobo volka.

Zanimivo je, da volk nikdar ne nastopa kot hvalezna zival; motiv hvalezne Zzivali pa
je sicer v folklori pogost po vsem indoevropskem svetu in poznan od orientalnih tekstov
in antike dalje. Hvalezne Zzivali so predvsem divje, ne domace, in predvsem lokalne, ne
eksoti¢ne, z izjemo leva, ki nastopa tudi tam, kjer sicer ne zivi. Te zgodbe so se razvile iz
motiva 'zivali, ki pomaga’, kar odraza eno najstarejsih oblik verovanja primitivnega ¢lo-
veka, ki je v Zivem svetu okoli sebe povsod obcutil navzo¢nost bozanskega. Te Zivali si je
verjetno predstavljal kot utelesenje dobrih duhov in jih ¢astil, ker so simbolizirale moralne
nauke. Clovek si je Zivali Zelel napraviti sebi naklonjene, ¢eprav jih je moral tudi ubijati,
da je lahko prezivel.

Zgodba o hvaleznem volku je izjemna v grsko-rimski knjizevnosti in tudi sicer nima
vzporednic. Ce jo Zelimo umestiti v $ir$i kontekst, se ponuja zanimiva primerjava z moti-
vom 'Gospodarja volkov', ki je dobro znan v evropski folklori, tako v pripovedih slovan-
skih kot germanskih narodov, pa tudi med Finci. Gospodar volkov je lahko volk, lahko
pa je tudi gozdni duh ali svetnik, posebej pogosto npr. sv. Jurij ali sv. Martin, v tej vlogi
pa nastopajo tudi sv. Nikolaj, sv. Savo in drugi. Gospodar volkov je imel tri glavne naloge:
volkovom je zapovedoval, jim dolocal hrano in §¢itil Zivino na pasi in ljudi pred volkovi.
Zivinorejci in pastirji so verjeli, da na prvi dan pase na prostem Gospodar volkov »zapre
gobce volkov« (kar je povezano z Jurjevim), na zadnji dan pase »pa jih spet odpre« (kar je
bilo povezano s praznikom na sv. Martina). Strabonov volk bi morda utegnil biti nekaksen
prototip 'Gospodarja volkov'.

Strabonova zgodba je etioloske narave in zeli razloziti nastanek vzreje konj in trgo-
vine s konji pri Venetih, pri katerih je oboje igralo pomembno ekonomsko vlogo. Po reji
konj so bili v grskem svetu znani najmanj od 7. stoletja pr. Kr., ko lirski pesnik Alkman
prvi¢ omeni venetske konje. Njihov sloves je $§¢asoma nara$cal, omenja jih tudi Evripid
in znano je, da so Ze na olimpijskih igrah leta 440 pr. Kr. 'venetske kobile' prinesle zmago
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svojemu lastniku Leonu iz Sparte. Na olimpijskih igrah leta 388 pr. Kr. pa je s svojimi
venetskimi konji v tekmi $tirivpreg zmagal mogo¢ni sirakuski tiran Dionizij Starejsi; Stra-
bon omenja, da so bili konji venetski, Diodor s Sicilije pa pravi: »Dionizij je poslal na tekmo
nekaj cetverovpreg, ki so po hitrosti dalec prekasale vse druge«.

Znano je tudi, da so Rimljani nadzorovali izvoz konj; $e v 2. stoletju pr. Kr. jih na-
¢eloma niso dovolili izvazati, izjemo so npr. napravili v primeru vec¢jega politi¢nega inci-
denta leta 171 pr. Kr. Tedaj je namre¢ rimski konzul Gaj Kasij Longin z obmocja Akvileje
prodiral z vojsko proti Makedoniji, da bi si pridobil slavo v vojni proti makedonskemu
kralju, ¢eprav je dobil v upravljanje severno Italijo (imenovala se je Cisalpinska Galija),
kjer bi moral tudi ostati. Senatski odposlanci so ga dohiteli in odpoklicali, konzul pa je
na povratku pustosil ozemlje rimskih zaveznikov. Da bi se oddolzil za zlo¢insko ravnanje
Longinove vojske, je rimski senat poslal k o§kodovanemu keltskemu kralju odposlanstvo,
ki mu je pripeljalo poleg drugih dragocenih daril tudi dva konja s popolno konjsko opre-
mo, kar je veljalo za zelo prestizno darilo. V tistem casu je bila Venetija ze pod rimsko
oblastjo in podarjena konja sta bila verjetno venetska.

Na pomembno vlogo konj med Veneti kazejo $tevilni konjski pokopi, zlasti v obmo-
¢ju Patavija (Padove), Altina in Atrije (Adrije), ter naziv ekupetaris, ki je pogost na venet-
skih napisih in pomeni 'gospodarja konjev'. Kako to funkcijo ustrezno razloziti, ni povsem
jasno, ker sta mozni tako druzbena kot druzbeno-ekonomska razlaga; po prvi bi oseba s
tem nazivom pripadala viS§jemu druzbenemu razredu, ki bi ustrezal rimskemu viteskemu
stanu, po drugi pa bi §lo za rejca konj.

Tudi na obmo¢ju danasnje Slovenije so bili odkriti posamezni pokopi konj v Zelezni
dobi, ne le v Mostu na Soci, kjer je Zivelo sosednjim Venetom sorodno prebivalstvo, tem-
vec tudi na Pristavi pri Bledu in na Dolenjskem, tako npr. v Sti¢ni, Magdalenski Gori, Lib-
ni in Novem mestu. Raziskave kazejo, da gre za dve vrsti konj; konje visje in bolj prestizne
vzhodne rase, ki so predstavljali statusni simbol, so imeli ¢lani vladajoce elite in bojevniki,
medtem ko so za delo uporabljali manjso raso konj zahodnega porekla. Vendar pa zadnje
genetske $tudije kaZejo, da je bila vzreja konj starejsa in veliko bolj zapletena, kot so doslej
mislili. Vse kaze, da so ob¢asno v domace ¢rede konj vkljucevali lokalne divje konje, kar bi
potrjevalo zgodovinsko jedro Strabonove zgodbe o volku.

Kam so Veneti $e izvazali svoje konje poleg Gr¢ije in Sicilije? Zelo verjetno tudi k
veljakom zeleznodobnih gradi$¢ na Dolenjskem in drugod po Sloveniji. Na bronasti pasni
sponi s konca 6. oz. iz 5. stoletja pr. Kr. sta upodobljena bojevnika na razli¢nih konjih,
bi si morda lahko razlozili kot dvoboj dveh jezdecev v religioznem kontekstu nagrobnih
ali kaksnih drugih kultnih iger, zanimivo pa je, da je na levem konju upodobljen son¢ni
simbol v obliki svastike, kar po vsej verjetnosti pomeni, da gre za belega konja. Belega
konja so Veneti zrtvovali Diomedu in ni povsem izkljuceno, da je levi jezdec jahal belega
venetskega konja. Zgolj kot zanimivost naj Se omenim, da so v drugi polovici 16. stoletja
domacega kraskega konja (ki je torej izviral iz istega $irSega obmocja kot beli venetski
konji iz okolice reke Timave) oplemenitili s Spanskim, napolitanskim in arabskim konjem
ter vzgojili slovitega hitrega lipicanca.



Krizi$ca niso nikoli sama.
Mejni prostori na Krasu in v Istri

Katja Hrobat, Ursula Lipovec Cebron

The authors endeavour to understand the symbolic power of crossroads through the
ethnographical records from Istria and the Karst in Slovenia. From the Antiquity to this day
the crossroads are marked with different monuments, ranging from ancient landmarks and
Christian symbols to memorials to fallen heroes and national monuments. In peoples’ ima-
gination crossroads are perceived as dangerous places, where different demonic forces gather
and meet. On the other hand, they also represent the meeting places of benevolent creatures
and sites of apotropaic and magic acts, so their character is ambivalent. Besides crossroads
there are several other examples of liminal places, sites of crossings and borders, which attract
supernatural forces. Liminal spaces will be discussed within the dualistic perspective, where
reality is perceived on the grounds of binary oppositions, and on the idea of an empty centre,
a »gap«, which was constantly being attempted to diminish and domesticate.

O simbolnem pomenu kriZi§¢a med antiko in sodobnostjo

(...) sam pa pojdi naprej, proti Hadesa dvorom trohnecim.

Tik ob vhodu izliva se v Aheron Reka ognjena,

z njo obenem Kokitos, ki sam iztok je iz Stiksa,

dva bobneca slapova, na stéku pa rtasta skala.

Tja se pririni, junak, ¢im blize se mores, ti recem,

jamo izkopli v tla, kak ldket Siroko in dolgo,

mrtvim vsém izlij okrog njé zadusno daritev (...) (Odiseja K-X:512-518)

V odlomku iz Homerjeve Odiseje opiSe Kirka kraj, kjer mora Odisej opraviti obre-
dno daritev, predno stopi v stik z dusami iz podzemlja. Odisej opravi pitno in Zgalno dari-
tev podzemnim bozanstvom, Hadesu in Persefoni, ob skali, kjer se zlivata dve reki.

(...) ¢rna se ulila je kri; in glej, odpreé se podzemlje (Odiseja A-XI1:20-50).!

Vhod v dezelo senc se v Homerjevem epu torej odpre na krizi$cu, ob sotocju dveh
rek. Religiozna vloga krizi$¢ je bila znana Ze pri anti¢nih Grkih, saj so tam puscali ob pre-
hodu kamencke. Zato so se s¢asoma nagrmadili kupi kamenja, ki so delovali kot darovanja
bozanstvom, ¢eprav niso imeli tega pomena, kot meni Pausanias, grski geograf iz 2. st. n.
§t. Vendar pa so Grki poznali boginjo krizis¢: Hecate trioditis (v prevodu Hekata »s tremi
obrazi«), za$¢itnico ¢arodejev. Postavljena na krizi$ce, je morala imeti omogocen pogled v
tri smeri, kar dokazuje, da je bila arhetipna podoba krizi$¢a v resnici oblikovana kot ¢rka
Y (Dragan 1999:151).

' Na povezavo krizi$¢ in vhoda v podzemlje v Odiseji je opozoril Petrovi¢ (2000:8).
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V raziskavah Istre? in Krasa® sva vsaka posebej pogosto naleteli na opozorila, da so
»krizi§¢a nevarna«. Ko sva se po nakljucju zaceli pogovarjati o kriziscih, sva ugotovili pre-
senetljivo ujemanje terenskih podatkov iz Istre in s Krasa. Zakaj naj bi bila ravno krizi$c¢a
tako nevarna? Kaksen je njihov simbolni pomen?

Ze na prvi pogled je opaziti, da so kriZis¢a po Sloveniji in prav tako v Evropi ozna-
¢ena z razli¢nimi spomeniki, od kr$¢anskih krizev, kapelic, kuznih znamenj, pilov do spo-
menikov padlim borcem in spomenikov, ki zaznamujejo pomembne dogodke v nacional-
nih zgodovinah. Koncentracijo raznovrstnih spomenikov na krizis¢ih je mogoce razumeti
v okviru pojava »krajine moci«*, ki jo Hirsch opredeljuje kot posledico boja razli¢cnih
interesnih skupin za prevlado lastnega znaka moc¢i in s tem ustvarjanja zgodovine. Obli-
kovanje krajine pomeni oblikovanje vizije mo¢i nekoga (Hirsch 2002:69-89). V poljski
krajini, na primer, se je tako odrazal spopad med »malo religiozno arhitekturo«, kot so
krizi in kapelice, in slogani komunisti¢ne propagande (Kubica 2002:91-100). Danes pa se
spomeniki iz ¢asa bivSe Jugoslavije pogosto umikajo nacionalnim spomenikom ter tako
prispevajo k reinterpretaciji zgodovine.

Vendar od kod potreba po dokazovanju moc¢i ravno na krizi§¢ih oziroma drugace
povedano, zakaj ravno prisvajanje moci krizi§¢? Iz etnografskega gradiva iz Istre in s Krasa
bova poskusali prepoznati, od kod krizis¢u toliksna simbolna mo¢, ki se kaze od anti¢nih
¢asov do danes.

Krizi$ce kot mesto zbiranja in srecevanja demonskih sil

Pomembno vlogo krizis¢a na Krasu in v Istri dokazujejo Ze njegova raznovrstna
poimenovanja: v Istri sta Se danes pogosto uporabljana dialektizma kroZera in kriZera, na
Krasu krzada, na obeh obmo¢jih pa krizis¢e véasih imenujejo kar pil.

Zdi se, da ob besedi krizi§¢e mnogi prebivalci ruralnih delov Istre in Krasa najprej
pomislijo na nevarnost, zbirali$¢e demonskih, zlih sil, kraj sre¢evanja s prikaznimi iz tuje-
ga sveta, onostranstva. Pripoved iz Dola pri Vogljah® govori o dveh prikaznih na kriziscu.

Je sel trgovski vajenec domov v Vrhule. Na kriZiscu, pri Pilu v Vrhovljah, je videl fanta
in punco, ki sta sedela. Ko je posvetil z vZigalico, da bi pogledal, so obrazi izginili. Od straha
je zakrical in priletel domov, ni utegnil odpreti kalonje niti s kljucem!

Tudi Istrani® povezujejo krizis¢a s pojavljanjem zlohotnih ali delno zlohotnih bitij iz
svojega mitoloskega »panteona«. Na kroZerah je vecja nevarnost, da ¢lovek sreca moro (ali
muoro), volkodlaka (ali kodlaka, okladeka, ouokladeka, v'okladaka, voukodlaka, kodlacona,
volkodlacino) in orka (ali vorka, lorka, uorka, mraka). Zelo pogosto pa so na teh krajih
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prisotne strige (ali Strolige, comprnice, copernice, Struge) in Strigoni (ali $trigov, Strigunov), ki
neredko nastopajo kot vrsta nadpomenke za malevoletna mitoloska bitja:

»So prauli, da imajo na kriZis¢ih Strige tako moc in tudi, da so krsniki meli eno poseb-
no (Spehi)«, »strige in Strigoni so se borili na kroZerah, so bli obleceni u bele halje, ko kaksne
nune (Popetre)«, »Strigoni se borijo na krozerah, na tiste dneve, ma ne znam ktere, se borijo
ino jes grem vele ob zidu, ne grem po kroZeri, se bojem (Popetre)«.

Prostori postajajo posebno nevarni ob dolo¢enih ¢asovnih obdobjih, saj tudi cas,
tako kot prostor, ni koncipiran homogeno. V obeh dimenzijah lahko pride do mejnih,
liminalnih prelomov, ki omogocajo vdor onostranskega. Kar je lahko podnevi varno, je
lahko v drugih delih dneva nevarno (no¢na polovica dneva, zlasti ¢as, ki ga Srbi imenujejo
gluvo doba noci, od enajstih do dveh, treh pono¢i) (Mencej 2005:179). Iz etnografskega
materiala iz Istre je razvidno, da velja enako tudi za obdobja v letu, kjer predvsem kvatrni
dnevi ali kvatre predstavljajo liminalna ¢asovna obdobja. V obeh primerih gre torej za
diskontinuiteto med »profanim« ¢asom (dan, ostala obdobja v letu) in »svetim« ¢asom
(mrak, no¢, kvatrni dnevi), zato se na ta ¢as veZejo posebna obnasanja (npr. ob kvatrnih
dnevih so pogostejse molitve, pogostejSe obiskovanje cerkve itd.) in uporaba razli¢nih
apotropejskih (zasc¢itnih) sredstev. Prostor dobiva torej v razli¢nih ¢asovnih terminih raz-
licne vrednosti (Gell 1992; Mencej 2005:179).

V sledeci pripovedi iz Tomaja se je ponoci zgodilo srecanje s hudi¢em, ki se je poja-
vil in izginil na krizis¢u.

Stara mama je govorila to zgodbo: Ko so ponoci $li z volmi iz Trsta v Tomacevico, se
je na krizis¢u, ko je grmelo in dez padal, priviekla koza med vole. Bila je pod ojesom (drog,
na katerem so pripeti voli, op. pripovedovalca). Kljub temu da so jo stalno odganjali pro¢,
se je vedno znova vracala nazaj med vole. Na naslednjem kriZis¢u je izginila. Rekli so, da je
bil hudic.

Tudi v Istri je delovanje prej omenjenih zlohotnih bitij omejeno na nocni cas,
vklju¢no s son¢nim zahodom in zgodnjim jutrom. Najve¢ srecanj s $trigami in $trigoni
prebivalci ruralnega dela slovenske Istre belezijo med enajsto in dvanajsto uro ponoci.
Ce se posameznik znajde na kvatrne dni ob taki uri na krizi$¢u, to ustreza »kondenzaciji«
metafizi¢nega v prostorskem in ¢asovnem smislu ter za Istrane pomeni, da zavestno iSce
stik z mitoloskimi bitji: »ob anajsti uri ponoci na ono krizisce tam v vali pod boskom. Tam
bo ben videl, da Strige so. Ma, na ono krizis¢e mora it na kvaternico« (Tomsi¢ 1989:49)

V dnevnem casu se prebivalci dolo¢enega kraja na krizis¢u srecujejo in komuni-
cirajo. V no¢nem casu pa se pravzaprav funkcije krizis¢a ne spremenijo, temvec se le za-
menjajo akterji, ki so vkljuceni v proces komuniciranja: fizicni dimenziji se prikljuci se
metafizi¢na, magijska. Krizi§¢e kot mejno obmocje (Dragan 1999:152; Mencej 2005:179;
Mencej 2006:221) namre¢ omogoca vzpostavitev kontakta z onostranstvom, z metafizi¢-
nim svetom. Zato je kriZpotje mesto, od koder so ljudje klicali razli¢ne zlohotne sile, tudi
hudica. Ko se je varovalni krog v risu prelomil, je nevarnost v obliki zle sile, Sembilje,
nekaksnega magijskega bitja lahko vdrla v prostor (glej Hrobat 2005).

Stirje dutovski fantje, vsi stirje namazani z vsemi Zavbami, so se zmenili, da bodo sli
klicat hudica. On da ve, kje je pod Krasom skrito zlato. So mislili, da jim bo povedal.

So sli proti Komnu. Na prvem kriZpotju so se ustavili. Tam so naredili en velik ris.
Tocno opolnoci so zaceli hodit v ris in klicati hudi¢a. Ma, Ce bi teli, da bi bilo kaj, bi morali
hoditi tocno po tistem krogu in klicati hudica. Saj so, dolgo cajta ni nobeden zgresil niti za en
fingred, ma potem se je enemu zaplelo, malo nerodno je stopil in je bil ven iz risa. Takrat pa je
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bilo vse koncano. Pride Sembilja in pomece vsakega na svoj konec. Eden se je znajdel v turnu,
drugi v eni robidi, dva pa je vrglo tja dale¢ v ene bore, ma vsakega na svoj konec.

Proti jutru so prisli drug za drugim domov. Vsi potolceni in raztrgani. In Se brez zlata
(Kocjan, Hadalin 1993:88).

Z risom, krogom okrog neke tocke, ki ustvarja simbolni center (Smitek 2001:50), je
krizis¢e kot mesto stika z onostranstvom, oja¢ano.

Krizi$ce kot zascita pred zlohotnimi bitji

Kot ugotavlja Dragan (1999:152-153), je impresivna enotnost predstav o zbiranju
in srecevanju razli¢nih mitoloskih bitij na dolocenih mestih od antike do danes po vsej
Evropi. Obenem pa se zdi »trdovratna« znacilnost teh prostorov tudi njihova izrazita am-
bivalentnost.

Ce sva se do sedaj osredotocali predvsem na prikaze prisotnosti zlohotnih sil in bitij
na krizi$¢ih, se velja ustaviti tudi pri njihovem nasprotju: pri benevolentnih bitjih ter seriji
apotropejskih, zas¢itnih dejanj in sredstev, ki so povezana s krizi$¢i. Ravno iz te prisotno-
sti reda opozicij (dobro-zlo, sveto—profano, ¢isto—necisto), ki za svojo eksistenco zahteva-
jo druga drugo, postane jasno, da prostor krizi§c¢a transcedentira polarna nasprotja in ga
ni mogoce zvesti le na eno ali drugo kategorijo.

Slednje se razkrije v istrskih pri¢evanjih o kresnikih (ali krsnikih), kjer ni mogoce
spregledati dejstva, da je samostojnih opisov kresnika razmeroma malo, vecina podatkov
jih omenja v razmerju do $trig oziroma $trigonov. Podrobnejs$a analiza pokaze, da sta kre-
snik in $triga oziroma $trigon v svojih karakteristikah in delovanju diametralno nasprotna
in kot anatagonisti¢na lika pogojujeta eksistenco drug drugemu. Ali, kot je ugotavljala Ze
Boskovi¢-Stulli: »Krsnik v ljudskem verovanju pravzaprav ne obstaja brez svojega antipo-
da carovnika, $trigona, ki mu je v vsem negatavno paralelen (Boskovi¢-Stulli, 1975:208).«

Soocenje med tema mitoloskima »dvojc¢koma« pogosto poteka ravno na krizi§cih,
ob kvaternih noc¢eh. Zoometamorforizirana se pojavljata kot beli in ¢rni vol oziroma pes
ter se v Zivalskih podobah borita za prevlado. Kresnikov boj ima funkcijo zas¢ite na ma-
kroravni (varovanje vaske skupnosti pred negativnimi vremenskimi pojavi, uni¢enjem
pridelka, smrtjo Zivine ipd.) ali mikroravni (varovanje posameznika pred mnogoterimi
zlohotnimi ucinki $trig ali Strigonov, ki se obicajno kazejo kot bolezen ali/in smrt) (Lipo-
vec Cebron 2000:28-29).

Vendar pa krizi$ca, krizere ali kroZere v Istri ne oznacujejo le kraja boja kresnikov
in $trig, temvec tudi mesto sre¢evanja in zdruzevanja »bratovic¢in« kresnikov, kar ponov-
no dokazuje, da krizi$¢a ne morejo biti »rezervirana« izklju¢no za zlohotna bitja, temvec
predstavljajo tocko transcendiranja tovrstnih binarnih opozicij. Prebivalka Pregare takole
povzame razli¢ne znacilnosti krsnikov:

»On (kresnik, op.U.L.C.) zna ke ste, to in to uro, mene je reku ta moz, krsnik, ki sm
ga poznala: 'Ti hodis s tem in s tem, s Sergiotom iz Pregare, on te je kompanjal, v tem gozdu
ti je dal poljubcek.’ Sem rekla:'Kako vi to znate?' Je reku: 'Ti i Sergio ste bli ob 11 in pu na
kriZeri, mi krsniki se sre¢amo samo na kriZerah in mi te pratimo. Vse tocno znam: ti ées met
problemov puno, mi je vse povedal kako bo. Potem mi je reku, da ko smo bli jaz in Sergio, ki
je zdaj moj muz, na kriZeri, me je hotu en muZ zagusit. «

Kot Ze zapisano, so bila tudi razli¢na apotropejska sredstva bolj ucinkovita, ¢e so
jih uporabljali v povezavi s krizi$¢i. Tako so pogosta pri¢evanja iz istrskih Siréev, da so na
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krizis¢ih kurili, »da bodo Strige nagnali proc« ali pa »so verjeli, da so jim s tem zakurili rep«.
Zanimivo pa se zdi dejstvo, da je bila ena od pogostih oblik zas¢ite pred Strigami ali Strigoni
njihovo javno razkritje, ki je obicajno potekalo ob kurjenju kresov »na kresni vecer so zvonili
zvonovi opolnodi. Na tisti dan se lahko vidi, da so Zene Struge, vidi se jih na kriZis¢u.«<’

Tudi pogovor iz Lokve pokaze, da se je na krizi§¢ih v zasc¢ito pred nevarnostmi, ki
vdirajo na teh mestih v prostor, kurilo kresove:
Hrobat K.: In ki so kurli krese? In kdaj so kurli krese?
Svetina S.: Za sv. Jovan. Na 24.
Hrobat K: Junija. In ki?
Svetina S.: Ja, tud te na vasi! Blizu prsutarne. Uande so...
Svetina I.: Ta prvo so na krizis¢i. Kamar je kriZisCe, da se sre¢avajo Strige. Uandi je bil kres.
Puole uoandi (tam) par Pili, uoande, kar se grje.
Bozeglav I.: Tamle par prsutarni, ku se gre...
Svetina I.: Par prsutarni uoande.
Svetina S.: Je prsla cela vas, je blu punu otrok.
Svetina L.: Tamle pr Skabarjevmi orehi.
Bozeglav L.: Ja, tamle. Pole dosti buotu smo ga u Lujzetovmi vrt, u dol ouande smo zanetli
kres.
Svetina I.: Ja, je blo u ve¢ krajih, tokrat.
Hrobat K.: Ma tom, oni so postavli tam, kamar, na krizis¢i, kamar so Strige, al kaj?
Svetina I.: Ma, ja, ma rekli so...
Bozeglav 1.: Da so razgnali $trige!
Svetina I.: Da so razgnali Strige, ma jih ni blo!
Bozeglav I.: Da so zanetli kres. Se kar je slu tistu u zrak, »A, ha, beZijo strige, « se je neki reklu.
(smeh Svetina 1.) Tisti plamen, ki je Sou got, ne plamen, tistu Zarjace, iskrice. Ki so $le gor u
loft (zrak), od kresa. »A, ha, grejo strige zdej!«
Svetina I.: (smeh Svetina 1.) Ja, vse taku je blo vcasih.

Krizi$c¢a in drugi mejni prostori

Krizi$¢a so v svoji ambivalentni naravi prostor, na katerem vzpostavljajo razli¢ni
svetovi med sabo dialog, sozvocje, a obenem se na teh mestih ravnotezje vedno znova rusi.
Funkcija ruSenja kontinuitete pa ni znacilna le za krizis¢a. Pogosto se razsirja na vsa mesta
krizanja in mej, ki predstavljajo »$ibke« tocke prostora, katerih narava ni dobro pojasnjena
(Dragan 1999:155).

Skupna toc¢ka vsem krajem, ki privlacijo nadnaravne sile, je torej prekinitev konti-
nuitete v prostoru. Krizisce se je pojmovalo kot meja istega tipa, kot so vrata in okno hise.
Obenem pa bi lahko bi celo rekli, da ni razlike med »naravnimi« mejniki, kot so grape,
re¢ni bregovi, skale, pusc¢avski kraji, ali »umetnimi« mesti v prostoru, kot so krizisca, kri-
zZanje mej, kleti, zapus$cene hise (Dragan 1999:152-153).

Po pripovedovanju iz Lokve so za sv. Ivana postavljali Sopke roz tudi na robe njiv, na
vrata in okna in se na ta na¢in poskusali zavarovati pred ¢arovnicami:

Bozeglav I.: Se je stavlu take ruoZe nutr proti Strigam, ja (smeh). Se spominjam.
Bozeglav M.: Ja, makuonco in kasne ruoze, ne. In uobeslu na vrata.

7 Citat je del gradiva Etnografskega muzeja v Kopru in je hranjen pod oznako rkp. Padna, pov. G.A., zap. T.P.
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Bozeglav L.: Ne, ne, ma tudi u Zito, u njive, se je stavlo, se spominjam. In taki puselci...
Bozeglav M.: Ja, se je neslu tudi na kraj njive. Da ne bi prsle Strige.

Meje se krizajo tudi na vogalih his, ki — po pripovedi iz Sezane - predstavljajo mesta, kjer
so ujete duse umrlih, kot razkriva pripoved iz Sezane:

Hrobat K.: O hudi¢u torej ni blo nac tu.

Skrinjar P: Ne, ni blo. Je pa blo o dusah. Torej, Ce si Sou po vasi, so rekli, da vsakokrat, govo-
rim o Krasu, Sezani, vsakokrat ku je cesta zavila, teh ovinkov je pa dosti, ne, pejte v Gradisce
ali tle v vas, cesta zavije na vsakih desetih metrih prakticno, za vsako hiso, torej na vsakem
vogalu je ponoci dusa.

Hrobat K.: A res?

Skrinjar P.: ... Ki ne more it v nebesa. In ki preZi na take, ki niso... To je verjetno blo samo
zastrasujoCe...eh. Tu naj bi blo nekaku, razlagal sem si vedno taku, da naj ne bi otroci $li lulat
v tiste kantonale al pi kakat, ker baje so tam duse, ne. Torej duse umrlih iz tiste hise, ki ne
morejo it v nebesa itn.

Hrobat K.: In tu so vas strasli, da niste hodili tam ponoci, al kaj ?

Skrinjar P: Ja, v glavnem ce hodis ponoci... Je vazno, da so v kantonalih (vogali, op. K.H.) te
duse umrlih, ki ne morejo it v nebesa.

Hrobat K.: In so te duse, a naj bi ble tudi izven vasi ?

Skrinjar P:: Ne, ne.

Hrobat K.: Sam po vasi ?

Skrinjar P. : Prov pri hisah, torej vsakokrat...V glavnem se vsaka hia, tudi par nas, skoraj
ni hise, ki bi bila taku ravna, vsaka hisa se malo lomi, skoraj no...Naj bi to bli ljudje iz tistih
his.

V kontekst liminalnosti vogalov in neposrednega stika z onostranstvom bi bilo mo-
goce pripisati tudi popularno »vrazo«, da kdor sedi na vogalu mize, se ne bo poroc¢il (Ker-
$evan, Krebelj 2003:55).

Meja, kjer prihaja do krozZenja dus, je lahko tudi pot, cesta. To se pokaze na pogreb-
nih procesijah. Pogrebni sprevod ima v Romuniji, na primer, natan¢no doloc¢eno $tevilo
postankov; prvi je na vratih dvori$c¢a in zadnji na vratih pokopali$¢a. Drugi obvezni po-
stanki so na krizi§¢ih, kjer berejo pogrebne mase (Dragan 1999:153-157), kar najdemo
tudi v slovenskih krajih®. Po pripovedovanju iz Tomaja in iz Senadolic so se pogrebne pro-
cesije na Krasu in v Brkinih ustavljale pri t.i. »mrtvih pocivalih« pri Orehku in pri Povirju
ali pri Krizn drevu v Slopah (Pibernik 1999:201).

Po vsej Evropi se je moral sprevod s pogreba vracati po drugi poti in ne po »poti mr-
tvih« (Dragan 1999:157). Poveden je obic¢aj iz Idrije in drugih krajev Slovenije, kjer je pote-
kal pogrebni sprevod za samomorilca po drugi poti, ¢emur so rekli pa Gas, in ne po glavni
cesti kot obi¢ajno (Grogelj 2008:28). Ce pomislimo, da postane vsak mrtvec - kot nosilec
principa smrti - tujec v lastni skupnosti (Risteski 2001:169-170), velja to za samomorilce $e
bolj, ker predstavljajo dodatno nevarnost zaradi »neciste smrti«. Zdi se, kot bi bila prostor-
ska dihotomija prirejena, da bi naredila bolj varne poti zivih (Dragan 1999:153-157). Ravno
zaradi tega je potrebno z ritualnimi dejanji, tudi na pogrebni poti, vzdrzevati mejo, delitev
prostora in zagotoviti izlo¢itev mrtvega in s tem smrti same (Risteski 2001:169-170).

Tako mejni pojavi kot mejni prostori so sistemati¢no odmaknjeni onstran udoma-
enega sveta. Ze leta 1912 je Durkheim z razlikovanjem med kategorijama profano in sve-

8 Po ustnem sporocilu dr. J. Bogataja, dne 21. 5. 2008.
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to dokazoval, da med redom profanih in svetih fenomenov vlada odnos popolne diskonti-
nuitete: »V zgodovini ¢loveske misli ni primera, da bi se dve kategoriji stvari tako globoko
razlikovali in tako ostro zoperstavljali (Durkheim 1982:37).« Durkheimovi sodobniki
in kasnejsi avtorji (Douglas 1993, 1999; Eliade 1992; Gell 1992) so si bili enotni, da so
druzbene skupnosti pojmovale prostor dvojno, na osnovi binarnih opozicij, ki obic¢ajno
ustrezajo razlikovanju med svetim in profanim prostorom. Eliade tako razlikuje med
divjim, nepoznanim obmocjem v domeni kaosa, in nasprotno, kultiviranim obmocjem
v risu kozmosa (Eliade 1992:21-23). Dualisti¢na perspektiva se kaze v nasprotjih, kot so
»socialni« in »divji« prostor, »osvojen« ter »organiziran« v nasprotju z »neosvojenim« in
»kaoti¢nim« prostorom. Za prostorom ¢lovekovega bivanja je svet divjine, ki predstavlja
preddverje htonskega sveta, naseljen z nevarnimi bitji (Radenkovi¢ 1996:47). Kot pravi
Bajburin: »Tuje se zacenja, kjer se neha domace (po Risteski 2001:157).« Tuj postane v
Lokvi na Krasu Ze vmesni prostor med t.i. dulonjim in guranjim delom vasi, ob cesti, v
vrtadi, kjer stragita dve prikazni.

Hrobat K.: Se je kdaj tu govorilo od kasnega zmaja, lintverna, kace... Al da so se ki bali... Da
so se kam bali jat, Cjes da nej bi ble tam kace, zmaji al...

Bozeglav M.: Nje. Tanle je bla... Mickeno se vas, ki je bal raztjiegnjena, enmalu ni nac. In tom
so rjekli, da je blo krvavo stiegnu. Krvavu stjegnu.

Bozeglav I.: Ja tisto se je dosti imenovalo.

Bozeglav M.: Je mickinu vas raztjegnjena, gor umes med hisami...

Bozeglav I.: Ku Dulsnji del in Guranji an razmabh. ..

Bozeglav M.: An vrt.

Hrobat K.: Med Dulanjim in Guranjim.

Bozeglav I.: Ja, Se malo niZje je. En dellek...

Bozeglav M.: Med hisami je taku en vrt in je mickemu, uonde... Kar je bla tama, so rjekli,
da tam je krvavu stjegnu.

Bozeglav I.: Nisu hise kar za drugam, ma je Se en vrt.

Bozeglav M.: Drugace se use drZijo.

Bozeglav I.: 30 m dolZine vrta. Prou te zad se gre, po tej ulci.

Bozeglav M.: No, in tam, so rjekli, da je krvavo stegnu. Tu je Ze moja mama meni praula.
Bozeglav I.: Tu so strasli uotroke in taku.

Hrobat K.: Sej tu me zanima. In tam so prauli, da je tu kravavu stjegnu. In tam ste se, ku ste
bli otroci, bali jat?

Bozeglav M.: Ja, ja! Tom smo se bali jat! Ku je bla tama, smo usi tekli domu, da ne bo tu
krvavu stjegnu, ne.

Hrobat K.: In kuku ste si predstavljali tu krvavu stjegnu?

Bozeglav M.: Ja, krvavu stjegnu (smeh). Krvau stiegnu. Tu da je ranjen al... Kasen razbuoj-
nik, neki tasnega, razcapanc... Krvavu stjegnu.

Ne le krvavo stegno, na »tujem«, vmesnem prostoru, povrh vsega Se na fizicni meji, na
zidu, je strasila tudi ¢arovnica.

Hrobat K.: Kaj ku ste bli majhni, ste kdaj Ze ¢uli od babe? A so vas kej plasli z babo iz Trsta?
Svetina I.: Ma, ja! Tu so... Da huodi tista cuprnica, da jaha, zid, tamle, Muhov, ves, so pravli.
Jonu (in, op. K. H.) tista, kaj jaz vem, kuku so ji rekli, da jaha zid in da je kukr ena cuopranca.
In pole, kamar je Skabrlov uoreh je bil kada, e ti je znano Se... (...)

Bozeglav I.: Na tismi zidi, da je jahala, je zid taku narjen, guor uspicen, in da je po tismi zidi
jahala ta baba...
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Svetina L.: Joz sem se bala jat, ki sem $la v trgovino. (...)

Svetina I.: Uotroke so strasli, ne. Uonde je bil an uorah Skabarjev, taku debu, in unde so pej
pravli, da je krvavu stegnu. Da je skritu zad za djeblom.

Bozeglav 1.: Ja, tudi tistu so strasli, krvavu stegnu.

Svetina I.: Neki me je gospdar poslu po cigarete u trgovino... Ostja! U tami, uonde! Nej blo
luci, ne. Hostja! Jaz sam taku Sou par zidi Muhovmi, da me ne bi tistu krvavu stjegnu pri-
mlu!

Koncept nevarnosti na mejah domacega pojasnjuje Leacheva interpretacija tabuja.
Koncepcija sveta je reprezentacija nasih jezikovnih kategorij, in ne obratno. Iz tega sledi,
da dojemamo svet sestavljen iz locenih kategorij, tako da »potla¢imo« nasa prepozna-
vanja »ne-stvari« (nonthings), ki zapolnjujejo medprostore. Kar je potlaceno, postane $e
posebej privla¢no - postane tabu, sveto, nevarno, nedotakljivo. Predpostavko ponazarja
primer religioznega razlikovanja med zivimi in mrtvimi, kategorije boga kot binarne anti-
teze ¢loveka. Praznina med dvema logi¢no razlo¢nima kategorijama, ta svet in oni svet, se
zato zapolni s tabuizirano dvojnostjo (ambiguity). Vrzel se premosti z nadnaravnimi bitji
dvoumnega znacaja, z atributi tako ene kot druge kategorije. Ta marginalna, nejasna bitja
imajo mo¢ posredovanja med bogovi in ljudmi in so predmet najbolj intenzivnih tabujev,
bolj svetih kot bogovi sami (Leach 1964, 37-39).

Magi¢ni obredi so zato vedno postavljeni na meje »svojega« in »tujega« prostora, saj
se ta mesta zaznava kot rizi¢na zaradi nevarnosti vdora necistega in kaoti¢nega v urejen
cloveski svet. Predstava o ruSenju meje med socialnim (ljudskim) in nesocialnim (divjim)
svetom pomeni odganjanje neciste sile v magijskih dejanjih (Radenkovi¢ 1996:49-54). Ri-
steski ugotavlja, da so lahko prehodi iz ene v drugo mitsko stvarnost na horizontalni ravni
vrata in okno, na vertikalni pa ognji§ca, jame in luknje (Risteski 2001:171-73). Po najinem
mnenju bi veljalo k temu dodati $e krizi$¢a. Vrsta magijskih, oc¢is¢evalnih obredov se je
namre¢ izvajala na krizi$¢ih (Vrazinovski 2000:240).

Nekaj fragmentov o tem najdemo v Istri. Tamkaj$nje tradicionalne istrske zdravilke
se, med drugim, ukvarjajo tudi s postopkom gledanja za veroke, ki ima tako diagnosti¢no
funkcijo (prepoznavajo lahko povzroditelja urokov ter stopnjo oziroma vrsto uroka) kot
terapevtsko funkcijo (med postopkom se urok odpravi). Postopek, ki ostaja — glede na
zgodovinska pricevanja — skoraj nespremenjen od 17. stoletja, predvideva metanje Zarecih
kosov zZerjavice v vodo ter vrsto zarotitvenih besedil. Po opravljenem postopku zlijejo
zdravilke ostanke Zerjavice in vodo pogosto na krizis¢e. Poleg tega so nekatere istrske
zdravilke svetovale, naj se proti bradavicam uporablja prah ali kamencke s krizis¢, na ka-
terih so zdravili tudi modrasov pik: »Ko je psa picil modras, so ga peljali na krizpotje, kjer
so po navodilu Strige metali preko njega kamenje in zagovarjali. Pes je ostal Ziv.«®

KriziSce kot meja, prehod in hkrati sredisce »vaskega sveta«

Navidezno nasprotna krizi$¢u kot liminalnemu prehodnemu prostoru se zdi Dra-
ganova ugotovitev, da je krizisce vasi pogosto njen center (Slika 1). Kot pravi, »center ni
na meji, kajti center sam je meja. Z drugimi besedami, alteracija je tista, ki ustvarja prostor
(Dragan 1999:158).« Podobno je pri anti¢nih Grkih koncept Hestia pomenil hkrati ognji-
$Ce, prazen center, in omphalos sveta (Vernant 2001:149-177; Dragan 1999:158). V tem

° Citat je del gradiva Etnografskega muzeja v Kopru ter je hranjen pod oznako rkp. Soc¢erga, pov.I.T., zap.M.D.
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s kapelico, obkrozeno s tremi drevesi.
Figure 1: Crossroads, marked by a chapel surrounded by three trees, by the village well in the centre of the village
Voglje na Krasu between Spodnja and Zgornja vas (»the village below and above«).

Nev Y

smislu bi lahko tudi v krizi$¢u videli axis mundi, sredi$¢e (nekega) sveta v Eliadejevem
smislu (Eliade 1981:33-34; Dragan 1999:161).

Zanimivo pa se zdi, da se do tega izpraznjenega centra, prehoda, obnagamo am-
bivalentno. Kot je bilo razvidno iz zgornjih poglavij, ga dojemamo kot liminalen in tuj
prostor, h kateremu pristopamo skozi vrsto ritualiziranih vedenj. Obenem pa ga poskusa-
mo, vseskozi in na razli¢ne na¢ine udomacevati. Proces udomacevanja ni nov, nasprotno.
Razviden je v $tevilnih kr§¢anskih znamenjih - krizi, pili, kapelice in vogalna znamenja, ki
so obicajno postavljena na krizica, na vogale his. Tako kot si je Cerkev podredila pogan-
ske svete kraje, si je prizadevala zmanjsati tudi »vrzeli« v prostoru s prisvajanjem krajev
prehoda (Dragan 1999:177-178). Ta teznja po udomacevanju in oznacevanju krizi§¢ se
ohranja vse do danes: vsaka oblast (nacionalna ali lokalna) bi se rada vpisala v ta prostor
in s tem v kolektivni spomin.

Krizi$ca torej niso nikoli prazna! Nikoli sama.
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Crossroads are never alone. Border areas of the Karst and Istria
Katja Hrobat, Ursula Lipovec Cebron

This article is a product of a coincidental realization of the two authors, that in the
context of research concerning mythological beings from Istria (Ursula Lipovec Cebron)
and the oral tradition concerning the landscape in Karst (Katja Hrobat) crossroads are
always portrayed as special and dangerous places.

In the epic by Homer a passage to the underworld had opened when Odysseus made
an offering to Hades and Persephone at the confluence of two rivers — representing a sort
of crossroads. The ancient Greeks worshipped a goddess of crossroads — Hekate trioditis
(Hecate “with three faces”). Erected at the crossroads she could face in three directions at
once, which is indicative of the concept of an archetypical junction in the form of the letter
Y (Dragan 1999:151).

To this day, crossroads are marked with different types of monuments, from Chris-
tian symbols to memorials to fallen heroes and national monuments. Where does this
need to demonstrate power at the sites of crossroads come from, or, to put it in another
way, why take possession of the power of crossroads? From where comes the symbolic
power of crossroads, which can be observed ever since the Antiquity?

In the ethnographical records from Istria and the Karst, crossroads are seen as sites
where demonic forces gather and meet. At night, different apparitions and the devil meet
at the crossroads, called kroZere/krizere in Istria and krZade in the Karst. At these sites
one is in danger of meeting mora, volkodlak (werewolf) or orko, and they are the sites
where Strige and Strigoni (a type of witches and sorcerers) engage in battle. That is why
one should avoid crossroads, particularly in liminal time periods, at night, on particular
days and - in Istria — on Ember Days. When liminal time and space collide, a contact with
the Other world is possible. In Istria one would meet a $triga at the crossroads on Ember
Days at eleven oclock at night. In the Karst the devil can be summoned to the crossroads
at midnight from within the protection of a magic circle (ris).

On the other hand, crossroads are perceived as ambivalent sites, where apart from
malevolent forces benevolent mythological creatures meet and where apotropaic, protec-
tive acts are performed. The concentration of oppositions (good-evil, sacred—profane,
pure-impure) indicates that crossroads transcend polar oppositions and can not be at-
tributed to either one or the other category. Opposites need one another to exist, which is
clearly demonstrated in the case of kresnik (similar to Benandanti from the Italian region
of Friuli), who does not exist without his antipode - the $triga or $trigon. The most com-
mon place of battle of these diametrically opposed twins is at the crossroads, where the
benevolent kresnik fellowships meet as well. That is why apotropaic acts are performed at
this site of contact. To drive away Strige, bonfires were burnt at the crossroads on St. John’s
day. On the same night, at the crossroads in Istria, the public revelation of strige would
occur, which was a protective act on its own.

The common point of all natural and anthropogenic sites, which attract supernatu-
ral forces, is a break in the continuity of space. The concept of liminality can thus be wid-
ened to include the sites of crossing and borders (Dragan 1999:155). To ensure protection
from the witches, a bunch of flowers would be placed at the door, window or at the side
of the field. Borders also intersect in the corners of a house, where at night the souls of
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the dead would linger. A road can also represent a border where souls would circle, as is
demonstrated by the tradition that funerary processions would make a mandatory stop at
the crossroads, also called mrtva pocivala (“the dead place of rest”) in some places in the
Karst. All over Europe, the funerary procession would take a different path when return-
ing from the cemetery, not the “path of the dead” (Dragan 1999:157), while in some places
(Idrija) a separate funerary path would exist for the dead who had committed suicide
(Groselj 2008:28). Through ritual acts a spatial dichotomy is maintained, a border assur-
ing the separation of life and death (Risteski 2001:169-170).

Within the dualistic perspective of perceiving reality and space on the grounds of bi-
nary opposites such as sacred/profane, chaos/cosmos, wild/social, foreign/familiar (exam-
ples in Durkheim 1982; Douglas 1993; Eliade 1999; Gell 1992; Radenkovi¢ 1996 etc.), the
border spaces are dislocated away from the domesticated world. At the level of a village,
the non-inhabited space between villages can already represent a border space in border
time, haunted at night by krvavo stegno (bloody thigh) and coprnica (a type of witch).
According to Leach, the gap between two logically distinct categories, this world and the
other, can be suppressed or filled with the tabooed duality (Leach 1964: 37-39). Magical
rituals are therefore placed at this border of “one’s own” and “foreign” space (Radenkovi¢
1996, Risetski 2000). In Istria, the bite of the horned viper would be treated at the cross-
roads and women healers would pick their remedies (dust, pebbles) for warts and pour
away the water after their diagnostic procedures and treatment of spells.

Seemingly opposed to the idea of the crossroads as a liminal passage is the realiza-
tion of Dragan, who finds that crossroads are often found in the centre of a village. “The
centre is not at the border, as the centre itself is the border. In other words, alteration is what
creates the space (Dragan 1999:158)” According to Eliade, the crossroads thus becomes
the axis mundi (Eliade 1981:33-34).

The relationship towards the crossroads seems ambivalent. On the one hand, this
liminal place was approached through ritualized acts, while on the other hand there would
be continuous attempts at its domestication. It was not only the Church which attempted
to diminish the “gap” in space through claiming these places of transition, but also every
other current authority that endeavored to inscribe itself into this space, and thus into the
collective memory. The crossroads are never empty! Never alone!
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Das Wiirzburger Sondersendrecht fiir
christianisierte Slawen und sonstige

Nichtfranken
Ein Rechtstext aus der Zeit Konig Konrads 1. (918?)
Einfiihrung, Edition und deutsche Ubersetzung’

Hans-Dietrich Kahl

Briefly dealt with in the 2004 Studia Mythologica 7, this source had been now pu-
blished and supplemented with the translation from Latin to German. Believed to have ori-
ginated during the period of King Konrad I (918 ?), the text had obviously been adopted in
Wiirzburg, and in the presence of the ruler. Together with the Tribur Synod of 859 and the
Hohenaltheim Synod of 916 it represents the tendency from the late period of the Carolingian
rule to obtain, by means of the Church, the power in the area that had a large share of the
Slavic population. Particularly emphasized is the trebo ceremony. Content comparisons with
other ecclesiastic legal texts are clearly evident.

Ubersicht

Einfithrung: I. Einordnungsprobleme S. (39-41). — II. Wiirzburger Provenienz? S.
(41-43). - III. Eingrenzung der Datierungsmoglichkeiten S. (43-45).— IV. Motivgeschi-
chtliche Einordnung S. (46-50). — V. Synodalschlufy zur Herrschaftssicherung aus der
Spétzeit Konig Konrads 1.2 S. (50-56). — VI. Ausklang S. (56-57). — Textedition und Ver-
deutschung (S. (58-63).

Einfithrung

Der Quellentext, der hier erneut vorgelegt wird, ist seit gut 150 Jahren bekannt. Er
gibt konzentriert wie selten Einblick in die Bevolkerungs- und Herrschaftsverhiltnisse, in
die religions- und sozialgeschichtliche Situation des Bestimmungsgebietes, doch heran-
gezogen wurde er selten. Vor allem Zuweisungsschwierigkeiten legten sich in den Weg.
Kiirzlich lie3en sie sich, wie es scheint, beheben, und es wurde méglich, ihn in dieser Zeit-
schrift ausfiihrlich zu wiirdigen, wenn auch nicht erschépfend'. Das weckte den Wunsch,
iber Einzelzitate hinaus auch den vollen Wortlaut wieder leichter verfiigbar zu haben,
der 1907 zuletzt vollstandig gedruckt worden war, und das als Anhang zu einer schwer
zugénglich gewordenen Spezialmonographie®. SchliefSlich empfangen Details Licht auch

X

Vorliegender Beitrag gibt mit freundlichem Einverstidndnis der Schriftleitung einen Wiederabdruck aus dem
Archiv fir die Geschichte von Oberfranken 87, Bayreuth 2007, S. 7-32.

H.-D. Kahl, Das erloschene Slawentum des Obermaingebietes und sein vorchristlicher Opfer - brauch (trebo)
im Spiegel eines mutmafllich wiirzburgischen Synodalbeschlusses aus dem 10. Jh., in: SMS 7 (2004), S. 11-41,
danach hier zitiert; Wiederabdruck im Archiv fiir Geschichte von Oberfranken 86 (2006), S. 7-40, durch eine
Karte zum Mainslawenproblem ergénzt.

Bei A. M. Koeniger, Die Sendgerichte in Deutschland I, Miinchen 1907, S. 194-196.
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von dem Gesamtzusammenhang her, der sie einschliefit. Diesem Wunsch wird hiermit
entsprochen. Aus Raumgriinden wird méglichst wenig wiederholt, was bereits die vorige
Abhandlung ausbreitet. Neu aufgerollt werden muf3 jedoch das Problem der Da tie - rung
und historischen Einordnung, zu dem ergédnzende Gesichtspunkte aufgetaucht sind.

I

Die Uberlieferung des Textes, der provisorisch als T bezeichnet sei, stellt keine Ori-
ginalausfertigung zur Verfiigung. Sie unterschldgt, wann, wo und durch wen T zustande-
kam, und beschrankt sich auf das Inhaltliche. Der Form nach handelt es sich um so etwas
wie einen Synodalschluf3, der Lebensverhéltnisse im Bestimmungsgebiet den Normen der
damaligen Kirche anpassen soll, und zwar mit den Mitteln des geistlichen Gerichts der
Zeit, des sog. Send®. Vorausgesetzt wird ein gefestigtes Niederkirchenwesen unter geord-
neten Herrschaftsverhiltnissen, die im eingespielten Zusammenwirken geistlicher und
weltlicher Gewalt ein scharfes Durchgreifen méglich machen. Weiteres kann im wesentli-
chen allein aus dem Text selbst gefolgert werden.

Die wahrscheinlich éltere der beiden Handschriften gehort nach neueren Ergebnis-
sen in die Zeit um 1040, Damit ist ein provisorischer Terminus ante quem gegeben.

Sucht man dem einen Terminus a quo gegeniiberzustellen, so hat man sich zunéchst
mit der Tatsache auseinanderzusetzen, dafy T im ersten Kapitel hier eingefithrter Zdhlung
zwei Partien einschlief3t, die noch anderweitig tiberliefert sind und dort Quellenangaben
zeigen. Sie erscheinen in einer Canonessammlung, die ein Salzburger Codex umstrittener
Herkunft einschliefit, gleichfalls aus dem 11. Jh. Das Gegenstiick zu I, 1 ist durch Riickver-
weis auf den vorausgehenden Canon dem Konzil von Tribur zugeschrieben (in Triburiensi
concilio); 11, 2-3 enthdlt einige Satze aus einem erheblich lingeren Passus, der dort auf ein
Konzil von Rouen zuriickgefiihrt wird (concilio Rodomagensi); dabei laf3t der Textvergleich
sich lediglich bis zu der Stelle durchfiihren, an der die Salzburger Fassung abbricht — ob T
die gemeinsame Vorlage weiter zitiert oder mit II, 1 selbstindiges Formulieren beginnt, ist
nicht sicher auszumachen®. Gibt das Datierungshinweise? Ein Konzil von Tribur ist wohl-
bekannt. Es wurde 895 unter Kénig — noch nicht Kaiser — Arnulf im heutigen Trebur (bei
Grof3-Gerau, Hessen) abgehalten und gehort zu den markantesten Ereignissen von des-
sen Regierungszeit. Leider liegt es mit der Uberlieferung im argen, und wir kénnen noch
nicht einmal auf eine moderne Ausgabe zuriickgreifen. Es gibt zahlreiche Extravaganten,
und ihre Authentizitit ist teilweise umstritten; ausgerechnet der hier wichtige Canon zahlt
zu denen, die nicht allgemein anerkannt sind®. Das Konzil von Rouen aber gehért zu den

> H. Zapp, Send, in: Lexikon des Mittelalters (= LMA) VIII (1995), Sp. 1747 f. m. Lit.

* Zum flg.: Kahl, S. 18 ff.

(G.) Phillips, der Codex Salisburgensis S. Petri IX. 32, in: Sitzungsber. d. Akad. d. Wiss. Wien, phil.-hist. KI.

44 (1863), S. 469, 471 f. u. 501-503. Zur Handschrift noch: P. Fournier — G. Le Bras, Histoire des collections

canoniques en occident etc. I, Paris 1931, S. 305-310 ; R. Kottje, Eine Salzburger Handschr. aus Koln, in:

Rhein. Vierteljahrsbll. 28 (1963), S. 286-290; H. Fuhr - mann, Einfluf u. Verbreitung d. pseudoisidor. Félsc-

hungen III, Miinchen 1974, S. 706, Anm. 257, vgl. S. 683 ft., 707, 716 Anm. 289 sowie S 749 samt Anmerkung

von R. Kottje, ebd., S. 629, Anm. 6.

¢ Synode von Tribur: W. Hartmann, Die Synoden der Karolingerzeit im Frankenreich u. in Italien, Paderborn
1989, bes. S. 7 £, 10., 22 £, 25, 299, 367-371, 481 u. 6. (Register S. 523), dazu H. Wolter, Die Synoden im
Reichsgebiet und in Reichsitalien von 916 bis 1056, Paderborn 1988, Register, S. 517, tiber die Nachwirkung.
Ausgabe: V. Krause, MGH Cap. II, S. 196-249, dazu Ders., Die Akten der Triburer Synode 895, in Neues
Archiv 17 (1892), S. 51 ff., sowie ebd., 18 (1893), S. 411 ff., mit Kritik von E. Seckel, ebd. S. 36-409; dazu H.
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Cruces der Forschung. Es wird mehrfach in dhn- licher Weise zitiert, besonders bei Regi-
no von Priim (f 915); wir besitzen jedoch keine vollstindige, nicht einmal eine grofiere
zusammenhingende Textiiberlieferung — selbst fiir die behaupteten Exzerpte ist unklar,
ob wenigstens hinter ihnen noch ein greifbarer Gesamttext gestanden hat oder auch nur
ein Zitat von Zitiertem. Einzig bezeugt ist fiir diesen Tagungsort eine Synode von 650.
Mit ihr 1463t sich rein von der Problemstellung her keins der bekannten Bruchstiicke in
Verbindung bringen - sie wiirden am ehesten in die Zeit um 878/80 passen. Es ist nicht
einmal sicher auszuschlief3en, daf$ es nach 650 gar keine Synode von Rouen mehr gegeben
hat und die Angaben auf Erfindung beruhen’. Der Passus, um den es hier geht, taucht bei
Regino nicht auf, so dafl selbst die Abfassungszeit seines Handbuchs (um 906) uns nicht
weiterhilft. Kurz: Uns bleibt einstweilen nichts, als das Suchen nach Hinweisen aus solcher
Richtung einzustellen®. Wir sehen uns allein auf das angewiesen, was T vom Inhalt her an
Indizien zur Verfiigung stellt.

II.

Das Rubrum weist auf eine Region unter fest etablierter frankischer Herrschaft mit
ethnisch gemischter Bevolkerung. Slawen stellen einen so bedeutenden Anteil, daf3 sie
als einzige namentlich hervorgehoben werden; was fiir Elemente sonst im Lande lebten,
bleibt ungesagt — T spricht lediglich von Sclavi vel ceterae nationes (in Mehrzahl). Den
namentlich Genannten kam also keine der mitbeteiligten Gruppen an Zahl und Bedeu-
tung gleich. Die Urheber des Textes geben dabei zu erkennen, daf3 sie deutschsprachig
waren — die Rede ist von Hiigeln, quos dicimus [...] hougir (11, 1). Die erste Person Pluralis
bezeichnet also ein althochdeutsches Wort als eigensprachlich, und zwar im Gegensatz
zu einem anderen, slawischen, quod trebo dicitur (ebd.), in unpersonlicher Passivform.
Hougir ist Mehrzahl zu houc ,,Hiigel“ und hat zusétzlichen Zeugniswert: Es zeigt, dafl T
nur im Maingebiet oder weiter nérdlich entstanden sein kann, denn weiter nach Siiden

Hoffmann - R. Pokorny, Das Dekret des Bischofs Burchard von Worms. Textstufen — Frithe Verbreitung —
Vorlagen, Miinchen 1991, S. 69 f. m. Anm. 25, und vor allem R. Pokorny, Die drei Versionen der Triburer
Synodalakten von 895, in Deutsches Arch. 48 (1992), bes. S. 432-466 und 481-385, mit teilweiser Kritik von
W. Hartmann, Kaiser Arnolf und die Kirche, bei E. Fuchs - P. Schmid (Hg.), Kaiser Arnolf, Miinchen 2002, S.
238 f.,, 241 f,, 245-251 m. weiterer Lit. - Zum oben behandelten Sonderkanon: Ae. L. Richter - R. Dove -W.
Kahl, Lehrbuch d. kath. u. ev. Kirchenrechts, 8. Aufl. Leipzig 1886, S. 143 Anm. 4; Krause, NA 17 (1892), S.
326; Ders., MGH Cap. I, S. 197 f. mit Tabelle II, 10; Koeniger, Sendgerichte I, S. 52 m. Anm. 2, S. 197 f, vgl.
202 f. - S. nach - stehend Anm. 8.

E. Seckel, Die dltesten Canones von Rouen, in: Histor. Aufsitze, Karl Zeumer dargebracht, Weimar 1910, S.
611-635; Hartmann, Synoden, S. 385 f. und 435, vgl. 478 u. 481: O. Pontal, Die Synoden im Merowingerreich,
Paderborn 1986, S. 203 f. m. Anm. 20. Zum fraglichen Einzelkanon: Phillips, S. 501-503; A. M. Koeniger,
Beitrdge zu den frankischen Kapitularien und Synoden, in: Arch. f. kath. Kirchenrecht 87 (1907), S. 395 f. m.
Anm. 3; Ders., Sendgerichte I, S. 196-198; Seckel, Rouen, S. 629 m. Anm. 3; E. Mayer, Das sog. Sendweistum
der Mainund Rednitzwenden usw., in: Zschr. f. Bayer. Landesgesch. 6 (1933), S. 3-15. passim (aus: Arch. d.
Hist. Vereins f. Unterfranken 68, 1929; mit verfehlter Grundthese, gegen die bereits A. M. Koeniger, Art.
Slawen-Sendrecht, in: Lex. f. Theologie u. Kirche IX, 1937, S. 624); Hartmann, Synoden, S. 466; Ders., in MGH
Concil. IIT (1984), S. 131 Anm. 8. - Fernzuhalten sind die sog. Capitula Rotomagensia (MGH Cap. Episc. I1I,
1984, S.367-371). - Vgl. flg. Anm.

Die theoretische Moglichkeit, dafl die fraglichen Partien der Salzburger Sammlung nicht Quelle fiir T, sondern
umgekehrt aus T entlehnt sind, wird verschiedentlich erértert; grofle Wahrscheinlichkeit vermag ich ihr nicht
beizumessen. Vgl. Krause, NA 17 (1892), S. 326 sowie MG Cap.. I, S. 206, Nr. 5; Koeniger, Archiv 1907, wie
vor. Anm.; P. Hinschius, System des kath. Kirchenrechts V/1, Berlin 1893, S. 430 f. Anm. 6.
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hin wurde der Ausdruck durch einen anderen abgeldst’. Dazu pafit, daf3 die Uberliefe-
rung von T sich auf Kathedralsitze des Erzbistums Mainz konzentriert, ndmlich Eichstitt,
dessen Zustandigkeiten slawische Bevolkerungsteile einschlossen, andererseits aber das
merkwiirdig abgelegene Konstanz, im deutschsprachigen Binnenland, an einer Stelle, wo
nicht slawische Sprachprobleme akut waren, sondern allenfalls solche ratoromanischer
Art. Mainz selbst ist, wie all seine iibrigen Suffragane, unbeteiligt, obwohl es im Ostteil
der unmittelbaren Erzdiézese gleichfalls slawische Bevolkerung zu betreuen hatte, deren
Bekehrungsstand noch 1074 als reichlich mangelhaft gekennzeichnet wird'. Schwer ist
der Eindruck abzuweisen, daf} die Uberlieferung von T auf Zuféllen beruht, die von aku-
tem Bedarf an entsprechenden Regelungen unabhéngig sind, doch wird man den Bereich
der Mainzer Kirchenprovinz nicht verlassen, solange sich dafiir keine besonderen Griinde
ergeben.

Altere Forschung hat teilweise Eichstitt als Entstehungsort in Anspruch genommen.
Das hat zwei Beobachtungen gegen sich. T ist in beiden Uberlieferungen als Extravagante
der Dekretaliensammlung Burkhards von Worms hinzugefiigt. Dabei erscheint der Zu-
satz in der Eichstitter Uberlieferung ebensowenig wie in derjenigen aus Konstanz als ein
selbstdndiger Nachtrag auf zufillig freigebliebenen Spalten, wie sonst so oft. Beide Male
tritt T an der gleichen Stelle auf, die vom thematischen Zusammenhang durchaus nicht
préadestiniert erscheint, gerade ihn aufzunehmen; die Hand, die ihn schrieb, ist in beiden
Fillen identisch mit derjenigen, von der die vorausgehenden Textteile stammen, im Eich
- statter Fall auch noch die unmittelbar anschlieflenden. Beide Schreiber miissen den Pas-
sus also bereits in ihrer Vorlage vorgefunden haben, die einstweilen weder hier noch dort
nachgewiesen werden kann." Im iibrigen liegt Eichstitt ebenso wie Konstanz auflerhalb
des bekannten Verbreitungsgebietes von houc. Um so mehr zieht das benachbarte Wiirz
- burg den Blick an, unmittelbar am Main gelegen, ein altes Zentrum der Uberlieferung
dieses Ausdrucks, den sein Stift Haug bis heute im Namen bewahrt. Priifen wir, ob das,
was T sonst noch an Bedingungen stellt, dort ebenfalls als erfiillt gelten kann.

Gleich fiir die erste, schon geschilderte Voraussetzung ist dies der Fall. Was sich T
zur gegebenen Herrschafts- und Bevolkerungssituation entnehmen 1af3t, stimmt fiir den
Wiirz - burger Didzesanbereich mindestens fiir das 8.-10. oder 11. Jh."? Daf} die Bischofe
sich der Christianisierung der die Ostteile besiedelnden Slawen annahmen, war ein An-
liegen schon Karls d. Gr. gewesen, und seitdem hatten sie sich mit bemerkenswerter Be-
harrlichkeit immer wieder um Erneuerung der Privilegien bemiiht, die sie dazu erhalten
hatten, zuletzt 889."° Erst 1007, mit Abzweigung des neuen Bamberger Bistums, wurde ih-
nen diese Auf - gabe abgenommen. Eine Synode vor diesem Jahr, vermutlich in gréf3erem
Abstand, die das Wiirzburger Bistum betraf, ist als Urheberin der in T wiedergegebenen
Beschliisse insofern durchaus in Betracht zu ziehen, und wir hitten damit, wenn diese
Zuweisung sich bestitigt, zugleich einen weiteren Hinweis zum Terminus ante quem. Von
den slawischen Mundarten des élteren Wiirzburger Sprengels ist nur wenig erkennbar.

° Kahl, S. 19 f. m. Anm. 46. Vgl. noch unten Anm. 76.

12 O. Dobenecker, Regesta Diplomatica necnon Epistolaria Historiae Thuringiae I, Jena 1895, Nr. 911 f. (S. 191
f.), dazu H. Leo, Untersuchungen zur Besiedlung und Wirtschaftsgesch. d. thiiring. Osterlandes, Leipzig 1900,
S. 66 f.; E. schwarz, Sprache u. Siedlung in Nordostbayern, Niirnberg 1960, S. 362.

! Zu alledem, auch zum flg., Kahl, bes. S. 19-21. Vgl. Abb. unten S. 57 sowie Anm. ,,u“ zur anschlieflenden
Textedition, II, 2.

12 Kahl, bes. S. 21, 25-30 u. 31 f. Vgl. unten Anm. 58

1 Ubersicht: Schwarz, S. 357
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Dafl der Wort - stamm des Ausdrucks, den T als trebo wiedergibt, dort bekannt war, ist
durch Ortsnamen bezeugt."

III.

Das Rubrum deutet auf ungebrochene Geltung des karolingerzeitlichen Persona
litdts - prinzips im Recht: Es wird kaum eine Quelle geben, die einem slawischen Bevdl-
kerungs - teil im Frankenreich und seinen Nachfolgestaaten dermafien eindeutig beschei-
nigt, dafl er den Status einer ,,nach eigenem Recht lebenden Volksgruppe besitzt“'* Die
Bevélkerung des Bezugsgebietes von T insgesamt bot offenbar rechtlich, und das heifit
bis zu einem gewissen Grade auch: ethnisch, ein ziemlich buntes Bild. Franken spielten
eine gewichtige Rolle. Dariiber hinaus erfahren wir Naheres nicht, doch die Sozialstruktur
wird beleuchtet, mit seltener Schirfe und Konzentration (II, 5-7). Vordringlich genannt
wird der Fronbauer auf Staats- bzw. Konigsland (fiscalinus colonus). Er stellte wohl den
grofiten Anteil. Es gab auch freie Eigentlimer (in suo [...] praedio); andere waren Hinter-
sassen eines solchen (in [...] alterius praedio), der fiir sie dann der Herr (dominus) war. Es
ist nicht zu leugnen, dafd all das sich gut zu den Vorstellungen fiigt, die wir fiir die Karo
- linger zeit und dariiber hinaus mit dem 6stlichen, dem heutigen engeren Franken ver-
binden. Leider erfahren wir nicht, wie die Slawen sich auf diese verschiedenen Schichten
verteilten — ob sie an ihnen allen Anteil hatten oder nicht. Was in der Aufzdhlung fehlt,
sind Horige auf Kirchengut. Dafl dort im Sinn der getroffenen Verfiigungen durchzugrei-
fen war, mag gar zu selbstverstandlich gewesen sein. In den sehr detaillierten Ausfiihrungs
- bestimmungen zeigt T — und auch das weist in eine frithere Phase - eine so enge Zu -
sammenarbeit geistlicher und weltlicher Gewalt an ausgesprochen kirchlichen Zielen, wie
man sie sich schon fiir die Periode der Sachsenkaiser nicht mehr recht vorstellen kann.
Sie entspricht bestimmten Forderungen des romischen Kaiserrechts, deren Kenntnis sich
in der Karolingerzeit und kurz danach im Frankenreich bemerkenswert weit verbreitet
zeigt.' In den Synoden von Tribur (895) und Hohenaltheim (916) wurde sie besonders
intensiv praktiziert. T erwédhnt in diesem Zusammenhang zwei weltliche Herrschafts - trd-
ger, bezeichnet als centurio und als dux (II, 2 u. 6). Hinter dem ersten Ausdruck verbirgt
sich ein untergeordneter Amtstrager, dessen Funktion frith im Hochmittelalter erlosch,
ahd. hunno, sonst haufiger durch centenarius wiedergegeben, in der Fachliteratur frither
vielfach als ,,Zentgraf“ bezeichnet. In Mainfranken war er schon nach dem Aus - weis von
Ortsnamen bekannt'” und kann folglich das sich abzeichnende Bild nicht stéren. Was den
dux angeht, so hat seine Bedeutung sich mehrfach gewandelt. Ungefihr bis zur Mitte des

4 Kahl, S. 21 f.

'* Vgl. H. Liermann, Zur mittelalterl. Rechtsgesch. Frankens, in: Jahrb. f. frank. Landesforsch. 5 (1939), S. 2 m.
Anm. 4.

16 Dazu W. Hartmann, Der Bischof als Richter, in: Rom. Hist. Mitteil. 28 (1986), S. 104 f. m. Anm. 4-5.

7 G. Gudian, Handworterbuch z. dtsch. Rechtsgesch. I (1978), S. 603-606, s. v. centenarius, passim; A. Kroe-
schell, ebd. II (1978), S. 271-275, s. v. Hundertschaft, passim; Ders., LMA V (1991), SI. 214 f,, s. v. Hundert;
vgl. D. Claude, centenarius, ebd. II (1986), Sp. 1620 f.; Th. Andersson, Reallex. d. Germ. Altertumskunde XV
(2000), S. 235 ft. s. v. Hundare, passim. — Schon R. Dove, Das von mir sg. Sendrecht der Main- und Rednitz-
wenden, in: Zschr. f. Kirchen - recht 4 (1864), S. 168 zieht den centurio im Rahmen damaliger Méglichkeiten
als Datierungs - merkmal heran. Seine Arbeit insgesamt, die erste ernstzunehmende, die sich mit T befaf3t, ist
ein klassisches Beispiel fiir eine alte Untersuchung, die bei naherem Zusehen auch bei neueren Argumenten
gegen gelegentlichen Widerspruch meist noch immer recht behilt.

43



44

Das Wiirzburger Sondersendrecht fiir christianisierte Slawen und sonstige Nichtfranken

10. Jh. bezeichnet er einen weltlichen Machthaber herausgehobener Stellung, ohne daf3 sie
verfassungsrechtlich fixiert ist — eine Art Ubergraf, der z. B. mehrere Grafschaften verei-
nigt, doch ist dux dafiir noch kein festgelegter Be griff, sondern wechselt mit marchio und
auch noch mit comes. Unter den Ottonen dringt frith die Bedeutung eines Amtsherzogs
vor, den es vorher nicht gegeben hatte, vom Herrscher eingesetzt und ihm unmittelbar
unterstehend, spiter nochmals abgeldst durch die eines hohen, erblichen Adelsranges. Die
mittlere dieser Bedeutungen kommt fiir Ostfranken nicht in Betracht, denn dieses Gebiet
blieb, wie gegen iltere Ansicht lingst durchgedrungen ist, das Konigsland schlechthin,
ohne jeden Amtsherzog. Der dux-Titel, den der Bischof von Wiirzburg im 12. Jh. aus-
nahmsweise erlangte, kann in T nicht gemeint sein, denn der so Bezeichnete hat Aufgaben
wahrzunehmen, fiir die geistliche Herren nicht in Betracht kamen. Auch der ,,Herzog von
Rotenburg®, auf den Konrad III. vor seiner Konigs er he - bung als Herzogssohn Anspruch
erhob, bleibt hier fern. Wenn T in diese Geschichts - landschaft gehért, kann einzig die
erste der drei Bedeutungen gemeint sein. Tatsdchlich treffen zwischen dem Ende der Ba-
benberger Fehde (906) bis zur Schlacht von Andernach (939) die entsprechenden Voraus-
setzungen fiir zwei Briidder aus dem Hause der Konra - diner zu, die damals in dieser Regi-
on unangefochten an der Spitze standen, zundchst fiir Konrad, der dann von 911-918 als
erster seines Namens Konig war, dann fiir dessen Bruder Eberhard, der in jener Schlacht
fiel.® T bringt den dux ohne zugehorigen Perso - nen namen, einfach als Rangbezeich-
nung, und bote damit einen verhdltnisméaflig frithen Beleg fiir diese Verwendung. Doch
gerade im dortigen Zusammenhang ist die Aufnahme des Ausdrucks verstandlich. Ein
Instanzenzug war zu umreifen, in den der comes einbezogen war; ein Ausdruck, der ein-
deutig genug einen Hoherstehenden benannte, war unentbehrlich. Mainfranken ist auch
von hier aus als Heimat von T nicht auszuschliefSen. Achten wir noch auf die Stellung der
Quelle in der Geschichte des Sendgerichtswesens. Die mafigebliche Versammlung wird
als placitum episcopi sive archipresbyteri bezeichnet (II, 1). Je nachdem, wie man diesen
Beschluf$ datiert, ist er damit die erste oder eine der ersten Quellen, die die Abhaltung
des Sends nicht ausschliefilich dem Bischof selbst vorbehalten, sondern die Méoglichkeit
einer Delegation voraussetzen.'”” Das spiegelt ein fortgeschritteneres Entwicklungsstadi-
um. Auch das Institut der Send- oder Riigezeugen, das T in I, 2-3 mit jenen angeblichen
Formulierungen aus Rouen anspricht, zeigt sich verhdltnisméflig weit ausgebildet.* Im
tibrigen ist unverkennbar allein von Verfahren gegen Laien die Rede - Visitation von Kle-
rikern klingt nirgends an. Beide sind also offenbar bereits wie selbstverstdndlich nach
Zeitpunkt und Schauplatz getrennt.?' Noch nicht angedeutet ist die Absonderung Adeliger
aus der Menge der Sendpflichtigen, die sich, regional verschieden, im fortschreitenden
Hochmittelalter durchsetzt, doch findet sich eine Art Vorstufe dazu in einer Begiinstigung
des frankischen Reichsvolks, auf die zuriickzukommen ist.

Inhaltlich fallt der starke Akzent auf, den T auf die Bekdimpfung von Relikten vor-
christlichen Kultbrauchs legt, und zwar nicht als abstrakt-allgemeines Verbot, sondern

'8 Kahl, S. 18 f. m. Anm. 41; aus genannter Lit. hervorzuheben: H. W. Goetz, ,Dux® und ,Ducatus®. Begriffs-
und verfassungsgeschichtliche Untersuchungen. Bochum 1977; iiber die Konradiner bes. S. 339. - Vgl. unten
Anm. 43.

¥ Vgl. A. Hauck, Send/Sendgericht, in: Realenzyklopédie fiir protestantische Theologie und Kirche, 3. Aufl.
XVIII (1906), S. 213; Koeniger, Sendgericht I, S. 80, dazu 102 ff.

2 Dove, S. 112; Koeniger, Sendger. I, S. 197, vgl. 52.

! Hauck, S. 211.
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in ganz konkreter Zuspitzung auf benannte Brauche des Bestimmungsgebietes, wie sie in
dieser Bestimmtheit ungewohnlich ist (II,1). Bonifatius hatte zur Unterbindung von ,,Hei-
deleien” (paganiae) im ,Volke Gottes®, ohne sie zu prézisieren, ein Zusammen wirken von
Bischofen und Grafen angestrebt, doch in der erhaltenen Hinterlassenschaft karolinger-
zeit- licher Synoden weicht dieses Moment auffillig zuriick.”> Ein gemeinsames Vorgehen
beider Gewalten im Verfolg kirchlicher Ziele tritt stirker erst wieder in den genannten
Synoden von Tribur (895) und Hohenaltheim (916) zutage, doch auch dann noch zu-
néchst in anderen Themenbereichen.” Diese Synoden verfolgten Probleme, die im ganzen
Reich akut waren. Vor Ort lag es nahe, auch Aufgaben einzubeziehen, die dabei abseits
liegengeblieben waren, sofern sie sich in hoher Dringlichkeit stellten, stérker als in ande-
ren Gebieten. T spiegelt einen Geist, der so stark dem jener beiden Synoden entspricht,
daf man sich trotz abweichenden Gegenstandes schwer entschliefSen wird, die Fixierung
weit von diesen beiden Hohepunkten reichskirchlicher Bestrebungen abzuriicken, und
zugleich warnt das inhaltliche Moment, die Entstehungszeit tiefer ins 9. Jh. zuriickzuda-
tieren.

Das vorgesehene Siihneverfahren, von Beugungsstrafen beherrscht, weist in die
gleiche Richtung. Es sieht fiir den Fall hartnickiger Unbufifertigkeit, die die Exkommuni
ka - tion miflachtet, Repressalien aus weltlicher Rechtsgewohnheit vor, und sie sollen mit
erstaunlicher Drastik ein- und durchgesetzt werden. Auch dafiir ist T, je nachdem, die
ilteste oder eine der dltesten Quellen.** Dabei begniigt der nach eigener Aussage kirchli-
che Text (II, 5: decretum est ab ecclesia) sich nicht mit entehrenden Leibesstrafen an der
Person, wie sie sonstigem Sendrecht nicht fremd sind (Priigeln, Haarschur u. dgl.). Es
sieht Mafinahmen vor, die in eine ganz andere Dimension vorstofien, wie Pfin dung von
Vermogenswerten (II, 3-4), schliefllich Giiterkonfiskation und Exilierung (II, 5: ab ec-
clesia exclusum humana priuari communione; 11, 7: expulsus; infiscentur substantiae). Das
bedeutet Eingriffe in das Sippeneigentum, die womdglich auch Unschuldige in Mitleiden-
schaft ziehen. Dergleichen sind Vollziige, die ein Kleriker allein gar nicht durchzufiihren
vermag. Eine kirchliche Stelle verfiigt also iiber weltliche Herrschaftstriger mit.

Die Entwicklungslinie, in die T damit einriickt, findet auffillig wenig Beachtung.”
Es ist darum erforderlich, etwas weiter auszuholen, damit die Stellung der Quelle im Ge-
samtzusammenhang deutlicher wird. Diese Linie beginnt in der Karolingerzeit, Frucht
ihres neuartigen Denkens tiber die Verantwortung der Herrschenden fiir Aufgaben kirch-
lichen Ursprungs, doch geradlinig verlduft sie von dort aus keineswegs. Versuchen wir, sie
wenigstens zu skizzieren.

22 Sog. Concilium Germanicum, c. 5, im Anhang zu: Briefe des Bonifatius usw., bearb. v. R. Rau (Ausgew.
Quellen z. dtsch. Gesch. d. Mittelalters IVB), Darmstadt 1968, S. 379; Synode von Estiennes, c. 4 (ebd., S. 384);
Synode von Soissons, c. 7 (ebd., S. 386); sowie den Indiculus superstitionum et paganiarum (ebd., S. 444-448),
jetzt vielseitig beleuchtet von H. Homann - E. Meineke - R. Schmidt-Wiegand, in: Reallex z. germ. Altertum-
skunde, 2. Aufl. XV (2000), S. 369-384. Dazu Hartmann, Synoden, bes. S. 447 £, vgl. 52 u. 55.

2 Tribur: oben Anm. 6; Hohenaltheim: MGH Conc. VI/1 (1987), S. 1-40, bes. 19 ff.; dazu Wolter (wie Anm. 6),
S. 11-20 (Anm. 6: Quellenlage).

2+ Koeniger, Sendger. I, S. 25 ff,, bes. 27, vgl. 62.

» Handbiicher, aus denen man Orientierung erhofft, setzen mit detaillierteren Informationen hierzu meist erst
mit dem Decretum Gratiani oder noch spéter ein. Selbst das iiberfachlich angelegte LMA beschréinkt sich un-
ter Stichwortern wie Apostasie, Hiresie usw. auf korrekte theologische Definitionen, enthalt sich jedoch aller
Hinweise zur Strafverfolgung nach kirchlichem und nach weltlichem Recht. Einige Hinweise bei Hinschius
V/1(1895), S. 158 f., vgl. 140 f. 374 ff.; V/2, S. 686 f., vgl. IV, S. 742. Vgl. flg. Anm.
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Iv.

Die Kombination von Verbannung und Giiterkonfiskation fiir hartnackigen Wider-
stand gegen kirchliche Normanspriiche setzt Mitte 8. Jh. ein, wobei Exilierung als Schlufi-
punkt nicht unbedingt auf Ausweisung aus dem Heimatgebiet hinauslduft - sie kann auch
Klosterhaft bedeuten, auch Anweisung eines bestimmten Aufenthaltsortes (z. B. Iso lie
- rung auf einer Insel), auch gefinglichen Gewahrsam und ahnliches mehr.? Schon unter
Pippin I. findet sich die Verbindung von Enteignung und Exil fiir Exkommunizierte, die
nicht dazu gebracht werden konnen, Kontakte mit Christen von sich aus zu meiden, und
bei Karl d. Gr. erscheint dieses Strafmaf3 in schrittweiser Verschiarfung der Strafen gegen
Zehntverweigerer, doch zu konsequentem Einsatz kommt es noch nicht — man entschied
noch spontan, ohne Systematik.” Die barbarische Harte mit zahllosen Todesstrafen, zu der
dieser Herrscher sich unter dem Eindruck seiner Miflerfolge gegen die Sachsen hinreifien
lie3, ist nur zu gut bekannt.?® Kritik blieb nicht aus; ihre Frucht war die grundsitzliche
Neubesinnung iiber den rechten missionarischen Ansatz am Auftakt der Awaren - missi-
on, beim sog. Donaukonzil (conventus episcoporum ad ripas Danubii) von 796, zu dessen
Grundsitzen uns jedoch weitgehend Einblick in die praktische Umsetzung fehlt.?® Das
auffillige Zuriicktreten von Mafinahmen gegen ,,Heideleien im folgenden Jahrhundert
konnte vielleicht eine weitere Reaktion auf die MafSlosigkeiten Karls gewesen sein. Kaiser
Lothar I. hat in den Bruderkriegen nach dem Tode Ludwigs d. Fr. offenbar den Sachsen das
Praktizieren ihres alten Glaubens freigestellt und nur Verfolgung derer unterbunden, die
Christen zu bleiben wiinschten.*® Sein Hauptmotiv diirfte politisch gewesen sein: Er woll-
te sie als Bundesgenossen gewinnen. Doch zur Rechtfertigung gentigte das nicht. Hat er
geltend gemacht, daf$ erzwungene Scheinbekehrungen im Grunde fruchtlos sind und dafd
Entscheidungsfreiheit zumindest fiir spiter wirksamer zum Ubertritt motivieren kann?
Das Strafgericht Ludwigs II. war nochmals {iberaus hart, aber vielleicht stiarker wegen des
Aufstandes der ,,Stellinga“ als aus religionspolitischen Griin - den. Spuren nachwirkenden

* E. Eichmann, Acht und Bann im Reichsrecht des Mittelalters, Paderborn 1909, S. 19; Ansitze zur Allge-
meinorientierung S. 18-26, vgl. 112 ff.

?7 Concil. Vernense (Verneuil bei Senlis) 755 - erstes Reformkonzil Pippins I. als Konig, von ihm selbst ein-
berufen und publiziert -, c. 9 (MHG Cap. I, S. 35, 17 ff.): Ein Exkommunizierter, der sich verhélt wie oben,
regis iudicio exilio condamnetur. — Karl d. Gr., Capitula de rebus eccle - siasticis (ca. a. 787/813), c. 3-4 (MGH
Cap. L, S. 186) verfugt schrittweise Verscharfung der Strafen gegen Zehntverweigerer, im zweiten Schritt zusét-
zlich zur Geldstrafe bannum nostrum; [...] de tertio autem, ut sacrilegus habeatur, sit in exilium missus et res
eius in fiscum nostrum redigantur. Anders ders., z. B. nach Annal. Mettens. prior. a. 777 (MGH SRG, 1895, S.
86): Auf einem Reichstag in Paderborn innumerabilis turba Saxonum |[...] baptizata est et [...] ingenuitatem et
possessionem eorum regi Carolo per manus in pignus tradiderunt, ut, si amplius mutassent fidem eorum, in ser-
vitium sempiternum perdita hereditate incidissent (sinngleich, mit schwieriger Rechtsterminologie, anderweit).
Hier tritt Verknechtung anstelle des Exils, die Giiterkonfiskation bleibt. - Vgl. flg. Anm.

8 Dazu H.-D. Kahl, Karl d. Gr. und die Sachsen. Stufen und Motive einer historischen ,,Eska - lation, bei H.
Ludat - R. C. Schwinges (Hg.), Politik, Gesellschaft, Geschichts schreibung, Gief3ener Festgabe fiir Frantisek
Graus, Koéln-Wien 1982, S. 49-130. Neueste Zusammen - fassung m. Lit.: A. Angenendt, Liudger, Miinster
2005, S. 78-85.

¥ R. Bratoz, La cristianizzazione degli Slavi negli Atti del convegno ,,ad ripas Danubii® et del concilio di Cividale.
Con un’ appendice di T. Knific, in: XII Centenario del Concilio di Cividale (796-1996), Convegno storico/
teologico, Atti. Udine 1998, S. 145-202.

% H.-K. Kahl, Randbemerkungen zur Christianisierung der Sachsen, bei w. Lammers (Hg.), Die Eingliederung
der Sachsen in das Frankenreich (Wege d. Forschung 185), Darmstadt 1970, bes. S. 519-526 (aus H.-W. Krum-
wiede [Hg.]., Vorchristlich-christliche Frithgeschichte in Nieder - sachsen. Beih. z. Jahrb. d. Ges. f. nieder-
sachs. Kirchengesch. 64, 1966).
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alten Glaubens und Kultes finden sich unter den Sachsen noch jahrhundertelang, und das
ohne Nachrichten weiterer drastischer Verfolgung.*

Neue Probleme schoben sich in den Vordergrund: ,Heiden® drangten von allen
Seiten heran - teils als Beutemacher, die wieder verschwanden, teils aber mit dem An-
sinnen, Handelsbeziehungen aufzunehmen, ja Wohnsitze zu erhalten, dies vor allem im
West fran - ken reich und im angelséchsischen England. Wie es scheint, wurde dadurch
das Bewuf3t - sein in bestimmter Richtung gescharft, ndmlich der, dafy Christianisierung
nicht allein Menschen und Menschengruppen betraf, sondern auch Lander. Waren diese
erst einmal mit einem Netz geweihter Stitten iiberzogen - mit Kirchen und Kléstern,
Kapellen und Friedhofen -, so kam ihnen eine Art ,,Charakter® zu, der als unausloschlich
galt, vergleichbar demjenigen, den nach Kirchenlehre das Taufsakrament dem einzelnen
Christen einprégt.”> Das 9. Jh. ist erfiillt von frustrationsreichen Versuchen, unerwiinschte
Ein dring - linge wenigstens zur Taufe zu bewegen. Sie kleiden sich vielfach in hochofh-
zielle Ver - trige, die karolingische und angelsdchsische Herrscher mit den Anfiihrern
wikingischer bzw. normannischer Kontingente schlossen, gipfelnd in der Ubereinkunft
von St.-Clairsur- Epte (wohl 911), die den Normannen einen betréchtlichen Teil der spa-
ter nach ihnen benannten Normandie auslieferte.”® Es mag im Anschluf3 an solche Erfah-
rungen erfolgt sein, daf} kirchliche Aufmerksamkeit sich der Bekdmpfung heidnischer
Relikte im eigenen Lager wieder stirker zuwandte, fiir die auch T ein mindestens frithes
Zeugnis liefert.

Im 11. Jh. setzten Entwicklungen ein, die fiir hartnickig ,falschen® Glauben auf
Todesstrafe dringten, in anderen Fillen von Bufiverweigerung auf Acht, also Friedlos le
- gung, die dem Betroffenen nicht unbedingt das Verlassen des Landes auferlegte, doch
jeden Verkehr mit ihm untersagte und jedermann freistellte, ihn totzuschlagen.** Mit ,,fal-
schem” Glauben war in erster Linie Ketzerei (Haresie) gemeint; Riickfall zum Heidentum
(Apostasie) galt als eine ihrer Sonderformen. Fortfithrung oder Erneuerung einzelner
vorchristlicher Brauche gehérte, strenggenommen, mit in diesen Rahmen, doch in dem
synkretistischen Kontext, der vor dem neuen missionarischen Ausgreifen des 12. Jh. mehr
oder weniger {iberall zu unterstellen ist und jedenfalls fiir die mutmafiliche Umwelt von
T% - in diesem Kontext diirfte solche Abweichung kaum als Abfall vom Glauben tiber-
haupt gewertet worden sein. Datierung des Ubergangs zu diesen neuen Auffassungen ist
schwierig, schon weil mit starken landschaftlichen Differenzen zu rechnen ist. Ganz si-
cher aber ist die Erinnerung an die Lésung der frithkarolingischen Zeit nicht vollstindig

' Ebd., S. 508-519.

32 H.-D. Kahl, Compellere intrare. Die Wendenpolitik Bruns von Querfurt usw. bei H. Beumann (Hg.), Heiden-
mission und Kreuzzugsgedanke in der deutschen Ostpolitik des Mittelalters (Wege d. Forschung 7), Darm-
stadt 1963-1973, S. 204 u. u. bes. 210 ff. (aus Zschr. f. Ostforsch. 2, 1953); vgl. Dens., Bausteine zur Grundle-
gung einer missionsgeschichtl. Phainomenologie des Hochmittelalters, in: Miscellanea Historiae Ecclesiasticae
(1), Congres de Stockholm 1960, Louvain 1961, S. 62-69 (die dort zitierten ,,Beitrége zur Brandenburgischen
Geschichte® erschienen 1964 unter dem Titel: Slawen und Deutsche in der brandenburgischen Gesch. d. 12.
Jh.s).

¥ Zusammenfassend behandelt bei A. Angenendt, Kaiserherrschaft und Konigstaufe, Berlin-N.Y. 1984, bes. S.
259-273; zum genannten Vertrag S. 263-265; vgl. H. Hattenhauer, Die Aufnahme der Normannen in das
Westfrank. Reich, Géttingen 1990, passim; A. Renoux, LMA VII (1995), Sp. 1140. Fiir England bes. A. P.
Smyth, Scandinavian Kings in the British Isles 850-880, Oxford 977.

3¢ Eichmann, passim

* Vgl. Kahl 2004, S. 33 ff. u. 38 .
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erloschen. Im 12. Jh. suchte Hildegard von Bingen (1098-1179) solchem Trend entge-
genzusteuern: Auch Haretiker seien Gottes Ebenbild; das Land werde zwar durch ihre
teuflischen Umtriebe befleckt, doch umbringen solle man sie deswegen nicht, sondern
lediglich enteignen und sie dann hinaustreiben.’® Papst Innozenz III. dachte 1208, als die
Albigenserfrage verstarkte Dringlichkeit gewann, sogar an planméfiige Entvolkerung und
Neubesiedelung ganzer Landschaften.”

Auflerordentlich bemerkenswert ist ein Vertrag, der 1249 auf der Deutschordens-
burg Christburg im nachmaligen Westpreulen (nahe dem spéteren Marienburg/Mal-
bork) zu - stan dekam. Parteien waren der Deutschritterorden und die Pruflen, die er zu
bekehren strebte, die sich aber gegen gleichzeitige Aufrichtung seiner Herrschaft wehrten;
die Abmachung sollte nach schweren Kampfen eine Abfallsbewegung friedlich beenden.
Es handelte sich also einerseits um eine kirchliche Instanz, andererseits um ein Gemenge
von Getauften, die zu ihrer angestammten Religion zuriickgekehrt, die also Apostaten
waren, und noch ungetauften ,Heiden" Ausschlaggebend fiir die Gestaltung wurde ein
pépstlicher Legat, Kardinal Jakob von Albano (auch: von Liittich), der als Vermittler wirk-
te — 12 Jahre spiter iibernichster Papst (Urban IV., 1261-1264); hinter ihm aber stand
der Papst der Zeit, Innozenz IV. (1243-1254), ein bedeutender Kanonist, der in seinen
Schriften darauf bestand, den ,,Unglaubigen” mehr eigene Rechte zuzugestehen, als andere
es zulassen wollten. Die Preuf3en erhielten Garantie ihrer angestammten Freiheitsrechte,
so dafl der Orden sich auf eine blofle Schutzfunktion fiir ihr Christentum beschrinkt
sah; sie gelobten dafiir, endgiiltig von allem Heidentum - Kult wie Glauben - abzulassen,
und unterwarfen sich der katholischen Kirche (was natiirlich deren Normen einschlof3,
ob sie ihnen bekannt waren oder nicht). Die Giiter (bona) derer, die weiterhin die Taufe
verweigerten, sollten eingezogen werden (publicentur), ebenso diejenigen derer, die ihrer
Kindertauf - pflicht nicht geniigten; die Betreffenden sollten aus dem Gebiet der Christen
(extra christianorum fines) ausgetrieben werden (expellantur), ,,damit nicht die guten Sit-
ten anderer durch ihre verderblichen Gespriche korrumpiert werden®, und zwar nackt im
Hemd (nudi in tunica).*® Von Strafen fiir bisherigen Abfall ist keine Rede - er erhielt also
stillschweigend Amnestie, um nicht zu grofien Widerstand gegen die Riickkehr wachzu-
rufen. Der Teufel etwaiger neuer Apostasien wurde nicht erst an die Wand gemalt - dafiir
geniigte offenbar das festliegende Strafrecht der Kirche, der die Pruflen sich unterwarfen.
Es ist kaum zu bezweifeln, daf$ dieses Vertragswerk in hohem Grade auf den Instruktio-
nen des Papstes beruht, und es sollte ebensowenig unabhéngig von dessen kanonistischen
Thesen behandelt werden wie umgekehrt diese von ihm, so sehr dies auch iiblich gewor-
den ist.

Der Unterschied zu T liegt auf der Hand. In einem Vertrag werden die Partner ge-
fragt und konnen ihre Zustimmung geben, selbst wenn sie dies widerwillig tun; T dagegen
ist eine Art Gesetz, das iiber die Kopfe der Betroffenen hinweg iiber sie verfiigt. Das hangt
mit der ungleichen Ausgangslage zusammen: Neuchristen, denen der Ubertritt moglichst
weitgehend erleichtert werden soll, dort — ein dem Anspruch nach langst christianisier-

% Hildeg. Bingens., ep. 47 ad praelatos Moguntinenses (Migne, Patr. Lat. 197, 232 D): .. populum istum ab eccle-
sia, facultatibus suis privatum, expellando et non occidendo effugate, quoniam forma dei sunt ...

7 H. Roscher, Papst Innozenz III. und die Kreuzziige, Gottingen 1969, S. 225 f. u. 227.

38 Preuflisches Urkundenbuch. Polit. Abt. I,1 (1909), Nr. 218,64 ff. 106 ff. (2. 161 f.). Dazu C. A. Liickerath,
Christburger Vertrag, in: LMA II (1983), Sp. 1907 f. (Lit.); zu Innozenz IV.: G. Schwarz, in: Theolog. Realen-
zyklopadie XVT (1987), S. 182-185; erganzend: B. Robert, LMA V (1991), Sp. 437 {.
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tes Land mit fest etablierter Kirche im Rahmen gesicherter Herrschaft eines christlichen
Staatswesens hier. Gleichwohl ist die innere Nihe beider Verlautbarungen unverkennbar:
beiderseits Normen katholischen Lebens als Maf3stab mit besonderer, wenn auch nicht
ausschlieSlicher Spitze gegen Nachwirkungen vorchristlicher Religion, beiderseits gleiche
Zwangsmittel weltlichen Strafvollzugs gegen Abweichler. Ein Traditionsstrang wird fafi-
bar, diinn nur belegt, der jedoch in wie immer gearteter Kontinuitit gewirkt haben muf.
In diesem Strang aber nimmt T eine hervorragende Stellung ein, die Beachtung verdient.

Hat Rom nur an dieser einen Stelle in vergleichbarer Richtung gewirkt? In Norwe-
gen haben sich einzellandschaftliche ,,Christenrechte® erhalten. Sie beharren darauf, dafl
jeder - mann im Lande verpflichtet sei, Christ zu sein, und regeln die strafrechtliche Be-
hand lung etwaiger Verstofle gegen kirchliche Normen. Es sind, wohlgemerkt, nicht Ver-
fiigungen geistlicher Instanzen - es handelt sich um Thingbeschliisse, also ,staatliches®
Recht. Geistliche Strafmittel kommen daher nicht vor. Vielfach begniigen die Texte sich
mit Vermégensstrafen, fiir schwere Fille aber drohen sie Friedlosigkeit an, sowohl fiir den
Téter wie fiir seine Habe, deren Aufteilung zwischen Konig, Bischof und etwaigen anderen
dann sorgfiltig geregelt wird. Das gilt fiir Fortfithrung von Relikten der vorchristlichen
Religion, nicht zuletzt Beisetzung von Toten in Hiigeln (haugar!) oder sonst auf3erhalb des
Friedhofs, ferner fiir Verweigerung der Kindertaufpflicht, fiir Fastenbrechen, widernatiir-
liche Unzucht, bestimmte eherechtliche Verstéf3e und anderes mehr. Aus fiihrlich wird
der Fall behandelt, ,wenn ein Heidenmann in unser Land kommt®: Er hat bei néchster
Gelegenheit die Taufe zu nehmen; bis dahin darf man ihn verpflegen, aber nicht mit ihm
zusammen essen — weigert er sich, so hat er binnen fiinf Tagen das Land zu verlassen, und
wer ihn dann ldnger als eine Nacht beherbergt, gar mit ihm gemeinsam speist, verfillt ei-
ner Geldbuf3e, die dem Wert einer Herde von 148 vollwertigen Rindern entspricht.*® Der
Heide als solcher ist unrein und eine Gefahr fiir das Land. Wer kann schon wissen, was an
Teuflischem von ihm ausstrahlt!

All diese Texte zeigen deutlich verschiedene Entstehungsgeschichten - teilweise
stehen diese merkwiirdig unverbunden und unausgeglichen nebeneinander. Mehrere da-
von gehen unstreitig ins 11. Jh. zuriick, das Norwegen seine Christianisierung in ziemlich
gewalt haften Formen brachte. Zum éltesten Band konnen die genannten Festsetzungen
kaum gehoren: Sie setzen voraus, daf$ der Sieg des neuen Glaubens im Lande nicht mehr
nur Anspruch war, sondern Realitét; daf8 also von den Ausweisungsdrohungen nur eine
Minder heit noch betroffen werden konnte. Dazu fillt auf, dafy keine der verfiigbaren
Handschriften dieser Christenrechte vor die Wirksamkeit eines weiteren Kardinals zu
riick reicht, ndmlich des Nikolaus Breakspeare, nachmals Papst Hadrian IV. (1154-1159),
der 1152/53 langere Zeit als Legat Papst Eugens III. in Skandinavien weilte. Er hat damals
der norwegischen Kirche als nunmehr selbstdndiger Kirchenprovinz unmittelbar unter
Rom eine dem kanonischen Recht geméfle Form gegeben, an der es bisher gefehlt hatte,
und zahlreiche weitere Reformen durchgesetzt bis hin zum Verbot des Waftentragens an
Handelsplitzen, und seine Personlichkeit hinterlief} einen stark nachwirkenden freund-

¥ R. Meissner, Die norwegische Volkskirche nach den vier alten Christenrechten, Germanen rechte, N. E:
Deutschrechtl. Archiv, 2. Heft (Weimar 1941), passim; nicht behandelt der ,Heiden mann® in ,,unserem Land*
- dazu H.-D. Kahl, Das altschonische Recht als Quelle zur Missionsgesch. usw., in: Die Welt als Geschichte
1/1957, S. 27 f,, vgl. 46 f. Zum Allgemeinen: A. Bo u. a., Kristenrettar, Norge, in: Kulturhistorsk Leksikon for
nordisk middelalder IX (1964), Sp. 297-304 m. Lit.; zu den Hiigelgrabern Ders u. S. Lindqvist, Hauglegging,
ebd. VI (1961), Sp. 246-250.
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lichen Eindruck.*® Daf$ das Konigtum bald mit weiteren Reformen des weltlichen Rechts
nachzog, verhinderten Rivalitdtskimpfe mehrerer Pritendenten, die iiber ein Jahrzehnt
in Anspruch nahmen. Erst nach 1163 geschah mehr in dieser Richtung. Daf} davon dann
auch die ,,Christenrechte® betroffen wurden, ist bezeugt, ohne daf3 der damalige Anteil
sich einwandfrei abgrenzen laf3t; auch diese Reformen liegen noch vor deren ersten Hand-
schriften.

Gibt es einen Anteil des Kardinals Nikolaus an dem, was uns schliefSlich greifbar
wird? Diirfte das so rekonstruiert werden, so kimen wir nochmals in die Zeit Hildegards
von Bingen und auf Papst Eugen im Hintergrund. Doch die Quellen schweigen eisern. Sie
geben nicht einmal den Blick auf Wahrscheinlichkeiten frei. Die harten Bestimmungen
der norwegischen Christenrechte kénnen durchaus schon einer der jiingeren Schichten
des 11. Jh. angehoren; moglicherweise wére dann mit Einfliissen aus der deutschen und
der englischen Kirche zu rechnen, die beide lange zur Entwicklung der norwegischen
beigetragen haben.

Nur am Rande kann hier auf das beriichtigte Problem der sog. eiectio Slavorum
hingewiesen werden, das fiir die deutschen Kolonisationsgebiete 6stlich der Elbe im 12.
und 13. Jh. von sich reden macht. Es ist vielschichtig und muf} differenziert betrachtet
werden; teilweise gehort es zweifellos in den hier verfolgten Fragenkreis hinein, teilweise
ist es ebenso zweifellos anders gelagert. Seine verworrenen Faden auseinanderzuziehen,
ist hier nicht der Ort.* Uberhaupt eriibrigt es sich, die Umschau an dieser Stelle fortzuset-
zen. Auch so schon hat sie deutlich gemacht: T steht, was seine Beugungsstrafen angeht,
in einer langen Uberlieferungskette, die sich nicht auf Deutschland beschrénkt. Unter ih-
ren Gliedern kommt diesem Synodalschlufi eine beachtliche Stellung zu. Allerdings hilft
dies nur zur motivgeschichtlichen Einordnung. Fiir die chronologische hat sich dabei im
Grunde lediglich ergeben, dafy die Warnung vor gar zu frithem Ansatz der Entstehungs-
zeit Verstarkung erfuhr. Im tibrigen ist das Vergleichsmaterial zu diesem strafrechtlichen
Aspekt zu weit gestreut, um noch neue Anhaltspunkte fiir die Datierung zu liefern.

V.

Suchen wir eine vorldufige Summe zu ziehen, so 1df3t sich festhalten: T entstand im
Verbreitungsgebiet des ahd. Wortes houc, also nicht siidlicher als im Maingebiet. In engere
Wahl kommt, wie es scheint, die Didzese Wiirzburg. Inhaltliche Analysen fiihren, soweit
sie Datierungshinweise erbringen, immer wieder in spatkarolingisch-frithnachkarolingi-
sche Zeit; der Gebrauch des dux engt den Blick, wenn man in Mainfranken bleibt, auf die
Spanne ein, in der der eine oder andere Konradiner dort informell mit diesem Ausdruck
belegt werden konnte, bevor daraus eine feste Rangbezeichnung wurde. Das fithrt auf
erstaunlich prazise Daten, etwa 906-939, doch kommt wegen des vorausgesetzten engen
Zusammenspiels geistlicher und weltlicher Instanzen schon die Zeit Kénig Heinrichs I.
(ab 919) kaum noch in die engere Wahl.

40 Hier gentige der Hinweis auf O. Kolsrud, Norges Kyrkjesoga I, Oslo 1958, S. 186-202; E-J. Schma le, Hadrian
4., in: LMA IV (1989), Sp. 1823 mit weiteren Hinweisen. Zum Nachleben in der Erinne rung des Nordens:
Snorri Sturluson, Heimskringla, Uphaf Inga konungs, c. 23 (Udg. af E. Jéonsson, Kebenhavn 1911, p. 587). Vgl.
auch M. Gerhard - W. Hubatsch, Norweg. Gesch., 2. Aufl. Bonn 1963, S. 93-95.

4! Hinweise: H.-D. Kahl, Kulturbilder im vorchristlichen Slawentum, in: Studia Mythologica Slavica 8 (2005), S.
22 f. m. Anm. 37.
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Bei derart praziser Eingrenzung allein aus Riickschliissen fiihlt man sich nicht wohl.
Es trifft sich jedoch, dafl zwischen 793 und 1008 ausgerechnet die so herauspraparierte
Phase die einzige ist, fiir die Wiirzburg mit nachweisbaren Herrscheraufenthalten aufwar-
ten kann. Konrad I. hat dort sogar mehrmals geurkundet, 915 und 918.*2 Thiodo, damals
Bischof des Ortes (908-931), scheint, soweit das karge Quellenmaterial Einblick gestattet,
diesem Herrscher naher verbunden gewesen zu sein.** Offenbar kam er aus dem engeren
Umbkreis der Konradiner und war nicht ohne deren Einfluf} in sein Amt gelangt. In der
Umgebung Konrads erscheint er schon im Jahr vor dessen Konigserhebung, und bei die-
sem Akt war er mindestens anwesend; er erhielt damals das ersterhaltene Privileg dieses
Herrschers, das ihn auffillig betont herausstreicht; es betrifft u. a. die Ubertragung von
slawischen Siedlungen (Sclavinis oppidis) aus Reichsgut zugunsten des Hochstiftes und
seines Eigenklosters Ansbach.** 915 urkundete der Herrscher in Wiirzburg selbst zugun-
sten eines bischoflichen Vasallen; die Intervenientenliste 1463t erkennen, dafl auch meh-
rere Mitglieder des Episkopats anwesend waren, darunter Erzbischof Heriger von Mainz
(913-927).% Das néchste Jahr sah die Synode von Hohenaltheim. Daf3 Thiodo dabei war,
1af3t sich nur vermuten — mit der Unterschriftenliste zu den Akten fehlt jede Kontroll -
moglichkeit.*® Es wire merkwiirdig, wenn gerade er gefehlt hatte.

In seinem letzten Lebensjahr weilte der Konig nochmals im heutigen engeren Fran-
ken, offenbar fiir lingere Zeit. Auch dabei beriihrte er Wiirzburg. Anfang Juli lief3 er dort
an zwei aufeinanderfolgenden Tagen Urkunden zugunsten des Bischofs ausfertigen: Be-
statigung der alten Immunitatsprivilegien (unter Erwdhnung von accolas vel Sclavos, was
zu dem von T vorgefiithrten Bild der Bevolkerung pafit),”” und von Zollvergiinsti - gun-
gen.*® Das deutet an, dafy Konrad damals dort nicht lediglich verweilte, sondern auch mit
speziellen Problemen des gastgebenden Bistums befafit war - es sind die einzigen Beur-
kundungen, die wir aus diesem Aufenthalt kennen. Nicht mehr erneuert wurde das alte
Sonderprivileg der Karlszeit iiber die Slawenkirchen: Ihre Rechtsstellung im Bischofsgut
war wohl seit dem letzten Mal (889) dermafien selbstverstdndlich geworden, daf3 eine
wiederholte Einschdrfung sich eriibrigen konnte - die allgemeine Bestétigung des Be -
sitzstandes erfafite sie hinreichend mit. Sich statt dessen nun mit der kirchlichen Diszi-
plin zugehdoriger Gemeinden zu befassen, lag kaum fern, und ebensowenig, sie beim fort-
geschrittenen Entwicklungsstand nicht mehr als Sonderproblem fiir sich zu behandeln,

2 Wiirzburger Herrscheraufenthalte verzeichnet A. Wendehorst, Das Bistum Wiirzburg (Germ. Sacra, N. F. 1),
Berlin 1962 ff.,, im Zuge der Behandlung der Reichstitigkeit der einzelnen Bischofe. Fiir die Zeit bis 908 weist
K. Lindner, Untersuchungen zur Frithgesch. d. Bistums Wiirzburg u. d. Wiirzburger Raumes, Géttingen 1972,
S. 208-212, passim, sowie 237 auf weitere mogliche Termine hin, die jedoch unbezeugt bleiben. Ein Aufen-
thalt Ottos I. 961 in Wiirz - burg ist nur spat und in fragwiirdiger Quelle behauptet; das Itinerar des Konigs
liefe dafiir Raum (Wendehorst I, S. 64); fiir einen Besuch jedenfalls der Kaiserin 995 ist nur die Ankiindigung
bekannt, nicht die Ausfithrung (ebd., S. 72). Koénigsurkunden fiir Wiirzburg zwischen 793 und 1008 zeigen
Ausstellungsorte wie Frankfurt/M., Magdeburg, Forchheim, Péhlde; Falsifikate, denen echte Diplome zum
Opfer gefallen scheinen, erschweren den Einblick.

# Dazu Wendehorst I, S. 55-58; vgl. auch E. Diimmler, Gesch. d. ostfriank. Reiches III, 2. Aufl. Leipzig 1888 =
Darmstadt 1960, S. 576, 598, 614.

* DKr 1,1, 911 XI 10 (MGH DD L, S. 2): ...rogatu Diotonis venerabilis et dilecti episcopi nostri [...] praefatus vir
venerabilis Dioto praesul egregius ...

45 DKr1,27 915 XI 6 (2. 25 £).

¢ Wolter (wie Anm. 6), S. 12, vgl. 17 f.

# DKr 1,34 918 VII 4 (S. 31), nach DArn 66 (MGH DKar III, S. 98).

4 DKr 135918 VII 5 (S. 31).
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sondern im Rahmen der Gesamtsituation im Didzesangebiet, das auch weitere nationes
einschlof3.

Allerdings fielen die damit beriihrten Probleme nicht in konigliche, sondern in
geistliche Zustiandigkeit. Wenige Tage nach Ausstellung jener Urkunden, am 8. Juli, war
Kilians tag, Fest des Hauptpatrons von Wiirzburg. Der Koénig wird kaum schon vorher
abgereist sein. Ein mehrtdgiger Herrscheraufenthalt, ohnedies nicht von einem Tag zum
anderen zu organisieren, konnte Anlafl geben, den Didzesanklerus zahlreich zusammen-
zurufen, schon um dem hohen Besuch einen moglichst festlichen Empfang zu bereiten:
Der adventus regis war ja im Zeremoniell seit alters herausgehoben.* Die Zeit pflegte
kirchliche Synoden nicht klar von anderen reprasentativen Versammlungen zu trennen.*
Waurde T auf einer solchen im Beisein des Herrschers beschlossen, so wire eine Schwie-
rigkeit behoben, auf die die Forschung schon wiederholt hinzuweisen hatte: Die Art, wie
dort weltliche Amtstrdger in das Vollstreckungsverfahren eingebunden werden, sprengt
den Umbkreis, in dem die Kirche eigenméchtig Regelungen zu treffen vermochte - sie setzt
eigentlich eine Bestitigung durch den Herrscher voraus.”® Wurden die Be schliisse in sei-
nem Beisein gefaf3t und verkiindet, so eriibrigte sich jeder zusatzliche Schritt, um ihnen
uneingeschrankte Rechtskraft zu verleihen.

Ist das Biindel von Indizien, die sich damit zusammenfiigen, gar zu stimmig, gar zu
verfithrerisch, um sich darauf einzulassen? Unbedingt sind wir nicht auf diese Mog lich
- keiten angewiesen. Noch drei Monate spéter erscheint Konrad auf frankischem Boden,
dann in der Konigspfalz Forchheim. Er urkundet dort, im nichsterhaltenen Diplom nach
den beiden Wiirzburger Stiicken, fiir das Bistum Eichstitt; die Intervenientenliste zeigt,
dafl damals auch Erzbischof Heriger wieder zugegen war, aulerdem Thiodo, gleichsam der
Nachbar, und ein comes Eberhard.”* Es ist kaum auszuschlieflen, daf3 sich hinter diesem
letzten niemand anders verbirgt, als der vorhin angesprochene Koénigsbruder, der sonst
auch als dux bezeichnet wird, obwohl diese Identifikation nicht ganz sicher scheint.® Die
Teilnahme des Metropoliten, der sich selten in diesen Gegenden sehen lief3, spricht fiir
einen bedeutenden Anlaf}, den wir leider nicht kennen. Wenn T dort beschlossen wurde,
wiren Interessen, die Wiirzburg und Eichstétt gemeinsam beriihrten, vor einem breiteren
Forum erdrtert worden. Vielleicht jedoch war es zu breit. Vorher, im Juli, war der Konig
sicherlich stirker auf Wiirzburger Probleme fixiert, und jenes hougir mag zusitzlich fiir
seinen damaligen Aufenthaltsort sprechen, doch sollten wir hier nichts pressen. Jedenfalls
zogere ich nicht, die Entstehung von T am ehesten in diese Sommermonate 918 zu setzen,

4 Th. Kolzer, adventus regis, in LMA I (1980), Sp. 170 f.

0 Vgl. Z. B. 1. Schroder, Die westfrank. Synoden von 888 bis 987, Miinchen 1980, S. 7-11.

' Kahl, 2004, S. 30, Anm. 67-68. Von dort zitierten Stimmen hier hervorzuheben: Rich. Schréder, Die Aus-
breitung der salischen Franken, in: Forsch. z. deutschen Gesch. 19 (1879), S. 140, der ,,mit einem Wiirzburger
Synodalschluf3, wenn auch vielleicht in Form eines koniglichen Gesetzes“ rechnet.

2 DKr1, 36,918 IX 9 (S. 33).

 Das Register des Bandes, S. 686, schligt ohne Begriindung einen gleichnamigen Grafen aus dem osterre-
ichischen Donaugebiet vor. Die dort auf den Konradiner bezogenen Nennungen zeigen, daf er ofters ohne
besondere Hervorhebung unter anderen comites genannt wird, einmal - DKr I, 23 (S. 22, 23) 914 VI 7, also
schon verhéltnismaf3ig frith - als marchio; als Konigs bruder nur hervorgehoben, wenn er allein herausgestellt
wird. Den dux hat Kénig Konrad, soviel bekannt, niemals verwendet. Ihn in T einzusetzen, war wohl die ein-
zige Moglichkeit, tiber den comes hinaus eine hohere Instanz zu fixieren, wie sie der dortige Verfahrensgang
brauchte. Angesichts der Bedeutung Eberhards fiir die dortige Landesgeschichte (vgl. E. Karpf, LMA III, 1986,
Sp. 1512) wird man bei einer Gelegenheit, die selbst den Erzbischof von Mainz anzog, in erster Linie ihn er-
warten.
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in das dritte Quartal dieses Jahres, nicht auf weit entferntem Schauplatz, sondern unmit-
telbar auf ostfrankischem Boden.

Von hier aus scheint sich zugleich eine besondere Merkwiirdigkeit aufzuklaren, die
sich, so gut wie unbeachtet, mit T verkniipft. Verfolgt werden sollen Feiertagsschandung,
Fastenbrechen, ,gotzendienerische® Praktiken, Zehntverweigerung und Boykott des
Sends; dazu werden Verfahrensfragen geregelt. All das konnte in einem ganz gewohn-
lichen Sendrecht stehen, auch wenn die Drastik auffillt, in einem Sendrecht fiir Laien.
Aber das ist T nicht ohne weiteres. Es sieht Ausnahmen vor. Sie stehen im Rubrum, das die
Geltung der Bestimmungen einschrankt auf Sclavi vel ceterae nationes, qui nec pacto nec
lege Salica utuntur. Zeiten, die mit mehr oder weniger nationalistisch verblendeten Augen
sahen, nahmen auf, daf§ damit das Slawentum angesprochen war, und prégten daher fiir T
Bezeichnungen wie ,,Sendrecht der Main- und Rednitzwenden®* oder, noch stérker ver-
einfacht, ,,Slawensendrecht“® Doch das trifft bestenfalls eine Halbwahrheit. Die benannte
Gruppierung ist in T ausdriicklich mit weiteren auf eine Stufe gestellt, die nach Lage der
Dinge schwerlich etwas anderes sein kénnen als Angehorige germanischer Stammesre-
ste aus der Volkerwanderungszeit, spiter gemeinsam mit den ,Wenden“ im deutschen
Oberfrankentum aufgegangen. Die so geschaffene Gesamtheit aber wird zwei benann-
ten Rechtsgruppen gegeniibergestellt, hinter denen man wohl Franken ribuarischen und
salischen Rechts zu suchen hat. Fiir sie gelten die aufgefiihrten Bestimmungen nicht.*®
Welch merkwiirdige Zweiteilung der Laienwelt! Sie ist im Sendgerichtswesen ganzlich un-
gewohnlich, vielleicht sogar einmalig, und sie bedarf daher besonderer Erklarung.

Zwei Griinde, soviel ich sehe, kommen zusammen: einer aus dem gegebenen Zu-
stand von Reich und Kénigtum, der zweite aus nachwirkender karolingischer Reichsideo-
logie.

Die Regierung Konrads I. stand wie keine vor ihm im Zeichen von Vorwehen des
aufkommenden sog. jiingeren Stammesherzogtums.”” Der Erfolg von Hohenaltheim war
nur partiell gewesen und nicht von Dauer. Die wenigen Folgejahre brachten stindig neue
Riick - schldge, in Sachsen, in Bayern und auch in Schwaben. Einzig Ostfranken, wo die
herzogsdhnliche Stellung beim konradinischen Hause selbst lag, bot eine einigermaflen
verlaf3liche Basis. Die Ungarn blieben stdndige Bedrohung, die b6hmischen Slawen hatten
begonnen, sich deutlicher als frither zu formieren, und sie paktierten dabei wohl zeitweise
mit dem ungebdrdigen Reitervolk. Das Wiirzburger Bistumsgebiet lag zwischen all diesen
Fronten, gemeinsam mit dem von Eichstitt, doch nicht so stark wie dieses von Bayern
her bedringt. Dieses Gebiet fest in der Hand zu behalten, war fiir Konrad von héchster
Bedeutung: Nicht zufillig wird er sich so viele Sommermonate hindurch in diesem Be-
reich bewegt haben - sonst laf3t das karge Quellenmaterial vergleichbar ausgedehnte Auf-
enthalte in einer Region nur fiir Winterszeiten erahnen. Die komplizierte Bevolke rungs
struktur, die oben gestreift worden ist, wird die Aufgabe, das Land zu behaupten, nicht
leichter gemacht haben: Franken als verhdltnisméflig sichere Stiitze diirften in weiten
Partien wenig mehr gestellt haben als eine diinne Oberschicht, die allerdings vermutlich

** Dove, wie Anm. 17.

5 S. Riezler, Bistum Eichstitt und sein Slavensendrecht, in: Forsch. z. dtsch. Gesch. 16 (1876), S. 397-408; Rich-
ter-Dove-Kahl (wie Anm. 6); Koeniger 1937 (wie Anm. 7); weiteres bei Kahl 2004, S. 16, Anm. 29.

*¢ Kahl 2004, S. 24-30, hier im folgenden ergénzt.

7 Zum flg. geniige hier der Hinweis auf Diimmler (wie Anm. 43), S. 574-620 u. 635-640.
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im ureigensten Interesse zum Konig hielt;*® andere Bevolkerungsgruppen mochten fiir
unerwiinschte Einfluinahmen von aufien her offen sein. Ihre Loyalitdt zu sichern, wird
man sich als ein wesentliches Anliegen des Herrschers vorstellen diirfen. Mindestens die
Slawen wohnten in Randgebieten!

Die Franken haben sich, soweit die Quellen Einblick gestatten, im Lauf des 8. Jh.
daran gewohnt, sich selbst mit dem Gottesvolk des Alten Testaments zu identifizieren, in
einer Intensitit, die wohl erst von den englischen Puritanern des 17. Jh. wieder erreicht,
dann allerdings wohl auch iiberboten wurde. Gern sonnte man sich in dem Gefiihl, ei-
ner gens anzugehoren, die von Gott selbst gestiftet war, von Christus geliebt, von unan-
fechtbarer katholischer Rechtgldubigkeit, wihrend die ,Barbarenwelt” noch in Ketzerei
verharre;* seit Karl d. Gr. entwickelte sich die merkwiirdige, im Grunde uniibersetzbare
Formel, man habe fidelis Dei et regis zu sein, an Gott zu glauben und ein Getreuer des
Konigs zu sein, den die feierliche kirchliche Salbung beim Herrschaftsantritt irgendwie
in die Nahe des Hochsten geriickt hatte.° Franke sein und ein Christ sein, der den dem
Herrscher geleis teten Treueeid nicht durch Abfall nachtréglich zum Meineid werden lief3,
waren der Idee nach eins.

Wie sehr die Realitdt diesen berauschenden Wein immer wieder verwissert hat, ist
nur zu gut bekannt. Gleichwohl: Bei Lichte besehen, ist die Zahl der Fille, die Aufsehen
genug erregten, um in die Quellen zu dringen, doch relativ gering. Aus Mainfranken ist
fiir die Zeit Konrads I. kein einziger auszumachen. Was es etwa noch an Anhdngern der
gestiirzten Babenberger gab, wird Griinde besessen haben, sich ruhig zu halten. Die eige-
nen Interessen waren wohl auf seiten des Konigs, der mehr geben, aber auch mehr neh-
men konnte als jeder andere, am besten gewahrt. Selbstverstindlich werden auch unter
diesen Franken Verstofle gegen kirchliche Vorschriften vorgekommen sein. Sie zu ahnden
und abzustellen, haben aber offenbar normale sendrechtliche Mafinahmen geniigt. Wie
das geschah, entzieht sich unserem Einblick.

T hat es nicht mit ihnen, sondern mit anderen zu tun, und mit Hartnédckigkeit,
gegen die Abmahnung und leichte Bufle nichts half. Sie muf} demonstrativ gewirkt haben
und damit als Auflehnung sowohl gegen Gott als auch gegen den Konig. Die politische
Situation der letzten Jahre Konrads I., so wird man zu folgern haben, forderte, in gerade
diesem Wiirzburger Didzesangebiet, diesem vorgeschobenen Teil Ostfrankens, mit allen

%% Volle Sicherheit tiber die konkrete Verteilung von Franken im Lande ist nicht zu gewinnen. Zum all - ge-
meinen: R. u. U. Koch, Die frinkische Expansion ins Main- und Neckargebiet, in: Die Fran ken, Wegbereiter
Europas. Ausstellungskatalog Mainz 1996, S. 270-284, dazu II, S. 902 f. u. 905-914, passim. H.-]. Nitz, Sied-
lungsgeographische Beitrdge zum Problem der frankischen Staatskolo nisa - tion im siiddeutschen Raum,
in: Zschr. f. Agrargesch. u. Agrarsoziologie 11 (1963), S. 34-62, erzielt bemerkenswerte Ergebnisse iiber die
Ausbreitung dieser Kolonisation, doch bleibt unvermeidlich offen, welche Ethnica im Einzelfall herangezo-
gen wurden. Nicht erfalbar bleibt Grund - herrschaft frankischer Oberschicht iiber vorgefundenen ilteren
Strukturen. Nicht feststellbar ist, wie in den {ibrigen Fallen auch, der zahlenmiflige Anteil an der Gesamtbev-
olkerung. Auch nur eine relative Mehrheit ist schwerlich anzunehmen. Vgl. auch H. Nitz, Siedlungsstrukturen
der koniglichen und adeligen Grundherrschaft, bei W. Rosener (Hg.), Strukturen der Grundherrschaft im
frithen Mittelalter (Veroft. d. Max-Planck- Inst. f. Gesch. 92), Géttingen 1989, bes. S. 421-423.

** Bezeichnend der Prolog der Lex Salica mit seinen verschiedenen Entwicklungsstadien, bes. Fassung D (um
760; MGH LNG 1V/2, 1969, S. 3-8, passim). Weiteres bei Kahl 2004, S. 28 f. m. Anm. 64-65, dazu noch A.
Hauck, Kirchengesch. I, S. 172 f,, 198 ff.

0 Kahl 2004, S. 28-30, insbes. nach H. Helbig, Fideles Dei et regis, in: Arch. f. Kulturgesch. 33 (1951), bes. S.
283-291; zu ergianzen durch W. Schlesinger, Beitr. z. deutschen Verf.Gesch. I, Gottingen 1963, S. 108-215, 231
f., 325 ff,, 332 f. - Zur Herrschersalbung: H. H. Anton, Salbung II, in: LMA VII (1995), Sp. 1289-1292 (reiche
Lit.).
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nur erdenklichen Mitteln gegen solche Auflehnung vorzugehen. Die Kirche war geeignet,
mit jhren Mitteln als Instrument der Herrschaftssicherung zu dienen, wie sie es in Hohen
alt - heim gewesen war, nur jetzt auf anderer Ebene: nicht gegeniiber den aufstrebenden
Mag - naten im Reich, sondern im Hinblick auf breite Bevolkerungsschichten. In den
vorliegenden Beschliissen haben wir damit nicht einfach ein ,Wiirzburger Sendrecht” vor
uns, wie man gelegentlich sagen wollte,” sondern ein ,Wiirzburger Sondersendrecht fiir
Nicht - franken®, die fester in die Kirche und damit in das Reich eingebunden werden
sollten.

Die Hirte, die dabei eingesetzt wird, féllt auf, jedenfalls uns. Sie wird méglich durch
die intensive Einschaltung weltlicher Amtstrager bis hinauf zur Ebene unmittelbar unter
dem Konig selbst. Mit dieser Harte steht der Wiirzburger Text zwischen zwei Extremen,
der beriichtigten Capitulatio de partibus Saxoniae Karls d. Gr., zur mutmafllichen Ent -
stehungszeit gut 130 Jahre alt, und einer kleinen canones-Sammlung, die Erzbischof Hervé
(Heriveus) von Reims um 914/922 zusammenstellte, also ziemlich genau zeitgendssisch;®
die Capitulatio galt einem Eroberungsgebiet, in dem der Frankenkdnig eine nicht mehr
ernstlich zu erschiitternde Stellung gewonnen hatte; ihre staindige Todes drohung war ein
ungewolltes Eingestidndnis, dafy die von ihm angewandten Methoden gleichwohl versagt
hatten. Hervé arbeitete im Interesse der Normannenmission, die jener Vertrag von St.-
Clairsur- Epte in ein neues Stadium beférdert hatte, dabei aber fiir eine Kirche, die nicht
gerade ein machtvolles Kénigtum hinter sich hatte; sie mufite froh sein, wenn die Ein-
dringlinge sie einigermafien gewdhren liefSen, und konnte nichts tun, als den im Grunde
Widerstrebenden goldene Briicken zu bauen. Fiir Drohungen, gleich welcher Art, war da
kein Raum.

Hinter dem Wiirzburger Sondersendrecht steht ein gemeinsames Interesse von Kir-
che und Konigtum in einem sozusagen altchristianisierten Land, in dem religionspolitisch
nur noch gegen eine Minderheit vorzugehen war. Dafiir geniigten Vermogenseinziehung
und Verbannung. Doch ein hartes Brot fiir die Betroffenen waren auch sie. Allerdings ah-
nen wir nicht, wie viele damit abgespeist wurden. Wir haben nur den Rechtstext — nichts
zeugt fiir Haufigkeit und Art seiner Anwendung. Gab es Schwierigkeiten auf seiten derer,
die die Durchfiihrung {ibernehmen sollten? Der Text deutet an, daf3 der eine oder andere
sich gegen diese Aufgabe sperren konnte, so daf$ auch gegen ihn noch vorzugehen war (11,
7). Erkennbar wird nur das Endergebnis: Noch anderthalb Jahrhunderte nach Festlegung
dieses Sondersendrechts waren jedenfalls unter den Slawen Relikte des alten Glaubens im
Schwange, die Argernis erregten.®

Die Bedeutung der Quelle fiir die Entwicklung des kirchlichen Rechtes im Hoch
- mittelalter bleibt unberiihrt. Beildufig ergaben sich Aspekte zur slawischen Religions -
geschichte, die in ihrer Art gleichfalls einmalig sind. Sie wurden schon frither eingehend
behandelt,** daher hier nur kurz zur Erinnerung: Verfolgt wird ,,heidnisches* Wesen unter
Menschen, die dem Anspruch ausgesetzt sind, Christen zu sein (post perceptam baptismi

¢ Koeniger, Sendger. I, S. 104 u. 6.

2 Druck: Th. Gousset, Les actes de la province ecclésiastique de Reims I, Reims 1862, S. 550-561; mit abwe-
ichender Kapitelzdhlung auch bei Mansi XVIII, S. 189-201. Auch dieser Text wird auflerhalb der landesge-
schichtlichen Forschung erstaunlich wenig beachtet. Fiir Hervé geniige hier der Hinweis auf M. Lauwers, 9.
Hervé, in: Dict. d’hist. et de géographie ecclésiastiques XXIV (1993), Sp. 240-243, vgl. auch Schroder (wie
Anm. 50), S. 157-160, 180-197, 208-212, vgl. 156, sowie M. Bur, in LMA IV (1989), Sp. 2157.

% Kahl 2004, S. 38-40.

6 Kahl 2004, S. 33-40
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gratiam, sagt das Rubrum); dabei wird nicht mehr, wie in den alteren Wiirzburger Privi
- legien iiber die Slawenkirchen, deren Errichtung Karl d. Gr. noch selbst verfiigte, vom
populus noviter conversus gesprochen, von einer gerade erst bekehrten Bevolkerung.®® An-
dererseits bleibt alles unbeleuchtet, was bereits im Sinn der Kirche ablduft, mag dies nun
viel oder wenig sein. Fiir das vorchristliche Slawentum fillt wenig ab - vielleicht nur ein
einziger Satz. Er bringt jedoch, so mager er ist, die wahrscheinlich wichtigste Aussage, die
wir tiber den hier als trebo bezeichneten Opferbrauch besitzen. Ob in der Fortsetzung, die
von Bestattungen bei oder in den hougir spricht, slawisches oder germanisches Brauch-
tum angesprochen ist oder beides vereint, bleibt offen.

VI

Der Historiker ist gehalten, ehe er einen Vorschlag vertritt, nach méglichen Alter
na - tiven Ausschau zu halten, um sich nicht voreilig festzulegen. Ich gestehe, dafl das
in diesem Fall nicht gelungen ist, weder fiir die Datierung noch fiir die Einordnung in
historische Zusammenhiange. Das ,,Sondersendrecht fiir Nichtfranken® bleibt fiir mich
ein Wiirz - burger Text, und zwar ein solcher, der nicht allein die Entwicklung kirchlicher
Rechts - setzungen beriihrt, sondern zugleich einen wichtigen Baustein liefert zur Beur-
teilung Kénig Konrads I. und seines Bischofs Thiodo, ohne daf3 deren persénliche Anteile
sich ndher abgrenzen lassen.

Nebenergebnisse, die gestreift wurden, runden das Bild ab. Besonders hervorzuhe-
ben ist die prinzipielle Gleichbehandlung von Slawen und Nichtslawen. Die Bestimmun-
gen mochten mit unterschiedlicher Haufigkeit einschlagen, je nach dem Stand der Chri-
stia - nisierung. Denen, die deutsche Mundarten sprachen, war kein ,,Gotzenopfer® nach
Art des trebo mehr anzulasten, sondern nur noch ein Bestattungsbrauch. Die prinzipielle
Gleichbehandlung bleibt davon unberiihrt.

Abschlielend ist noch vor einem Fehlschluf$ zu warnen. Sdmtliche vorstehend her-
angezogenen Diplome Konrads I. sind von dem Mann rekognosziert, der seit 909 das
Kanz leramt innehatte: Salomo III., Bischof von Konstanz und einflufireicher Ratgeber
dieses Konigs. Sein nomineller Amtssitz ist einer der beiden Orte, an denen fiir uns eine
Version des Wiirzburger Sondersendrechts aufs Pergament kam. Man mag sich fragen, ob
der Text durch diesen Mittelsmann dorthin gelangt war, doch er hat mit dem angespro-
chenen Uberlieferungsstrang schwerlich etwas zu tun. Die Uberlieferung im urspriinglich
Konstanzer Codex (Abbildung), der jenes Sondersendrecht mit aufnahm, entpuppte sich
ja, wie gezeigt, als ein Nachtrag, den der Schreiber nicht selbstidndig eingefiigt hat, son-
dern bereits in seiner Vorlage fand.* Die Provenienz dieser Vorlage kennen wir nicht; sie
in Konstanz selbst zu suchen, weitab aller slawischen Probleme, die sich in diesem Son-
dersendrecht so stark in den Vordergrund drangen - dazu besteht kein Grund. Bischof
Salomon wird bei den Beratungen und Be schliissen, aus denen es hervorging, dhnlich be-
teiligt gewesen sein wie in Hohenaltheim - eine Aus fer - tigung mit heimzunehmen, hatte
niemand Ursache, dessen ureigenste Angele genheiten da rin unberiihrt blieben. Fiir trebo
und auch fiir hougir war am Bodensee kein Platz, und vollends mit seiner Zweiteilung der
Laienwelt war der Text kaum verallgemeinerungsfihig. Ihn gleichwohl festzuhalten, muf3-

% S. Anm. 13.
% Oben bei Anm. 11, Abb. unten S. (57).
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Universititsbibliothek Eichstdtt, Cod. st 772, fol. 23v, Ausschnitt. Die Abbildung zeigt, daf$ der Text des Wiirzburger
Sondersendrechts, beginnend mit Statutum est, von gleicher Hand eingetragen ist wie der vorausgehende.

te man schon ein eingefleischter Sammler sein, der im Eifer einen Regino noch iibertraf
- ausgenommen vielleicht die Wiirzburger selbst. Die Be - schliisse in der Mainmetropole
auf freigebliebenen Spalten einer Canones-Sammlung einzutragen, als unmittelbar eige-
nes Diozesanrecht, das konnte naheliegen, und wer dann diesen Codex abschrieb (oder
auch eins seiner Derivate), der nahm sie wie selbstverstandlich mit. Vorlage war Vorlage
— sie war so sorgfiltig und vollstandig zu kopieren, wie es nur anging.

Leider kennen wir keine Handschrift, an der diese Vermutung iberpriift werden
kénnte, doch das spricht nicht gegen sie. Wiirzburg hat zahlreiche Dombrande erlebt, von
anderem abgesehen. Niemand vermag zu tiberblicken, was alles bei solchen Katastrophen
verlorenging. Daf3 es aber Verluste gab, wird niemand bezweifeln wollen.
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Textedition und Verdeutschung
Das Wiirzburger Sondersendrecht fiir Nichtfranken

Uberlieferung:

1. Universitatsbibliothek Eichstitt, Staatsbestand (st) Nr. 772 (frither: Domarchiv,
Ms. 6, aus Seminarbibliothek, Ms. 48), fol. 23" bis fol. 24"™. Der Codex entstand um
1040/50, vielleicht nicht in Eichstitt, doch jedenfalls in Bayern oder Franken.®” Im folgen-
den: E.

2. Universitatsbibliothek Freiburg i. Br., Hs. 7, fol. 48rb-49rb. Der Codex stammt
aus der Dombibliothek Konstanz und kann im dortigen Skriptorium vor 1046 entstanden
sein.*® Im folgenden: K.

Bisherige Ausgaben:

Der Text wurde 1837-1907 fiinfmal ediert, doch nur einmal kritisch (nachstehend
Nr. 4) und auch damals nicht nach den Anspriichen, die heute gestellt werden miissen:

1. H. Amann, Praestantiorum aliquod Codicum MSS., qui Friburgi servantur, ad
iurispru - dentiam spectantium notitia, fasc. II, Friburgiae Brisigaviae 1837, S. 63-65, aus
K. - Im folgenden: A.

2.R. W. Dove, Untersuchungen iiber die Sendgerichte, in: Zschr. E. Deutsches Recht
19 (1859, S. 382-384, aus E.) Im folgenden nicht mehr zu beriicksichtigen wegen Nr. 4.

3. J. Merkel, Lex Baiuvariorum, Add. XVII (MGH LL III, 1863, S. 486 f.) aus E. Im
folgenden: M.

4. R. W. Dove, Das von mir sog. Sendrecht der Main- und Rednitzwenden, in: Zschr.
f. Kirchenrecht 4 (1864), S. 160-162, aus K und E. Erste und bisher einzige kritische Aus-
gabe. Im folgenden: D.

5. A. M. Koeniger, Die Sendgerichte in Deutschland I, Miinchen 1907, S. 194-195,
nach 4., mit modernisierter Interpunktion, ohne Apparat.

Vorliegende Edition fufit auf E und K und kann dabei im wesentlichen dem von
D hergestellten Text folgen. Neu im Druck kenntlich gemacht werden die mittlerweile
nachgewiesenen Textparallelen, die m. E. als Abhingigkeiten des Wiirzburger Entwurfs zu
verstehen sind, namlich ein in der Collectio Catalaunensis fehlender angeblicher Kanon
des Konzils von Tribur 895 (oben bei Anm. 5-6; im folgenden: T) und ein einem nicht
datierbaren Konzil von Rouen zugeschriebener Kanon (oben bei Anm. 5 u. 7; im folgen-
den: R). Abweichungen der sonst bekannten Fassungen dieser mutmafllichen Vorlagen
werden in [] vermerkt. Der Variantenapparat von D wird um stereotype orthographische
Ab - weichungen von E gegeniiber K entlastet, die keine textkritische Bedeutung haben
(z. B. konsequentes aecclesia statt ecclesia, ae statt oe oder rr statt r). Die Interpunktion
wird gleichfalls modernisiert, dazu zwecks leichterer Zitierbarkeit eine Kapitel- und Para
- graphenzédhlung neu eingefiihrt, die in den Handschriften kein Vorbild hat. Den beiden
beteiligten Universitatsbibliotheken sei fiir freundliche Zusammenarbeit, insbes. die Pu-
blikationsgenehmigung, gedankt, vor allem aber Herrn Prof. Dr. Theo KOLZER, Bonn,

¢ H. Hoffmann, Buchkunst und Kénigtum im ottonischen und frithsalischen Reich, Stuttgart 1986, S. 208 £.; vgl.
Hoffmann - Pokorny (wie Anm. 6), S. 129, vgl. 68 m. Anm. 23.
 Hoffmann - Pokorny, S. 129 u. 136-143.
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fiir zahlreiche Hinweise, ohne die die Bearbeitung des komplizierten Tex tes niemals so
moglich geworden wire. Der unvergefiliche Freiburger Kollege Prof. Dr. Hubert MOR-
DEK, der dieses Vorhaben gleichfalls freundlich geférdert hat, kann den Dank leider nicht
mehr entgegennehmen (1 17. 3. 2006).

Textedition

Statutum est qualiter Sclaui uel® ceterae nationes, qui nec pacto nec lege Salica® ut-
untur, post perceptam baptismi gratiam constringendi sint, ut divinis sacerdotumque suo-
rum obtemperent praeceptis.

AusT (I, 1) Quia secundum canonicam diffinitionem ecclesiasticis iusiurationibus impli-

AusR (2)

(3)

citis cura accusandi proclamandique* scelera committitur, quae infra omnem
parrochiam illam, cuius diocesani® sunt, perpetrantur, summa diligentia obser
uandum est, ut nullus diuinae legis transgressor, licet alterius conditionis uel
parrochiae sit, in synodica stipulatione reticeatur.

Quodsi quis, cuiuscumque sit gentis, nationis uel linguae, contempto dei om-
nipotentis® timore ita inreuerens deprehensus fuerit post huiusmodi sacra-
mentum, ut iurata per quodcungque ingenium siue excusationem aut dissimu-
lationem noticiae uiolare praesumat, a cuiuscunque nationis uel linguae uiris
nobilibus tantum? et numero testimonio congruentibus periurii uel alicuius
criminis impetitus fuerit noxaef penitus quida unius legis et gentis* non sunt'
obiectione remota, aut uindictae* periurii subiaceat aut se ex' impetita suspi-
tione igniti ferri iudicio expurget.

Quodsi™ temeritatis obstinatia” in neutro sanctae dei ecclesiae satisfacere uo-
lue -rit, a° liminibus et communione eiusdem sanctae dei’ ecclesiae habeatur
disclusus? et exlex, quousque resipiscendo canonicis obtemperauerit institu-
tis'.

A filschlich et

K. - E: scd (= sancta), dazu D, S. 160,10.
[T: et proclamandi]

K. - E.: diocaesanei

K. - E: omnipotentis dei

[R: tantum nobilibus]

E: fuerit. noxae. - KD: noxa

K. - E: gentis et legis

K. - E: cn ft; M: censentur

[R. uindicta]

E.- ex fehlt in K
[R: quod si quis]
K. - E: obstinantia

[a fehlt in R]

K. dei fehlt in E.

[R: exclusus]
[R: statutis]
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(1L, 1)

(2)

(3)

(4)

(5)

Praeterea festiuitates dominicas ceteraques anni solemnitate® obseruandas
in parrochiali ecclesia a sacerdote indictas, quicunque aliquo opere teme-
rare praesumpserit uel quicquid tunc laborare praeter id, quod ad domesti-
cum apparatum eiusdem diei indiget,

- uel qui legitima ieiunia, hoc est quadragesimam et IV tempora et uigilias
esu carnium contaminauerit,

- aut qui* idolothita, quod trebo dicitur, uel obtulerit aut manducauerit,

- aut qui mortuos non in atrio ecclesiae, sed ad tumulos, quos* dicimus
more gentilium hougir, sepelierit,

- aut decimas dare noluerit,

- aut qui a sacerdote in ecclesia bannitus fuerit ad placitum episcopi siue
archipresbyteri et uenire contempserit, canonicis induciis sacerdos eum
pro huiusmodi praeuaricatione et neglegentia ad poenitudinem inuitet.

Quod si contempserit, exactor publicus, id est” centurio aut suus uicarius
cum sacerdote pergat ad domun huiusmodi praesumptoris et de sua facul-
tate tanti aliquid precii, bouem siue aliud aliquid™ tollat, propter quod pro-
teruus constringatur, ut humiliatus a sua prauitate resipiscat.

Quod ipsum in ecclesiastica sacerdotis potestate locatum maneat,* donec
transgressor” ab inculcato” crimine aut expurgando aut poenitendo satisfaciat.

Quodsi infra spacium unius septimanae ita resipuerit, sibi sublatam reci-
piat suppellectilem; si vero ad finitas® inducias contumax venire distulerit,
etiamsi postmodum poenitentiae se subdiderit, propter neglectas autem in-
ducias® sit in arbitrio sacerdotis, depositum in ecclesiasticos usus seruare
aut repetenti condonare.

Quod si quispiam tam male pertinax invenitur, ut nec omnipotentis dei
territus timore nec iactura uel opum damno attenuatus ab huiusmodi
sceleris obstinatia ad resi piscendum coerceri possit, deretum est ab ecclesia

¢ K. E: aliaque
t K. E: quisquis

=

sprechung. Der

KEADKG: quod. Sowohl tumulos wie hougir erfordern die obige Relativpartikel oder eine angemessene Ent-

K und E gemeinsame offensichtliche Fehler unterstreicht die Abhéngigkeit beider Codices von

gemeinsamer Vorlage.

v AM: KE: id, K6

e

v K. E: aut aliquid aliud

* K. E: maneat locatum

¥ E. - K: transgresor

z E. - K. inconculcato. - A. inculpato
= K. - E. diffinitias

Y K. — E. indutias
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exclusum humana priuvari com munione, et tunc demum, si sit fiscalinus
colonus omnia quaecunque possidet a rei publicae ministro* infiscentur et
in dominicam redigantur potestatem.

(6)  Si quis autem in suo uel in alterius praedio ita scelerosus exstiterit, simili
modo cum centurione dominus eiusdem praedii, quaecunque habuerit, ab
illo auferat suaeque uendicet potestati.

(7)  Siuero ipse centurio aut dominus hoc agere neglexerit, sit ipse, quod est®,
quem rebus foueat et tuetur, excommunicatus, et tamen nihilominus per
ducem aut® comitem expulsus, illius infiscentur substantiae.

Verdeutschung

Es ist festgesetzt worden, wie die Slawen (oder Wenden) und sonstigen
Rechtsgruppen,® die weder nach dem Pactus™ noch nach dem salischen Gesetz leben,
im Zaum zu halten sind, daf3 sie den géttlichen Geboten und (den Vorschriften) ihrer
Priester gehorchen.

(I,1) Laut kanonischer Satzung wird kirchlich vereidigten (Personen) die Auf-
gabe anvertraut, Verbrechen anzuklagen und bekanntzumachen, welche
innerhalb des gesamten Sprengels veriibt werden, dem sie als Diézesanen
angehoren. Deshalb ist mit hochster Sorgfalt dariiber zu wachen, daf} kein
Ubertreter des gottlichen Gesetzes, selbst wenn er einem anderen Stande
oder Sprengel angehort, im Sendverfahren verschwiegen wird.

(2)  Wenn also jemand, welchem Volksstamm, welcher Rechtsgemeinschaft™
oder Sprache immer er angehort, die Furcht vor dem allmichtigen Gott
verachtet und dermafien ohne Ehrfurcht befunden wird nach dieser Eides-
leistung, daf3 er, was geschworen, durch irgendeine Eingebung, Entschul-
digung oder wider besseres Wissen’” zu verletzen sich erdreistet, (der) soll,
wenn er von Ménnern beliebiger Rechts- und Sprach zuge hoérigkeit, nur
von Adel und in der Zeu genschaft angemessener Zahl, belastet wird, des
Meineides oder eines anderen Verbrechens’ schuldig sein unter volligem™

< E: rei publicae ministerio. — K: rei publicae ministro.

44 K. - quidem E.

e A falschlich: et.

% Zum Sprachgebrauch: Kahl 2004, S. 25 f. mit 31; vgl. nachstehend Anm. 71.

7 Dazu Kahl 2004, S. 27 f.

7 Da gentis im Text selbstandiger Zusatz zur Vorlage R ist, muf3 es den Redaktoren auf stirkere Betonung einer
Differenzierung angekommen sein. Offenbar ging es um den Unterschied zwischen Abstammungs- und Re-
chtszusammenhang. Nur der zweite war in nationes ihres Sprach - gebrauchs erfafit. Es ist beachtlich, dafl
beides nicht mehr als identisch empfunden wurde.

72 Wortlich: durch Verhehlung von Kenntnis.

73 Auffélliger Zusatz zur Vorlage, nachdem es im Zusammenhang um nichts geht als um die Wahrung des Eides,
mit dem sich die Send- oder Riigezeugen zu verpflichten hatten. Im folgenden nicht erneuert.

7 Auch penitus ist Zusatz zur Vorlage. Man meint zu spiiren, wie es den Redaktoren auf verstirkten Nachdruck
ankam.
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(3)

(1L, 1)

(2)

Ausschlufl des Einspruchs, sie seien nicht gleicher Rechts- und Abstam-
mungsgemeinschaft. (Er soll dann) entweder der Strafe fiir Meineid un-
terliegen oder sich von dem angelasteten Ver dacht durch die Probe des
glithenden Eisens reinigen.

Wenn er aber in verwegener Hartnéckigkeit weder auf die eine noch die
andere Weise der Kirche Gottes Genugtuung leisten will, dann werde er von
der Schwelle und aus der Gemeinschaft ebendieser Heiligen Kirche Gottes
ausgeschlossen und fiir friedlos erachtet, bis er einlenkt und den kanoni-
schen Bestimmungen gehorcht.

Im tibrigen (sind) die Sonntage und sonstige Festtage des Jahres, wenn sie in
der Pfarrkirche vom Priester angesagt worden sind, einzuhalten. Wer sich
herausnimmt, (sie) durch irgendeine Arbeit zu schdnden oder dann irgend
etwas zu verrichten iiber das hinaus, was fiir den Haushalt des betreffenden
Tages notig ist,

- oder wer die gesetzlichen Fasten, das heifit Quadragesima und Quatem
ber und die (jeweiligen) Vigilien mit Fleischgenufd befleckt,

- oder wer die Gotzenopfer, was man ,trebo“ nennt, entweder darbringt
oder if3t,

— oder wer Tote nicht auf dem Friedhof einer Kirche bestattet, sondern bei
(oder: in) den Hiigeln, die wir nach der Weise der Heiden” ,,hougir“ nen-
nen,

- oder (wer) die Zehnten” nicht geben will,

- oder wer vom Priester in der Kirche vor das Gericht des Bischofs oder
des Erzpriesters geladen wird und zu kommen verschmiht: mittels der
kanonischen Fristen soll der Priester ihn fiir solcherart Anmafiung und
Nachlissigkeit zur Bufle auffordern.

Wenn er sich dariiber hinwegsetzt, soll der éffentliche Vollzugsbeauftragte,
d. h. der Zentgraf (hunno) oder sein Vertreter, mit dem Priester sich zum
Hause des solchermaflien Widersetzlichen begeben und von dessen Vermo-
gen etwas nehmen von solchem Wert - ein Rind oder irgend etwas anderes

7> Zu gentiles ,Heiden™: A. Dove, Studien zur Vorgesch. d. deutschen Volksnamens, in: Sitzungsber. d. Heidel-
berger Akad. d. Wiss., phil.-hist. KI. 1916/8, bes. S. 52-56. Die Wortverbindung more gentilium z. B.in c. 19 der
von pdpstlichen Legaten zusammengestellten capitula, die angelsichsische Synoden 786 anzunehmen hatten,
vgl. MGH EE 1V, S. 27. Im vorliegenden Text zeigt die Wendung, daf} ahd. houc fiir den Textredaktor zu den
mit heidnischer Qualitit aufgeladenen Ausdriicken gehorte, die ein Christ eigentlich zu meiden hatte.

76 Es ist zu beachten, daf} hier ganz allgemein von decimae gesprochen wird, ohne Abhebung einer besonderen
decima constituta oder eines speziellen ,,Slawenzehnten. Ob der allgemeine Ausdruck unterschiedliche Leis-
tungen unterschiedlicher Bevolkerungsgruppen gemeinsam abdecken soll oder eine einheitliche Belastung
aller voraussetzt, muf3 wohl offenbleiben.



©)

(4)

(5)

(6)

7)

Hans-Dietrich Kahl

-, um dessentwillen der Aufsdssige sich ziigeln mag, dafl er sich demiitigt
und von seiner Verworfenheit wieder zur Besinnung kommt.

Dieses Stiick soll in der kirchlichen Gewalt des Priesters verbleiben, bis der
Ubertreter fiir das (ihm) angelastete Verbrechen entweder, indem er sich
reinigt, oder durch Bufle Genugtuung leistet.

Wenn er binnen einer Woche so Vernunft annimmt, empfange er das ihm
entzogene Stiick seiner Fahrhabe zuriick; wenn er aber bis zum Ablauf der
Frist in Trotz zu kommen zdgert, dann soll es, auch wenn er sich spater der
Ponitenz unterwirft, wegen der Fristversdumnis im Belieben des Priesters
stehen, das Verwahrstiick fiir kirchlichen Gebrauch einzubehalten oder
ihm auf seine Bitten zuriickzugeben.

Wenn aber jemand dermafien iibel hartndckig befunden wird, daf$ er we-
der durch die Furcht vor dem allméachtigen Gott noch durch Verlust und
Vermo - gens schaden nachgiebig gemacht gendtigt werden kann, aus der
Verstocktheit eines solchen Verbrechens Vernunft anzunehmen, (so) ist
verfiigt, (ihm) als von der Kirche Ausgeschlossenem die menschliche Ge-
meinschaft zu nehmen, und dann soll schlief3lich, wenn er ein Bauer auf
Staatsgut ist, alles, was er irgend besitzt, vom Vertreter der 6ffentlichen Ge-
walt eingezogen und wieder als Frongut verfiigbar gemacht werden.

Wenn aber jemand auf seinem Eigen oder auf dem Gut eines anderen mit
solchem Frevel befleckt sitzt”’, so soll dhnlich mit dem Zentgrafen der Herr
eben dieses Gutes, was immer er besitzt, ihm abnehmen und in seine eigene
Gewalt iibernehmen.

Wenn aber der Zentgraf selbst oder der Grundherr so zu verfahren ver-
saumt, sei er selbst, was (der) ist, den er in der Habe begiinstigt und schiitzt,
(ndmlich) exkommuniziert, und gleichwohl soll jener durch den Herzog™
oder den Grafen vertrieben und sein Vermégen eingezogen werden.

77 D. h. als Hintersasse eines Privaten, weder auf Fron- noch auf Kirchengut.
78 Zum dux s. oben bei Anm. 17-18 sowie Anm. 36.
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Wiirzbursko pravo posebnih odposlancev za pokristjanjene Slovane in
druge Nefranke. Pravno besedilo iz ¢asa kralja Konrada I (918?). Uvod,
edicija in nemski prevod

Hans-Dietrich Kahl

Avtor je vir provizoricno obravnaval Ze leta 2004 v Studii mythologici Slavici 7.
Tokrat ga objavlja skupaj z nemskim prevodom. Njegov nastanek pripisuje ¢asu kralja
Konrada I (918?). Besedilo je bilo sprejeto ocitno v Wiirzburgu v prisotnosti vladarja.
Skupaj s sinodama v Triburju (859) in Hohenaltheimu (916) predstavlja poznokarolingko
tendenco, da bi si s Cerkvijo zagotovili oblast, v danem primeru na obmocju, ki je imelo
zelo velik delez slovanskega prebivalstva. Besedilo poudarja obred »trebo«. Jasno so raz-
poznavne vsebinske primerjave z drugimi cerkvenimi pravnimi besedili.



MurtonorusupaHoTO ryMHO
BO CIOBEHCKaTa TPafAuLIOHaNHa KyaTypa - 11

Huxkoc Yaycuouc

In this part special place is given to the “Myth of the Metallic (Copper / Bronze) Thre-
shing Floor”, present in the toponyms, legends, magical stories and in the mediaeval apocrypal
texts. It contains analyses of the next mythical elements: the metallic components (threshing
floor, castle, field, plants, food ...); the connection between the mythical threshing floor and
the cosmological myths about the first mountain; the relation between the “metallic threshing
floor” and the “metallic shrine”. The similarity between the threshing floor and one type of the
Slavic pagan shrines with circular form, and the representation of the threshing floor on the
ritual loaves from the 19th century are also discussed. Elaboration is given to the chthonic
and “outer world” location of the metallic threshing floot, and the basic actions that take place
on it: the fight between the hero and the dragon; the holy marriage between the hero (=sky /
cosmic axis) and the Earth, (=ground upon which the threshing floor lies).

Bo mpsuoT fen op oBOj Tpyd, Bp3 6asa Ha peamHHMOT OOMMK Ha TYMHOTO, Ha
Heropyure (QYHKLIMM UM [JUHAMUYKUTE acHeKTy (KPy>XHO [BIDKeHe Ha >KUBOTHUTE)
ja amocTpodupaBMe HeroBaTa KOCMONOIIKAa CHMMOONMMKA, T.e. UfeHTU]UKaIMjaTa
co BcenmeHara 1 0cobeHo co He60To, chaTeHO KaKo Kpy>XeH 00jeKT KOj pOTHpa OKOIy
CBOjaTa OcKa (CTOXep Ha I'yMHOTO Kako axis mundi).! TpruyBajku of BaKBOTO 3Hadelbe,
U3BeflOBMe IIper/iefi Ha MEeCTOTO Ha T'yMHOTO BO CIOBEHCKMOT OOpENHO - MarucKu
KOMIUIEKC, IIPY LITO IIPUIOKMBMeE I'para Koja eKCIVTMIUTHO WM MMIUIMIIUTHO FOBOPY 3@
UpeHTUVKanjaTa Mel'y [yMHOTO 11 He60TO.?

Haramy ja ob6paboTrBme mMuromoremara ,[yMHO Ha KOe IITHI[ BpIIAT CMMI‘,
3acTalleHa BO HEKOJIKy IpuKasHM ofi Makemonuja u byrapuja. Hebeckmnor kapakrep
Ha OBOj MOTMB IO apryMeHTUpPaBMe IIpeKy CIefHUTe eIeMEeHTU: - eKCIUIMIVUTHUTE U
UMIUIMIUTHUTE 3HaYCeHa, COAP>KaHM BO HEKOJIKY IPUKA3HY; - IIBEKETO CMIUI KaKO CUMOOIT
Ha Heb6ecKOTO, PajckoTo U 60XKeCTBEHOTO, BO penanuja co ,CMmIjaHa IVIaHMHa KaKo
»CIOBeHCKN OMuMI; - MPUCYCTBOTO Ha NTUINTE KaKo 300MOpGHM KIacupUKaTopu
Ha TOPHMTe KOCMMYKV 30HM T.e. He60TO. HaraMy mpumiokuBMe HEKOJIKY KaTerOpum
CPeIHOBEKOBHU apXeOJIOLIKY IIpeIMeTV Ha KOM TU UJeHTU(]UKyBaBMe JMKOBHUTE
MaHngecranyy Ha oBaa MmronoreMa. Cranysaure 360p 3a amyneTy, GpUOyIM U gpyr
HakuT (IJIaBHO CPEHOBEKOBEH), KOj IPUMKaXKyBa ajIka, TPKaIo WM IIOTTYKPYT, Ha 4uj pad
ce awmuypany ¢urypu wim nporomu Ha nruny (T.I - T.III). MoTuBoT Ha 'yMHOTO HU3
KOe Kpy>KaT IITULI I'o mobapaBMe 1 BO CTIOBEHCKaTa 0OpeIHa IIPAaKTUKaA, CKOHIIeHTpUpaHa

' H. Yaycupuc, Murt. rymHo ..., 83-101.
? Ja momonHyBaMe HaBefieHaTa 6ubmorpaduja co yurre Aa cuHTeTdKy npunosn: A. Ceernena, CTOXepoT ...
, 53-63; T. BpaxxnHoBcky, Pevnuk ... , 406-408.
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OKOTy OOXXMKHUTe IpasHNULM: - JBIDKEHe Ha CTaHapuUTe II0 ClaMaTra IIOCTaHa OKOIy
OTHUILNTETO VJIM OKOJy TpIe3aTa BO KyKaTa, KOKOflaKajKM U IMBKajKU KaKO KOKOLIKK
U IWINBA; - aHAJIOTHY IIOCTAllKM, M3BeNyBaHM 3a OBOj IPasHUK Ha CaMOTO I'yMHO.
»DOXXIKHaTa cmamMa“ ja 3e[foBMe KaKo IIOBOJ, TYMHOTO /ja IO IIob6apame 11 BO Ha3VMBUTE I
IpefaHMjaTa IOBP3aHN CO ,MredHnot mat®, koj kaj CrroBeHnTe ce HapeKyBan , Kymosa“
T.e. ,]IonoBa cimama®. Bo mpuior Ha Toa HaBeiOBMe U {PYTHU C/IOBEHCKY Ha3UBY Ha SBE3/IUTe
U cosBe3aujaTa, ocobeHo ,IlomapHaTa sBesa“ - HapedeHa ,,Croxep“ u ,AHfpoMena“ u
»Meuka®, mosHaTy Kako ,[yMHO"

Bo Bpcka co oBaa TeMa 3a TYMHOTO U NTHUIINTe, OM cakajle TyKa Ja IpUIOXKMMe
yLITe efHO JOIO/NHYBambe, OBOj IIaT 3a BPCKaTa Mel'y TYMHOTO M IUTPKOT T.€. )KePaBoT.
ITo moneTyBameTO Ha TEPUTOPUjaTa Ha Koja ce THe3/aT, OBYe TV B30PY 1 0COOEHO Ha
3aj[IYICOHIIe, BO rojieM 6poj ce cobupaaT Ha paMHM 1 CyBU IoBpiuHK. Tyka ce rpynupaat
BO KpyT (BO MCTOYHOC/IOBEHCKNUTE TOBOPY HapedeH ,TOK = IyMHO), KOj € HeKOraI
¢dbopmmpaH 1 BO Ba WM TP KOHIEHTpUYHY pefoBy. Ha cpenuHara, KojalTo octanysa
IIpa3Ha, U3JIeryBaaT IO HEKOJIKY HTUIM KOM TyKa ,TaHIyBaar (IIOTCKOKHYBaaT, I'l
IIMpaT KpWIjaTa, I'M UCTETHYBaaT BPaTOBUTE, Ce IIOK/IOHYBaar, IIPYCeJHyBaar), Ipyu Toa
UCITYIITajKM I7TacHu 3ByIM. OTKAaKoO Ke ce M3MOpaT, ITUIIMTE Ce€ BPaKaaT BO OKOMTHMOT
KPYT, IO LIITO Cpefi KPYTOT foaraar Apyryu egyHku. 1o saBpiryBameTo Ha OBOj YMH, CUTE
JKepaBJ IIOJIeTYyBaaT, OIMIIYBaaT KPYT BO BO3AYXOT ¥ OfyjleTyBaaT.’ Bpckara Ha oBue
OTHUIY CO TYMHOTO M KOHKPETHO CO MMTCKOTO TYMHO Ha KOe BpILIAT ITUIIN, JOoOMUBa
yLITe ITOr0oJIeMO 3Hademe aKo ce 3eMe IPelBUN CYJTHATa MUTOJIOTM3allja Ha IITPKOT U
KepaBoT. Bo cloBeHCKUTe Tpaguuuy, OBMe NTUIY ja HOCAT yIorara Ha: - IpegIy Ha
YOBEYKIOT POJ, 3aIITUTEHY CO CYJIHM Taby1 BO OJHOC Ha HYBHOTO JIOBEIbe Y KOPUCTEHe
3a JICXpaHa; - MEJUjATOPM KOM IOCTOjaHO Ce IBIJDKAT HU3 XOPU3OHTHTE Ha BCeleHaTa
(Bopa, 3eMja, He60) IIpY IITO I'M IPeHeCyBaaT HOBOPOJEHUTE Jielia, IPOJIeTTa, COHIIETO,
CHEroT, 60raTCTBOTO ¥ M3006M/IMETO; - Ha 3eMjaTa [EePUOAIIHO Koaraat of ,,0HOj CBeT
T.e. PajOT, CMEeCTeH HeKajle Ha KPajoT Of CBEeTOT WIM BO HETOBUTE jy>KHU Ipepenn.’
BpckaTa Mel'y TyMHOTO M LITPKOT ja IIOTBPAYBaaT U APYTY TPafuLMM, KaKo Ha IpuMep
MaKefJOHCKMOT 0014aj, BO TEKOT Ha MapT (KOra 07leTyBaaT IITPKOBUTE) CTOXKEPOT Ja ce
KITHU CO MapTUHKIY, IpociefeHo co mecHa (,IITpk, mrpk banaban ...“).°

Ha xpajoT of mpBUOT A ja 06paboTuBMe peralyjaTa Mel'y MUTOTOTU3MIPAHOTO
TYMHO M CaMOBWINTe, 3acTalleHa Mel'y [[pyrOTO ¥ BO HaBefleHUTe IPUKa3HU, BO KOU
OTUIUTE BpIIAT CMII Ha TYMHOTO TOKMY IO IIperopaka Ha camoswmre. IIpBaTa
KOMIIOHEHTa ja IIpeTCTaBUBMe IIPeKy MuToIoreMara ,, CaMOBWICKO I'YMHO®, IIPUCYTHA
Kaj Jyxunre CI0BeHN IPeKy TONOHMMIU U IIpefjaHuja IOBP3aHM CO HUB (CaKpaIu3ypaHu
MeCTa, JIOLVPaHy Ha BpPBOBY Off PUJIOBY, BO pejlaliyja co remrepn). VI BTopaTa KOMIOHEHTa
- MOTUBOT ,,CAMOBIJICKO OpPO“ MCTO TaKa ja MCTpaXXMBMe IIPeKy MUKPOTOIIOHUMU KOU
ce OflHeCyBaaT Ha Kpy»xHM (opMaLiuu off pacTeHMja KoY IIpeKy NpefaHyja ce Bp3yBaaT
3a OpOTO IITO Ha TOA MECTO IO TaHI[yBaaT caMoBmuuTe. Kako Tpera KOMIOHeHTa
TO 3eflOBMe BETepPOT ¥ 0COOEHO BMOPOT, KOj IIPeKy KOHKPETHM HAasUBU, BepyBama U
IpeflaHNja, HeIOCPeJHO ce Bp3yBa 3a CaMOBWINTE ¥ T'YMHOTO (,,CaMOBMJICKOTO OpO* -
»CaMOBMJICKOTO I'yMHO ).

* Omuc Ha 0BOj IpupofieH GpeHoMeH 1 coopBeTHa muTeparypa: b. A. Pribakos, f3. ap. Pycn ..., 709, 710.
* A.Typa, Cum6. xuBOTHBA ... , 484-500; H. Yaycumuc, bapabas ... .
> T. Bpaxxunoscku, Hapogna murtonoryja ... I1, 138.



Huxoc Yaycuouc

VII. MeTanHOTO TyMHO

MoOTHBOT ,MeTalHO I'yMHO“ Ce jaByBa BO HEKOJKY cdepy Ha CIOBEHCKaTa I
OajKaHCKaTa KyATypa: - TOIIOHUMY; - IIpefjaHnja (HepeTKO NOBP3aHU CO TOIOHVIMM); -
IIPUKA3HY; - TaTaHKY; - CPETHOBEKOBHY allOKpU(HY TeKCTOBM. Bo HaBeleHNTe TpajuInyL,
T'YMHOTO € Haj4ecTo off 6akap T.e. OpOH3a, a IOPETKO Off XKe/le30, 07I0BO, cpedpo u 31ato. Bo
HEKOM MCKJIYYOLY Ce jaByBa M KPUCTATHOTO VIV KAMEHOTO T.€. MepMepHOTO ryMHO. OBOj
MUTCKY MOTUB OVJI IIpeIMeET Ha OIICeXHM MCTPaKyBamba, pealnsypaH off HEKOIKyMIHa
aBTOpu. HanoBp3yBajku ce Ha rparaTta IITO THUe ja IPWIOKWIE KaKO U pe3ylITaTuTe U
CcoITIeflyBamaTa O KOM JIOIIe, Ke ce 00ujieMe IIOBTOPHO fia MY IIPUCTAIMMe, OBOj I1aT BO
KOHTEKCT Ha MUTCKO - CUMOOIMYKITEe KOHILIEIITY IITO Iorope ru u3noxxusMe. Hajnpso
Ke ja IpeTCcTaBMMe HaKpaTKO IparaTa BO Koja ce jaByBa OBOj MUTCKV MOTMB, a IIOTOA Ke
ce obyeMe a I U3[IBOVIMeE OfJe/THITE MUTCKM e/IeMEHTH LIITO Hea ja COYMHYBaaT 1 fia ja
06paboTuMe 0Off CEMMOTUYKM VM KOMITapaTHBEH acIeKT.

1. TomonnMu

Cnopen M. C. ®winosnh, BapyujaHTUTe Ha TOIIOHUMOT ,,MeJHO TyMHO, ,MjenHO
I'yMHO", ,,bakapHO TYMHO®, ce penaTuBHO YecTy Bo perumonure Ha Cp6uja, Llpna Iopa,
Maxkenonnja u byrapuja. Toj oBa ro ompasfiyBa cO IOCTOEHETO Ha HEKAaBY KOHKPETHM
00jexTy T.e. IOBPIIVHM, IIOBP3aHM CO IpepaboTKaTa Ha OakapHara pyha, HO U Jpyru
IIpOM3BOACTBEHN AKTMBHOCTU KOUM IIPpETXOHA€E/IE€ Ha MeTaHYPFVIjaTa (HPOI/ISBOI[CTBO
Ha KepaMMKa, ApBeH jarleH ..). On oBoj 30up M3ABOMBME HEKOJIKY IpUMepH, 3a
KOU 3aK/ITy4dVBMe JeKa, IOpafiil HeKOM CBOM acHeKTH, Ke OMEaT IIO/e3HM 3a IOJOIy
IIpeTCTaBeHUTe aHaIU3U: - ,bakapHo ryMHO“ Kkaj Pumam, JIOnVpaHO BO MeCHOCTa
Llurancku raj, Ha pupoT ABana nokpaj benrpan (Cp6uja); - ,bakapro I'ymHO® BO cemo
Jepmenosuu (Illymapuja); - TOOHMMM CO TAaKOB Ha3UB ce 3a0e/IekKeHM 1 BO NIPele/IoT Ha
Jleua u Temunmh, kafie ciopeq, pefaHmeTo, BpLIeNI CPICKUOT Lap Jlasap, a u Bo bocHa,
Kafie Tue Hocar ermureT ,KpapeBo® / ,,Kpamnunuo® Taksu Tononnmu nma u kaj Kocryp
(Ipumja / Erejcka Maxeponuja) u ceBepoucrognuor pen Ha Codujcko Ilone (byrapuja).
Ho xpenocra ,,KypsuH rpap” Bo IepneBo, jy>xHo of ceno Bep6unia u ceno bana Psxa (by-
rapuja) e 3abenexxeHa BapyjaHTaTa ,bakbp xapmaH.*

Bo HapepmHuTe Iacycy MOETATHO Ce OCBPHYBaMe Ha HEKOJIKY TOIIOHUMM, IPUAPY-
JKeHu Co Hpe;[aHMja KO IO JomypaaT HEKOTAIIHVMOT MUTCKM KapaKTe€p Ha META/THOTO
I'yMHO.

- »bakapHo rymuo, ¢. Yenuroso, ITpunen (P. Maxegonnja).” Criopen M. Lleren-
KOB, O/IM3y CeJIOTO ce Haora egHO e3eplie BO ImpeuHuK of 500 - 600 apumHy, cpef Koe ce
uspura TyM6a (Mormna) Bucoka 30 - 40 apuryay. Ha Hea ce Haofa eIHO 3apaMHETO MeCTO
,»T0JIEMO KOJIKY TYMHO, BO KO€ PacTaT Be CTapy [ipBja Off KOU eJHOTO € Kpyllla-TOpHMLIA.
Beymrnoct, TokMy OBa MeCTO ce HapeKyBa ,,bakapHo rymHO®. Bo Bpcka co Hero, aBTOpOT
HaBeJlyBa IIpefjaHye BO KOELITO ce TOBOPY KaKo, Ha efjHa KeHa Koja TaMy 0ejie/la IIaTHO,

¢ M. C. ®unmnosuh, bakapHo ..., 19-23; T. Mo/ioB, Mur ..., rmaBa 6 / 2.

7 Ha TOKa/luTeTOT € KOHCTATVpaHa Hacenba Off eHeOMNTOT U OPOH3eHOTO BpeMe (Apxeor. KapTa ..., 316). He e
MCK/Ty4eHa OfipefieHa BPCKa Mel'y IMeTO Ha OBOj TOKA/IUTET i GakapHuTe T.e. GpOH3EHNUTe APXEO/IOIIKI HAOAN
LITO HA HErO BEPOjaTHO MOXKee Jia ce MpoHajiaT. M. JIpuHOB, 0BOj TOOHMM IO CTaBa BO MOXXHA pealiuja
CO aHTHYKMOT rpaji AMKOMeHan, Koj ce yOMIMpa BO OBOj PervoH (HO He M Ha CIIOMHATMOT JIOKaIUTeT),
HOTKPEIyBajKI T0 CO KOPEHOT XAAK®, BO 3HaUebe Ha 6akap T.e. bponsa (M. [Ipunos, Vizbpaun ..., 433).
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HeHaflejHO (BO e3epoT0?) U ce OTBOPN/IA HEKAKBa >Kele3Ha Bpara. BreryBajkm Hus Hea,
Taa Cce HaIll/Ia BO [TOf;3eMjeTo, Kafe ce nojasu craper (Ce. Huxosa) Koj u mokaxkarn efex
IpeKpaceH MOf3eMeH MaHAaCTUP ¥ OpOjHM 37aTHU fgparoreHoctu. Toj n objacHm feka
00jeKTOT e COKpueH off makocTuTe Ha TypuuTe 1 Ke ocTaHe TykKa cé o obenara Hafj HUB.
BaxBa mocera foxmBean (U ja 9yBajJ BO TAjHOCT) U eleH CKpoMeH u deceH pubap. ITo
CMpTTa, HeroBuTe Gpaka, ja mobapase BpaTaTa, CO L€l fa I YKPAJAT [PATrOLeHOCTIHTE.
Crapuor Cs. Hukomna ro mpummsI efHNOT, HO ja Ka3HMI HEroBaTa JIAKOMOCT TaKa IITO
MY MCIIPaTHI efieH Aparl, Koj co cabja My ja mpecekorn riaBara. l]ereHKOB roBopu u 3a
O/MVDKHIOT JIOKA/INTET, Kafie HaBOJHO uMajio TeMenn of Manactup (Cs. Hukona), of Koj
Typumre oTcTpaHyBase IpeaMeTy (KaMeHN IKOHN, XXe/le3€H ,IIaHIaH" T.e. CBeKHIK), HO
OBUe IIpeMeTy IOBTOPHO Ce Bpakasie Hasaj. Bo mpegaHmjata ce roBopy 1 3a pasHu 371at-
HII JParolleHOCTY COKPVIEHN BO ITOfi3eMjeTo.?

- »bakapHo rymHo0“, okommHa Ha Oxpup (P. Makegonnja). ToBopejkn 3a Oxpup-
CKOTO €3€pO0 U 3a TOa [leKa HUBOTO Ha HErOBUTE BOAM HEKOTAIl OMIIO MOHUCKO 3a 5-6
Mmetpy, K. IpymrueBuh, HaBeyBa feka BO ,,3a/1UBOT Kaj [IaH31p“ Ha e3epCcKOTO IHO ce Ile-
[laaT YpHATUHM Off KYKH, IIITO TOBOPU JieKa Toa MeCTO HeKoramr 6110 Ha cyBo. [Ipu toa ro
HaBeJyBa I CTIEAHOTO: ,Ha ToM MecTy, I7ie je cafja MaH3MpPCKY 3a/IUB, IIpKUYa Ce fja je 6110
" 9yBeHo 6akapHO rymHO“. OBOj ITOIaTOK ce HafloBp3yBa Ha ¢aktuTe Ha K. lllanxapes, Koj
BeJu Jieka Ha 6perot Ha oBa e3epo, (Ha maHmHara JleTHuia) ce Haora npkBmuka Ha CB.
Credan - [Tansup. Ce roBOpH fleKa Ha TOA MECTO MIMAJIO TIpeATrpajne co HasuBoT [TaHsup,
»Ol KaJie ceKoja TofiuHa u3jerysaie 300 gy BojHMLIM MaHSUpauu ' (aHSUP = MeTa/leH
BojHMYKM oKyIon). Clloper; IpefaHKjaTa 3alluIIany o 6pakara MulaiHOBLIM, MeCTOTO
»11aHsyp®, ro jo6mno uMeto og 40 MjagHaTa ,,IIAHSYp/IUjcKa BOjCKa™ LIITO TyKa ja Apkerie
6yrapckure napesn. Criopef Apyry HaBOAM, OBUe BOjHMIM Gyte mopasenn of Typuute
Hopam/{ CBOjaTa I‘OPHOCT n HeHO‘{I/ITyBaH)eTO Ha BepaTa " Ha HpKOBHI/ITe 06pem/[.9

W Ha apyru mecta okony Oxpupckoro E3epo ce 3abenexxeHn Cny4Hy Ipefannja 3a
rymHa (0Boj IIaT oOMYHM, a He 6aKapHM), BUIIMBU Ha JHOTO Of e3epoTo. Tue HaBOJZHO
CBefjoverie 3a HEKAKBY CTapy Hacelby KoM MOJOIIHA, CO HapPAaCHYBAabeTO Ha HMBOTO Ha
eseporo Oute noToneHu. EXHO TakBO ryMHO ce nouupaio ,uon Kaneso (Kaneo) ... Mery
Cs. Joau (Cs. JoBan) u Jlabuxoso (JTabuuo), Ha 15 - 20 MeTpu of 6peror, fopeka APyro
- Kaj c. Pagoxxpa, Crpymixo.'

- »Menno / bakapuo I'ymHo“, HemosHaTa nmokanuja Bo Osue ITone (P. Makeno-
Hyja). ]. Pavanun Bo 1704 r. cioMHYyBa IIpefilaHye LITO ro 4y Bo ¢. Jopobunnm (xaj Cs.
Huxore), 3a mocroeme Ha ,,0aKapHO TYMHO“ 3aCUIIaHO CO 3eMja, Kajie Ke ce CIy4M ,Be-
nuKo KpBonposnutie of Typaka“. Criopes HeroByTe HaBOAM, TYMHOTO 6J/I0 ICKOBAHO Of
Cpbure, py HUBHOTO IpecenyBaibe of Tpoja (3aToa mITO Tue He yMeese fa BpILIAT Ha
3emja). [ToBekeMyHa aBTOpY, KOPYUCTEjKY HajpasHOBUIHMU NTOAATOLM (4€CTO ITaTH MOIIIHE
COMHUTENIHY), ce 00MayBase IOTOYHO Jja IO JIOLMpaaT TOIOH/MOT BO OBaa paMHuIa.'"
Ce umHM [leKa e aBTEHTMYHO NpefaHNeTo Ha Kamylepkara Teodanuja criopen koe, Ha

8 M. Llenenkos, MakenoHcku (kH. VII) ..., 6p. 622 (ctp. 157-159). IIpenanueTo ro HaBefyBaar 1 APyTH aBTOPK
(M. [IpuHoB, V3bpanu ..., 432, 433; M. C. ®ununosuh, BakapHo ..., 21; T. Monnos, Mur ..., rmaBa 6 / 2).

° K. Ipymuesuh, O Oxpuny ..., 32, 112-114. ipyrute daxtu: K. A. llankapes, M36panu ..., 558, 559; [I., K.
MunagusoBiu, 360pHIUK ..., 503; T. Momnos, Mur ..., rmaBa 6 / 2, pycHora 31.

12 E. CipocTpaHOB®D, [Ixemafun-6eii ... , 57; IpefaHnja Ha IeHeLIHUTe pubapiu off periOHOT.

' C. HoBaxosuh, IIpnnosu ... , 298, 299. Komenrtapn: M. [JpuHoB, Vs6pauu ... , 419, 420, 430, 431; M. C.
®unmunosuh, BakapHo ..., 21, 25; T. Monnos, Mur ..., riaBa 6.
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»bakapHO ryMHO“ (Koe HaBOIHO 6110 Ha 4 yaca op IlITum) goarasna na nee Hekoja LapuIia
CO cBOMTE KepKu.'?

- »MenHo rymHo0", c. BpaxkxneOna, okonmua Ha Coduja (Byrapuja). Bo 19. Bex e
3a0e/IeXeHO TIpefanHue 3a ,MEHO ITYMHO CO ,,3/IaTeH CTOXep, KOe Ce Haora Mery IeTTe,
TyKa nouypanute Morwu. Ce Benu feka Toa 6110 TaMy 3aKOIIAHO 3 BpeMe Ha IIOC/IeN-
HIOT 60j co Typuure, a HIOBTOpHO Ke OMjie IpOHajeHO Aypu IO OUTKaTa 3a 0CIOOORY-
Bamke O] HUB. OBue TOIIOHMMMU Ce I/IIIeHTI/I(bI/IKyBaHI/I I BO aHOKpI/I(l)OT ,,CKaSaHI/IeTO Ha
npopok Vcauja®, garupano Bo 11. Bek.”

2. IIpukasHu u npefanmnja

[TprkasHNUTe 3a META/THOTO TYMHO C€ €BUJEHTMPAHU BO VMCTOYHOC/IOBEHCKMOT
apean (Pycwmja, Benopycuja, Manopycuja) u CnoBauka, fofieka Kaj Jy>xuute CrroBeHM
ce 3aUyBaHNU CaMO IIOeTHOCTABEHN IpefaHNja KOM CIIOpef, HEKOV CBOM €/IeMEHTU Ce
ZoOmpKyBaaT 1o oBMe IpuKasHU.' TakBy IpuKasHU ce 3a0eeXXeHN U BO IOPadjeTo
Ha [punja (EB6ea) u Mana Asuja (Tpame3yHT), mpy IITO IPBUOT IpUMep € 3alliIIaH Ha
TepMaHCKM ja3uK, TaKa LITO He Ce 3Hae [ja/Ii TOj IIpuIarajl Ha TPYKUTe VIM Ha MECTHUTE
jy>KHOCIoBeHCKU donknopru Tpapuym. Croper V. Benenukos, o 19. Bex npukasHuTe
Off BaKOB TUII ce 3a0e/Ie)kKeHM Kaj CUTe ICTOYHOC/IOBEHCKY Hapofiu, HO He 1 Kaj byrapure
u Cpbure. 3eMajKu To IIpefBIUJ] OTCYCTBOTO Ha MOTUBOT ,METaTHO TYMHO“ BO aHTMYKAaTa
rpuxkara KyaTypa, M. JIpMHOB cMmeTa [ieKa HOBOTPYKNTE INPUKAa3HU Ce IPOAYKT Ha
MIOIOLIHEeXHNTE BU3AHTUCKM HApOTHM Tpaguumu. '

Bes pasnuka Ha BapujalunTe, CUTe IPUKa3HY I' 00eIMHYBa €HO OIIITO CIDKE.
DaHTaCTUYHNIOT JIMK CO HeraTVBEH IIpefi3HaK (3Mej MIN HeKOj HeTOB APYT 300MopdeH
VIV aHTPOIIOMOp(U3UpaH eKBUBAJIEHT), TpaOHyBa JleBOjKa (Hekasie cecTpa Ha jyHaKoT,
IjapcKa KepKa) 1 ja HOCH BO CBOETO JaJIeYHO Y HEIIPUCTAIIHO IPeCTOojyBaluIITe (fBOpell
/ capaj, 4ecTo M3rpajeH Of MeTas), JIOLMpaH Ha YUIM Kpaj MeTaJHO T'YMHO WIM IIaK
MeTaJIHO IoJIe (II0JIe Ha KOe pacTaT MeTalH! pacTeHMja). JyHakoT (IIpeTCTaBeH Kako 6pat
Ha JIeBOjKaTa, CMJIHO JieTe, OBYap, IONOBCKM CMH), OKPY>KeH CO OfpefeHN HaTIpUpPOSHA
CIIOCOOHOCTY WM MarCKI CPeCTBa, ja Haola rpabHaTaTa ieBojka. Hekape Toj e My3uyap
KOj CBMpM Ha MHCTPYMeHT (TaMOypa, CBUpKa), 4¥j 3ByK I'l MalelcyBa ciylarenure (Bo
CIy4ajoB - HETAaTMBHMOT /IUK). [loarajku Ha MeTaTHOTO I'yMHO, jYHAKOT ce 60pM CO OBOj
JIVK M IO no6efjaTa HaJ Hero, ja 0clIoboRyBa fAeBojKaTa J ja Bpaka Ha POJUTEIUTe, VI
IIaK ja 3eMa 3a >keHa. Hekajie, HeraTuBHMOT /MK 1 60p6aTa cO HETO ce MYITUIUIUIVPAHI,
IIpM LITO Ce jaByBa U Ipajjaliija Ha HEKOJIKY 3Meja, HeKOJIKY MeTaJIHU I'yMHa (OJIOBHO,
6aKapHO, YeJIMYHO ...) ¥ aHAJIOTHM MeTaTHU ABOPLY BO KOU Ce Haora IO efHa JieBOjKa
WIN coTIpyTa Ha 3MejoBuTe. Of OCHOBHATa CTPYKTYpa, HajMHOTY Ce Offja/ledyBa IPUKUOT
npumep o EBOea, xafe ce jaByBa MyITUIUIMLIVIpabe U YTV GOPMU Ha YCIIOKHYBatbe Ha
JIVKOBMTE, HA HMBHUTE (PYHKIVMY, IejCTBMjaTa M HA IPYTY HAPATUBHU €JIEMEHTI.

12 . Xaymsacumesuh, Ipanute ... , 21. OBa coofBecTBYBa Ha )KEHCKMOT 0OpefieH KapakTep Ha ,0aKapHOTO
TyMHO® 32 KO€ TOBOPMME HaTaMy.

3 A. KanosHos, Crapo6barapckoro ..., 171-172; T. Monnos, Mur ..., rmasa 6 / 1-2.

4 M. puHos, Vis6pauu ... , 410 - 433; V1. Benenukos, MengHOTO ... , 82-84. 3a NCTOYHOCIOBEHCKUTE IIPUKa3-
Hit: - CKasku Hap. Mupa ..., (ITokaruropomrek); bu6mn. [loma Cpapora ..., (IToBecTb 0 YyAeCHOM POXJEHNY 1
MOJIOIELIKUX AeSAHNUAX CUIbHOMOTydero 6orateipsa Ilokaruropoxa); JI. I. bapar, H. B. Houkos, IIpumeyanus
..., 128-130.

!> V1. BeHeKOB, 3MaTHUAT ... , 347; M. [Ipunos, M36panu ..., 414. Bo oBaa cMucra He 61 cMeerie fja ce UCKTydar
U jy>)KHOCTIOBEHCKUTE BIIVjaHMja.

69



70

MMTONOTM3MPAHOTO TYMHO BO CIOBEHCKATa TPAAMIMOHATHA KynTypa - 11

DraBHUTE eleMeHTU Off TIPUKAKAHNUTE MPUKA3HU Ce CONpPXKaHM M BO €JHa
npodmIakTHUKa IIOCTAINKa, 3abe/le)keHa BO HEKONIKy cenma of Byrapmja. Bo Bpeme Ha
BpILIEHETO, TYMHOTO Ce MeTe CO ,,TPBHOMeTKa " (MeT/Ia HallpaBeHa Of 1ieJIo cTe6/IeHLe Ha
TpPH) ¥ TOA OPAfy ABE LieN: - 3a fja He o/IeTa 3Mej Ha [YMHOTO 1 fia He TpabHe HeKoja
JieBOjKa /I HEBECTA; - 3a fia He Ce [10jaBM BYIOP U [ja He T OffHeCe BPBOBUTE Of XKUTOTO.'
W Bo cprickuTe mpefaHmja, AejCTBUETO € penyLupano. COIPyroT M fefoTo 3a0eexy-
Ba [leKa HeroBaTa COIpYyra MIy cHaa (WM MaK fBeTe 3aefHO), CO IIOMOII Ha OfpeNeHn
MAarucKy JejcTBUja, yCIleBaaT - KadeH) Ha BpaTuio (fen of pas6oj), ga neTaar no He6o.
IToBTOpYBajKI I'Mt OBUE [IejCTBUja U TOj YCIIeBa BO TOA, TaKa LITO T C/IEAM U JOCIIEBA JIO
MeTaTHOTO IyMHO. [Tokpaj HeroBuTe, TaMy ce COOMpPAAT YIIITe KEHU KOM, IPUAPYKEHN Of
APYTH YKEHCKM JIVKOBY CO HATIIPUOZHM 0benexja, N3BeAyBaar OfpefeH fejcTByja (1ear,
TAHIIYBaaT U IpaBaT Marunu). Bo gpyru npexaumja, HOCUTENN Ha A€jCTBOTO Ce CAMOBWIIN-
Te KOM Ce coOMpaaT Ha MEeHOTO TYMHO U TYKa UTpaar 1 rear.”

3. CpegHOBEKOBHY aNIOKPM(PHI TeKCTOBU

Bo KPYFOT Ha CPpEIHOBEKOBHUTE jY)KHOCIIOBeHCKI/I KHIVDKEBHM Tpagunun Ce€ €BU-
AEHTNPpaHN HeKOHKY aHOKpM(bHM TEKCTOBM BO KOJ, BO pa3HM KOHTEKCTU C€ HaBeyBa
MUTOJIOTeMarTa ,MeJHO I'YMHO ;, aJITepHMpPaHa CO BapyjaHTaTa ,MeJHO KanmuiuTe . 3a4yBa-
HI Ce BO ITO{OL[HE>KHI IIPENVICH KOY Ce BP3yBaaT 3a LieHTPaTHOOAIKAHCKMOT ¥ MICTOYHO-
6ankanckuot apean (byrapuja, Makenonuja, Cp6uja).

- ,CnoBo Ha Camymn mpopok“. Anokpud, BepojaTHO of 11. Bex, HMO3HAT IO
HOZIOLHEXXHM Ipenmch. VIHcupupaH e op, Crapuor 3aBet (cropepn Kuurute Ha npopoxk
Janwr: 2, 1), opu IITO BO HETO Ce JOfajeHu OpOjHU HOBM €eMEHTH - HEellO3HATU BO
M3BOPHUKOT, Cpefl Kou e u GakapHOTO rymMHO. HabykomoHocop - mapoT Ha BaBumow,
COHYBa COH KOj My I'0 TO/NKyBa Ipopok Camywni. BakapHOTO I'yMHO LITO ce [10jaByBa BO
HETO, I'0 IIPETCTaByBa CBETOT, OBLIUTE Ha TYMHOTO - HAPOJOT, JOfeKa OBYAPOT - CAMMOT
nap. Op mwianmHara (= boxxjara Majka) ce oTkauyBa kameH (= XpucToc) Koj To pa3busa
BO IIpaB 3/IaTHUOT 06pa3 (upoi / ukoHa?) mro HabykogoHOCOp ro IoCTaBuI Ha TYMHOTO
(= cTap 3aBeT) U ce IIpeTBOPa BO OPeEJL, OKPYXKeH cO COHYeB cjaj (= Xpucroa arnoreosa).'
OBOj IIpennc, MOCETAITHNTE I/ICTPa)KYBa‘-II/I TO HOBpSyBaaT Cco YHITe HeKOHKY CINYHN
TEKCTOBY BO KOV TEPMUHOT ,,MEeJHO TYMHO € aJITepHUPaH CO ,,MeHO Kanmmre" "

- »BupneHne Ha Npopok JJaHWT 3a IfapeBNUTe, 3a MOCTENHUTE FHN U 32 KPajoT Ha
cBeTOT . Bo 0Ba MOIIHe KOH(Y3HO CPeTHOBEKOBHO KHIDKEBHO €10 CO IICEBIOMCTOPUCKA
KapakTep, cpefi 6pOjHU HejacHM JiejCTBMja ce CIIOMHYBa OfipefieHa IMYHOCT (HeKOoj peaseH
WIN JIeTeHlapeH OyrapcKy 1ap?), Koja oara ;o METHOTO KaIluIITe / TYMHO (?) Kaj MeCHOCTa
Bappuja. Hacnenysajku ro Pum, Toj BreryBa Bo Hero (Pum? / xamumrreTo?) u yaupa Bo
»MEITHOTO KaIlMIITe Kajie ce Haora ckpueH cap. [Ipu Toa, o 60>xja mpenopaxka, ke My ce
OTKpMe CafIoT IIOJIH CO 371aT0, ITO Ke My 06e306eny ,u3nes3 o Pum®, Bo npuapyxoba Ha
6poen Hapop 1 6e3 HukakBu conepHunn.”’ Criopen V. BeHenukos, oBa #eo NOKaxysa

16 I1. Mapunos, Hapopgsa ..., 93.

7 T. P. ophesuh, Bemrnia ... , 6, 28-37, 114; Cprickyt MUT. peYHUK ..., 100.

18 V1. BenenukoB, MegHOTO ... , 76, 77; V1. BeHenuKoB, 3MaTHUAT ... , 346, 347; M. [Ipunos, V3bpaun ... , 420-
422.

9 Y. BenenukoB, MegHoTO ..., 79.

20 V1. BeHenukoB, MegHOTO ... , 77, 78; M. [Ipusos, VI36paun ... , 424, 425, 428, 429; O. MuHaeBa, MenHOTO ... ,
31. ,,PuM“ Bo pamkmTe Ha OBOj TeKCT 61 Tpebas Aa ro 03HaYyBa ,PUMCKOTO 11apcTBO, chaTeHO KAKO eHa Off
eTanuTe Ha MUTOJIOTM3MPAHATA ICTOPICKA €BOJTYLIMja Ha YOBELITBOTO.
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pemauun co ,Ilocrannero Ha Tpute marpujapcu fo ummneparopor Teodun“ (maTpaHo
829-842 r.), BO KOe ce IpOpeKHYBa Jieka BU3aHTUCKMOT uMneparop J/laB V ke ru nobenn
Byrapurte u ke ro 3abue cBoeTo opyxje (poMdeja) Ha cpen byrapuja - Bo MeZHOTO I'yMHO
Ha HUBHMOT ayn (gBopen). ITo mobenara Hai HUBHMOT BjIafieTell, HA TYMHOTO Ke Oupat
rory6eHu HeroBuTe HaclmegHuuy (fenara).”!

- »TonkyBame Janamroeo“. ITpercTaByBa mojacHa BapyjaHTa Ha HPETXOFHMUOT
amokpud, BO Koja TMYHOCTA Ha 3aTaJJOYHMOT BJIafieTeNl e Olpefie/ieHa Kako Muxamn
KaraH. BieryBameTo Bo Hekoj Ipaji € TyKa O3Ha4eHO IIpeKy pa3bMBameTo Ha ,METHOTO
Kamumte®, IITO IpK Toa Ke ce IpeTBopu Bo Ipas.”?> CHopendaTa Ha oBa JHENO €O
»1l0oC/IaHMeTO Ha TpUTe MaTpujapcu o MMIepatopoT Teodun, ykaKyBa Ha 3aMeHaTa
Ha JIBaTa BJIafieTelM cO MCTa GyHKIMja (BU3aHTUCKMOT uMieparop JIaB V, co nmpBuot
Oyrapcku XpucTujaHcku Binageten bopuc / mpen toa Muxaws karas) - obajijata Bo yjiora
Ha moOegHNIM Ha OyrapCcKOTO MaraHcTBo.>

- »Bupgenne Ha nmpopok [JaHun 3a mapeBuTe, 3a MOCIETHUTE JHU M KPAjOoT Ha
cBeToT". VI BO 0BOj amokpud ce roBopu 3a Muxan Karas, Koj yAupa co Med BO ,MEFHOTO
KaImiITe , Kajie € CKpyeH caj Koj o 60xja mpenopaka Ke 6ye oTkpueH.*

4. KomnapaTnsHa aHanm3a ¥ TONKYBamba

ITo mpeseHTanMjaTa Ha pacIoNoOXINBaTa Irpara, BO 0BOj fie Ke ce obyIeMe off Hea
Ja U3ABOMME OfpefieHN MUTCKM eleMEeHTV KOU Ce 3ae[JHUYKM 3a NPeTCTaBeHUTe IPYIN
(TomoHVMU, IpefaHyja, MpyKa3Hy, anokpudn). [Toroa, ke cnemyu 06paboTka Ha HMBHATA
CeMMOTHKa, CUMOO/IMKa, PYHKIIMja BO PaMKITe Ha MUTCKOTO CVKe, KaKO M KOMIIapaTyBHa
aHanmMs3a.

a) MetanHu o6jexTn

- MeTtanmHo ryMHO

OcBeH MefHOTO T.e. 6aKapHOTO WV OPOH3EHOTO TYMHO, BO IIPMKA3HIUTE Ce jaByBa
Y TYMHO Of] Apyru MeTamu (cpebpo, 371aTo, 0JI0BO, JKeIe30, YelIUK), HO M KPUCTaTHOTO,
a Bo mpukasHara of EB6ea 1 MepMepHOTO ryMHO. BO MCTOYHOCTIOBEHCKITE IPUKA3HIL,
TYMHOTO € MYITUIUIMIIMPAHO, HajuecTO BO TPOjHa CTPYKTypa Koja € pasBMEHa BO
rpajanmja, MOYHYBAjKM Off MEFHOTO, OJIOBHOTO WJIM JKETIE3HOTO, IIPEKY CPeOpPeHOTO 1
37IaTHOTO - Cé IO KPUCTATHOTO TYMHO.>

M. C. ®ununosuh TprayBa off GpakToT feKa Ha3MBOT TyMHO MOXKeJIa Jia TO HOCH
CeKOja paMHa NOBPLIMHA KOja Ce KOPJCTeNa 3a HEKaKBa CTOIIAHCKA fejHOCT. Bo Taa
CMIIC/Ia, MUTO/IOTM3MPAHOTO METAHO TyMHO TOj TO IOBP3yBa CO PEATHUTE TPAfVILIUN
Ha IIPOM3BOACTBO Ha 0akap, IITO [OCEraaT A0 INPERUCTOPUCKUTE eIOXM, BO KOU
XKe/Ie30To cé ymTe He 6JI0 IO3HATO, NOpaA) WITO 6akapoT MMaa 0cobeHa Ba>KHOCT
3a kynrypara. Croper Hero, ,,0akapHOTO TYMHO HOCYM TaKOB HAasWB He IIOPajy TOa
mTo 6mIo HampaBeHO of 6akap, TYKy 3aToa IITO CTY>KEIO BO TEXHOMOMIKMOT IPOLieC

2l V1. BeHemnKOB, MeTHOTO ... , 74-76; V1. BeHemuKkoB, 3MaTHUAT ... , 346-348; O. MunaeBa, MegHoTo ..., 31; T.
Monnos, Mur ..., rmaBa 6/ 1.

22 1. BeHegukoB, MegHOTO ... , 79; O. Munaesa, MegHoOTO ..., 31.

23 V1. Benenukos, MemHOTO ..., 75, 76.

¢ V1. BenenukoB, MegHOTO ... , 79; M. [IpuHOB, VI36paHu ... , 424, 425.

 3a 0BOj MOTUB Ha Ipajialiuja Ha MeTaluTe Bo BommeOHnTe npykasHu: V. J. Prop, Historijski ... , 432-433.
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Ha IIPOM3BOACTBO Ha 6akapoT (IIOATOTOBKA Ha pyjaTa 3a Tomeme).”® VI 1. Benenukos
CMeTa JieKa MUTCKO-CMMOOJIMYKUOT KapaKTep Ha METaJHOTO TYMHO IIPOM3JIETYBa OF
peanHauTe GYHKIMM Ha TYMHOTO. EmmTeToT ,MemHO® T.e. ,MeTalHO" TO TeMenu Bp3
He 0CO0eHO yBep/yBaTa JOCETKA, CIIOpef KOja BUCOKMOT CTelleH Ha HAaTalKaHOCT Ha
HeroBara IIOBpIIVHA, Ha JTyfeTO MM 3a/IMYuIa Ha MeTal. MUTCKUOT U OIIITeCTBEHNOT
KapaKTep Ha MEJHOTO TyMHO (BTOPMOT, OCOOEHO aKIeHTMPaH BO CPeJHOBEKOBHUTE
anokpudu), Toj TO OIpaB[yBa HU3 HEKOJIKY apryMEeHTH: - cO (aKTOT LITO Ha TYMHOTO
ce cobMpaso OCHOBHOTO OOracTBO Ha arpapHara 3aefHUIA ()KUTOTO); - CO MPAKTUYHO
MOTVBMpPAaHUTE TPaIMLUY Ha KOPUCTeHe Ha I'YMHOTO 3a PasHU CeJICKM cOOMpH, KOU
mofiolHa Ke ce MaHM(ecTrpaaT 1 Ha MOBMUCOKO (JPXKaBHO T.e. MOMUTUYKO) HUBO; - CO
HeroBara yjjeHTH(}UKaIMjaTa co HeKOU pearHy Ipafbu (co roneMuoT orpageH ABOp WiIn
KaIJIITeTO, JIOLMPAHO Kaj IBOpeLloT Ha Oyrapckurte nmaraHcky Biaafetem). Ho cemak,
HACIIOpOTM OBYE CBOM COIJIeAyBamba 1 HacpoTu cTaBoBute Ha Oummnosnh, Benenukos
cMerTa fieKa ,MeHOTO TYMHO“ He e peajieH, TyKy (antactudeH objext. HeroBara reHesa ja
6apa BO IaraHCKMUTe TpaguLuy, (Kako cMMOOJI Ha ITaraHCKaTa ip)KaBHA BJIACT, BEPOjaTHO
IIOBp3aHa CO MPETCTAaBUTE 3a IPOTOOYTapCKUOT BPXOBEH Hebecku 60r), HO IpeKpLIeHN
HY3 XpUCTHjaHCKUTe IIpeTcTaBy of Crapuor 3aBet.”” OBaa Te3a ja mpudakaaT U pasBuBaaT
I1. Teoprues u T. MonoB, naeHTUPUKYBAJKI TO ,MEAHOTO TYMHO Off alloKpudure, co
roJIeMMOT IaraHCcKy xpaM Bo ITmucka, co Kpy>XHMOT ApBeH 00jeKT JIOLUpaH IIpef HeTro
(T.V: 7), wiu mak co 1ie/moT IVIOIITaJ, KOj 6Y1 opOpMeH Ipef BIafieTeJICKUOT iBOpelr.?

- MetaineH gBoper

Bo HekoM of IpMKa3HUTe, Ha METATHOTO I'YMHO € JIOLMPaH JBOPELOT T.e. CapajoT
Ha HETOBMOT COIICTBEHUK (HeFaTI/IBHI/IOT III/IK), 061YHO M3rpafieH o UCTUOT METa/l KaKoO
u ryMHOTO. Bo mpukasHara of EB6ea, BO 0710BHOTO, 6aKapHOTO 1 CpeOPEHOTO I'yMHO ce
HaoraaT OBOPLM Off UCTUOT MeTaJl, BO COIICTBEHOCT Ha Ofiie/IHN 3MejOBH, IIPUAPYKEHN
CeKoj co cBoja compyra. Bo aHa/IOrHUTE MCTOYHOCTIOBEHCKM IpYKa3Hy, baba-Jara (exBu-
BaJICHT Ha 3MejOT) MCTO TaKa KMBee BO MeTaTHO >KuBeamire.”” V Bo anokpugure, Kako
U BO IPUKa3HUTE, ,METHOTO IYMHO" U ,MEHOTO KallMIITe" ce BO pe/lalja cO HEKaKOB
Tpaj WM IBOpell, HO TOj He € MeTaJIeH, CeKaKO IOpajy PeaTHUOT MCTOPUCKN KOHTEKCT
Ha JIejCTBMETO, KOeITo Tpeba Jja ce OfiBMBa BO CTBapHaTa Oyrapcka IpecTOTHIHA.

- MeTtamHu pacrteHuja

Bo IIPUKAa3HNTE, METATHOTO TyMHO € AJITEPHNPAHO NN HpMI[pY)KeHO CO METATHO
noste (6akapHo, cpebpeHo, 371aTHO). Bo Hekon puMepn, oBa ce OIpaB/yBa CO MeTaTHUTE
pacTeHyja IITO pacTaT Ha Hero (keNe3Ha, 6akapHa, cpebpeHa TpeBa).’* Bo 0BOj KOHTEKCT
1 HETAaTUBHUOT JINK KOj JXuBee Kaj BAaKBOTO IIOJIE€, MOpa [1a BpIIM ME€TAaTHN paCTeHI/Ija n

26 M. C. Oununosuh, bakapso ..., 21-23, 30, 32.

7 V1. BeHepuKoB, MeIHOTO ... , 76-83; V1. BeHeukoB, 3MaTHUAT ... , 346; V1. Benenukos, MefH. I'yMHO ..., 79-88.

8 I1. Teoprues, TonemusT ..., 345-351; T. Monnos, Mur ..., rmasa 6 / 2, ¢dycHora 23. MosioB, BO HEKOM Off
CPeIHOBEKOBHNUTE TEKCTOBM 3abele)XyBa M3BeCHA peceMaHTM3allMja Ha TePMUHOT MeNHO KamMIITe, BO
HAcoKa Ha 3HAYEeIETO MeJHA Kalluja T.e. TPajicKa MopTa. Jla moTceTnMe fieka 1 BO mpefHMeTo off Yemnroso,
Ha BakapHOTO Ir'yMHO ce T0jaByBa >Ke/le3Ha BpaTa Koja Bofyu Bo ogzemjeto (M. Llemenkos, MakemoOHCKM /KH.
VII/ ..., 6p. 622 - cTp. 157-159).

¥ M. Jpunos, V36paun ..., 411-418.

3 M. [lpuHoB, V36pann ... , 412, 414, 415, 420. Criopen, [Ipuxos (411), Bo TpUKKOT jasuk alwv / aAwg 3Haun
TYMHO, TIOJTe, HO U CEKaKBa [[pyra paMHNUIA.
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Ja jaie MeTa/IHA XpaHa IIOTOTBEHA Off HMB. BO MCTOYHOCTIOBEHCKNTE IIPUKA3HY, 3M€jOT
MY HyIM Ha jyHaKOT, 3ae[JHO JIa jaJiaT >kelle3eH IpaB U >kene3eH ned. O1Tyka u baba-Jara
KaKO HEroB €KBMBAJIEHT, BO MCTOYHOCTIOBEHCKNUTE NPMKA3HU JMICTO TaKa jajie yKeleseH
rpas. BakBaTa XxpaHa Mo>ke Jla ce 3eMe KaKo IPMYMHA 3 XKEIe3HUOT ja3UK Ha 3MejoT.”
ITocpenHo, BO O0Baa KaTeropuja 61 MO>Kello Ja ce BKIY4YM ¥ JIejCTBMETO Of CTIOBavKaTa
IIpMKa3Ha, BO KOja CUPOMAIIHOTO JieTe JoOMBa Off 3MujaTa Kalla Koja My ja mocpeOpysa
KocaTa (cpebpeHa koca = cpebpeHa TpeBa).

Bo 0Boj KoMIIIeKC ce 0cOOeHO 3acTalleHy MOTUBUTE CO 3/IaTHOTO jaboiko. Bo emHa
CpIICKa cBaj0eHa ITecHa ce CIIOMHYBa HeKaKBO 3/IaTHO jabOJIKO IIITO CKOKa Ha ,,cpeOPeHOTO
TYMHO', JIOIMPAHO Ha ,MeFHOTO 1oje“. Bo c/ioBaukara mprkasHa, METATHUTE Capayu Ha
3MejOBITE Ce BCYLIHOCT CMECTeHM) BO MeTalHNTe jabonku (6akapHO, cpeOpeHo, 371aTHO)
KOM ce HaoraaTr BO HMBHUTe Tena. Vako He METa/IHU, OBOIIHUTE ;[ija Ce 3acCTalleHn n
BO /f[pYI‘I/I IIPUKAa3HN Of TyKa O6pa6OTeHI/IOT Tui. Bo Hekon pYCKI/I IIpUMEPN, )KEHUTE HA
yOMeHITe 3MejOBY ce IPeTBOPaaT BO jaOOIKHIIIN, CO L) - IPeKy CBOMTEe MUPU3IVBY HO
OTPOBHM IUIOIOBM Jla MM Ce OfiMasfiaT Ha yOujuuTe Ha CBOMTe MaKyl. Bo nmpukasHara of
TpamesyHT, Kpaj MEFHOTO I'yMHO pacTe Kpyua, a BO UenmroBckoTo ,bakapHo rymuo*, Ha
CaMIIOT JIOKa/IUTeT 6¥yIe KOHCTaTpUpPaHU JiBe CTapy APBja, Off KOM efHATa e KpyuIa.*

- MoTuBanuja Ha MeTaTHUTE KOMIIOHEHTH Kaj MUTCKOTO TYMHO

Hammre rmaBHM apryMeHTI/I 3a METAIHMOT KapaKTep Ha MUTCKOTO FYMHO MOXeMe
[a I' CMHTETU3VIpaMe BO CIIEMHNTE KOMIIOHEHTI:

- HoBute marepujany, MpousBefileHM Ha NPEMMHOT Of HEONMUTOT BO €roxaTa Ha
metanute (6akap, cpebpo, 37mato, 6POH3a, a MOTOA U >KEe30TO) IpefU3BMUKajIe CUIHA
q)aCI_H/IHaI_H/[ja Kaj TOTAaIIHMOT YOBEK, M TOA HE CaMO IIOpany HMBHUTE yTI/UH/[TapHI/I
CBOjCTBA, TYKY ¥ IIOPaM CIMIHOCTA CO U3ITIEROT Ha HebeCKuTe Tesma 1 HeGecKuTe I0jaBn
(3nmaroro, 6poH3aTa 1 6aKapoT - BO pealyja co COHLETO, a CPeOPOTO M XKENIe30TO - CO
MecednHaTa, SBe3fuTe M Mombara). Ha rmobanHo HUBO, CjajoT Ha MeTaInTe ¥ HUBHATA
BXXaPEeHOCT BO TEKOT Ha NPOM3BOACTBOTO, MHTep(epupae co 6GneckaBara CBeT/IMHA
ILITO IO MCIIONHYBa He60TO (OenaTa [HEBHA CBET/INHA, HO ¥ L[PBEHNMOT Cjaj Ha 30para, I
JAHUTE 0f0/IeCOI Ha HOKHOTO HeO).

- ITafoT Ha MeTeOpuUTHTE, COCTABEHN O MeTanu (IIpef Cé XKeme30) I TIOTBPAUII
aconMjanumnTe 3a MeTAjHOTO Hebo, mpy IITO Te Omme o6jacHETM KaKo Mapyummba
OTIA/IHATH Off META/THMOT HebeCKM CBOM.>

OBue mpercTaBy 3a METATHOTO HebO ce IpeHene Ha CuUTe CUMOOMM IITO TO
3acramyBase He60TO. Bo mpeTxopHNTe MCTpaKyBama yKaKaBMe fleKa efHIOT Off HUB
Owta cBeTara IUIAaHMHA, KOja Opafy MeHTH(UKaLMjaTa Co HeOOTO Ce IIPeTBOPIIa BO
37aTHa, cpebpeHa WM >KeesHa IIaHNHA.** Bo pasHM KYATypM U €IOXM Ce TIOjaByBaat
MITCKI IPETCTaBy 32 He6OTO CO MONMYKPY>KHA MIN UCIIAaKHaTa GopMa, Koe e 3paboTeHo

' M. IpuHoB, M36panu ..., 416, 418. XKeneaHnor jasuk ce jaByBa Bo 6e/1opyckaTa IpukasHa ,Ilokaturoporuek".
JKenesnn 3a6u MMaar u BUINTE ¥ APYTU HETATUBHY MUTCKY CyiuTecTBa (ClIaBAHCKIE [PEBHOCTH ... 2, 200).

2 M. C. ®ununosnh, bakapHo ..., 29; V1. Benennkos, 3matHusAT ... , 350; M. [Ipusos, V3bpauu ..., 413, 415, 416,
418.

* Bo oBaa CMMC/IA 3aCMy>KyBa BHMMaHHe IPETIOCTAaBKAaTa jJieKa penanujata Mery CPIICKOTO / XPBaTCKOTO
gvoide (xenes30), pyckoTo rBo3an (kamHel) 1 monckoto gwiazda (sBesfa) ce 6a3upa Ha TOa LITO YOBEKOT 3a
IIPB [1aT Ce 3aII03HAJI CO OBOj METaJl TOKMY IIPEKY HeIlOCPefieH YBIUJ, BO )Kele3HNUTe MeTeOPUTH (= SBe3AM) LITO
T BUJEN KaKo IIpefl Toa Maraar of He60To Ha 3eMjaTa.

** H. Yaycuanc, Kocmornomikn ..., 245, 312, 313, 324; N. Chausidis, Mythologisation ...,
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of pasHu MeTasnu (31aTo, cpebpo, bakap, 6poH3a, >Kene30, HeolpererneH auM). Bo Hekon
cITy4yay, TOa € M3eJHa4eHO CO KOHKPETHM META/IHU NPEeSMETH: jajlie, pelleTo, BPIIHMK,
SBOHO, Tericyuja, Tpkamo utH. OTTyKa M BO CIIOBEHCKATa TPAaAMIMOHAIHA KY/ITYypa Ce
OpojHN IpeRaHMja ¥ raTaHKYM BO KOM HEOOTO € MAEHTU(PUKYBAHO CO HEKAKOB MeTaseH
can (4MHMja, BPLUIHMK, CUTO, pemeTo).”® OBMe acouujaluy MMaaT CBoja perepKycuja
M BO KOCMOTOHNMCKMTe MuTOBM. Ha mpumep, Bo (puHCKO-Kapernckata MUTOIOIV]a,
He60TO ro KoBa KoBadoT VIMapuHeH, fofeka kaj Hapogot Komu — 6akapHoTto He60 ro
cospaBa HeratuBHMOT 6or OMom. Bo mpanckute mutoBy, 6oror OpMyss ro cosgaBa
Hellper/IefHOTO Heb6o Of cjaeH MeTal (Bo ¢popMa Ha jaue). V1 Bo Vmmjama n Opnuceja, Ha
He6OTO My ce [jaBa emnTeTOT ,,OPOH3EHO , IIPY LITO eHALI M BO KOHTEKCT Ha ,,CBETUTE
rymua“ Ha [lemerpa (Mmjama V: 499-504, XVII: 425; Onnceja III: 1, 2). Bo amokpudot
»OTKpOBeHne BapyxoBo“ e mpeTcTaBeHO KaKO JIyfeTO KOBAaT CBPAENT ¥ L0 MpobuBaar
He6O0TO, 3a Aa BUAAT A/ € KAMEHO, CTAKJIEHO Mn ,,MefHO . Bo ,,CoBo Ha poOpoK, CH
Amocos ... bor UM ce 3akaHyBa Ha JIyreTo Jieka, KaKO Ka3Ha 3a HUBHNTE I'PEBOBU Ke
IIOCTAaBU ,,MEHO HEOO®, KOe Ke TO COIpe BPHEHETO JOX. >

Bo 0BOj KOHTEKCT CTaHyBa [TOOYEBUAHO [ieKa VI METATTHOTO I'YMHO MOXKe Jia ce caTn
KaKoO €[I€H Of1 HPOHYKTI/ITC Ha KOHL[CHHI/IjaTa Ha MI/ITCKO—CI/IM6OHI/I‘IKO »METAJIN3VIpabe HA
He6OTO"

Bo mperxopHuTe r1aBu ro 06paboTMBME CMIIOT KaKO PacTeHMe KOe CO CBOMTE
JKOITH IIBETOBU (VM APYIMTE CBOM OCOOMHM) Ce HAMETHA/IO KaKO CMMOO/I Ha METaTHOTO
(KOHKpeTHO 3/1aTHO U 6poH3eHO) Hebo. Ilopagy oBaa mpuYMHa, TOa Ke ce II0jaByU U KaKo
obenexje Ha cerara ImaHnHa (CMm/baHa IVIAHWHA) M Ha HeOECKOTO TYMHO, Ha Koe
ITHUIMTE BPIIAT CMIUL, IO IIPeropaka Ha He6ecKuoT 60T Wyt Ha caMoBUnTe. JJOKO/IKY ce
CcoryIacuMe BO OFHOC Ha MAeHTU(NKALjaTa CMIUI = 3/IATHO LiBeKe, TOTAI MIUTOIOTeMaTa
3a ,3/1aTHaTa“ T.e. ,MeTa/HaTa XpaHa" MO)XeMe ITOCPefHO fa ja MAeHTU(UKYBaMe U BO
IIpMKa3HUTeE 3a IITUYjOTO TYMHO, IIPY IITO jaladyl Ha MeTa/lHa XpaHa (CMII) CTaHyBaaT
VI HETOBUTE COIICTBEHUIN - H€6eCKI/IOT 6OF u camoBunure. Bo IIpUJIOT Ha OBa, MOXEME
la TIPUIOXKMMe efHO IIpefjaHMe 3amuinaHo Bo Ipan (XepieroBuHa), koe HU3 HEKOJIKY
elIeMeHTII Ce BK/IOIYBa BO OBaa TeMa. Bo Hero, caMoBWINTe KPafar fiete O IyMHOTO U
TO HOCAT BO CBOUTE ,,CAMOBUJICKI KYKM(‘ 3a [Ja MM T'l H/IIA aenaTta BO 3/IaTHUTE JTYIKHN.
Tamy ro paHaT co Io3jaTeHa XpaHa, HO TOa He MOXe fja ja jame. ITocie emen mecery, ro
BpaKkaaT Hasaj Ha MCTOTO yMHO - CETO IOXOJITEHO U ocmabeHo.” Bo McTHOT KOHTEKCT
MOXKe [ja Ce OIpaBfa M BOJIIeOHATa Kala Off CJIOBauKara IIPMKAsHA, KOja MMa MOK Aa
ja mocpe6bpm KocaTa Ha jyHAaKOT IITO ja HOCH. JIOKOJIKY TO JOIYIITVME IIOCTOEHETO Ha
BapyjaHTa CO II03/IaTyBambe Ha KOocaTa (CaMOBIINTE MMaaT 3/IaTHA KOca), Hea 611 MOXKeTie
fia ja ImoBp3eMe cO OOpeqHNUTe KaIy U3paboTeHN Of MM (HapedeHM ,,CMIUbeBall"), KOU
6ute HOCEHU Off CTpaHa Ha JIeBOjKITe, W Ha HeBecTuTe. HeBecTHCKNUTE ce apiKene Ha
rraBa 40 fieHa [0 BeHYaBKaTa WIM [IaK Cé O OPeMEHOCTa, 11 TOa MOPALY allOTPOIIEjCKI

% V1. BeHeAMKOB, 3MaTHYAT ... , 347; ClnaBsAHCKMe APEBHOCTH ... 2, 291; H. Yaycupanc, I. Huxonos, LpenHa ...,
117-119.

3 H. Yaycunuc, Kocmonomku ..., 25-28,318; mpumepn: H. B. Bparunckas, He6o ..., 207, 208; V. M. IpsikoHOB,
Apxandeckue ..., 42, 141; A. Adanacbes, [Tostudeckue ..., I, 120-126; B. Ilerpyxun, Mudst ... , 3a Vinmapunex
- 64,101, 109, 114, 3a Omosp — 199. 3a upancknor Mut: M. [Ipe3nen, Mudornorus..., 342; B. H. Tonopos, O
CTPYKTYypE ..., 18, 19. 3a anokpucure: T. Monnos, Mur ..., rmasa 6 / 3, ¢.H. 34.

7 T. P. Hophesuh, Bemrtuua ... , 94. 3a 3maToT0 Kako cMM601 Ha He6ECKOTO, 60XKECTBEHOTO, ,OHOj CBET 1
XTOHCKOTO: V1. Mapasos, Mur. Ha 31matoTo ... ; V. J. Prop, Historijski ... , 430-433, 443-450; CraBaHCKMe peB-
HOCTH ... 2, 352-355, 32 aHa/IOTHMUTE 3HAa4Yerba Ha XKene3oTo: 198-201.
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npu4mHiy (,3alTUTa ofrope”). BeHel o cMuI ce cTaBas Ha IJIaBaTa Kaj OHUe >KeHU KOU
He MO>KeJIe [ja 3a4HaT WJIN Jia Ce Topoxar.*®

JJokonKy ce cornmacume fieka MeTanoT (0co6eHO 371aTOTO) e 0betexje Ha HebeCKOTo,
TOTALI MOXe ia Ce IIPETIOCTABM fjeKa TOCIIOfapUTe Ha [yMHOTO jafjaT MeTaIHa XpaHa (v
CMIJI KAKO HETOB eKBMBA/IEHT) 3a [ia Ce CTEKHAT VIV /i ja OAPIKAT CBOjaTa BeKe CTEKHATa
HebOecKa IPrpofa, BO Koja ce COAp>KaHM 60)KeCTBEHOCTA, COBPILIEHOCTA U GeCMPTHOCTA
(maTmMHCKMOT Ha3MB Ha cMuIOT e Imortelle).*

CnopenyBajku ' CpeHOBEKOBHNTEe alOKpM(HM TEKCTOBM CO IpPUKasHUTe U
apyrute GONKIOPHM IIPUMEPH, MOXe fia Ce 3aKIY4M [jeKa, HACIPOTY XPOHOJIOLIKATA
cTapocT, amokpudure OfpasyBaaT efHa CeKyHpAapHa ¢asa Ha MUTCKAaTa CTPYKTypa
»MeTtanHo rymuo“ Tyka, Taa e HPOAYKT Ha OfpefieHa peceMaHTN3aluja, BO Koja OBOj
eleMeHT, Of cepuTe Ha KOCMOTOHMCKATa ¥ CTOIAHCKATA MMTOJIOTMjA M penuruja
IIpeMIHYBa KOH cepuTe Ha jp)KaBaTa U Ha MUTOJIOTM3MpaHaTa yctopuja. Bo mosekero
Off OBM€ TEKCTOBM, METAJIHOTO IYMHO e cMMOO] Ha Oyrapckara IaraHcka ApKaBa -
BOOIIIITO, N HA HejSI/IHaTa HpeCTOIIH]/IHa (KaHI/IIHTeTO n ayIIOT), KaKO IIOJINTUYKU U
penurnosex uenrap. Cemak, BO OIILITH PaMKJ IIPOM3/IEryBa fleKa OBa HOBO 3Haduerbe
CaMo ce HaJOBP3yBa Ha MCKOHCKAaTa KOCMOJIOLIKA AYMeH3Mja Ha TyMHOTO, 0COOEHO aKo
ce 3eMe IIpeABU] feKa ,MojaTa ApXaBa“ ¥ ,MOeTO IIapCTBO ce CaMo efjHa OIIITeCTBEHa
MaHM@ecranmja Ha ,MaKpOKOCMOCOT BO K0j eraucTupam .’

6) I'ymHO - KanumiTe

Bo Hekow off IpeTcTaBeHNTe CpeJHOBEKOBHM allOKpU (MU, TEPMUHOT ,,MEFHO I'YMHO
e aJITepHIPAH CO ,MefHO Kannire . HacpoTn onpenenn peceMaHTH3aL i1 BO HACOKA KOH
3HAYEHETO ,,MefHa Kamuja“, eBUJEHTHO € fleKa BO II0BEKETO CITyYal, CTAPOCTIOBEHCKIOT
TEPMIH KalMIITe e YIIOTpeOeH BO 3HAUYEhe HA [IATAaHCKYU KY/ITEH 00jeKT.

BakBoTo 3Haueme, MOIIHe JOOPO IO NpeTcTaByBa mpuMepoT of Yemmroso. Tyka
npen Cé MUC/IMIME Ha MMapagUTMaTUIHNOT N3IJIEN HA JIOKAIUTETOT, qu ABTCHTUNYCH O6HI/IK
M3IJIefa Joara o M3pas MepyoANIHO, BO CE30HCKUTE MOIJIABY Ha JIOKATHITE PEKIIKIL.
Criopen crapure OINCH, TOIIOHMMOT ,,BakapHO I'yMHO® BCYIIHOCT ce OmHeCyBaa Ha
3apaMHeTOTO IUIaTO (CO ABe, OaMHa 3acafieHu ApBja) WTO O6M1o 0POpMEHO Ha BPBOT
Off eIHO OCTPOBYE BO BN Ha TyM0a, TOLUPAHO Cpefie Mano e3epo (feHelleH M3ITIeN
- TIV:1).* Opaa reomopdornomka ¢opmanuja I compxu Bo cebe obenexjaTa Ha
elleH ,,[IpPUMOpAUjaieH KOCMOC", co cuTe a3y Ha HErOBOTO CO3[JaBaibe: - €3epoTO I'M
IIpeTCTaByBa IPUMOP/UjaTHUTe BOAY (IIpa-0KeaHOoT, Ipa-peKara); - PUL4eCTUOT OCTPOB
€ KOCMIYKATa I/IAHVHA T.e. IPBOTO KOIIHO KOe Ce II0jaByBa Off OKEaHOT I Off Koe Ke Oupe
CO3[IaJIeHO 3eMCKOTO HIIBO Ha BCeJIeHATa; - IIaT¢opMaTa Ha BpBOT Off TyMbara (,I'yMHO),
61 MoxXesa ia ro cuM60u3upa HebOTO WIN PajoT, chaTeH! KaKo CBeT Ha 60roBUTe MK
Ha MPTBUTE; - ;[ijaTa II0OCageHN Ha FYMHOTO 6]/[ To HpeTCTaByBaHe KOCMMYKOTO JPBO T.€.
OCKaTa Ha CBeTOT (MJea/lHo, JOKOJIKY OM 6MJI0 eHO U 3acajieHO BO LieHTapoT).*

% B. Yajkanosuh, PeuHuK ..., 218-220; CpIcKy MUT. PeYHUK ..., 410, 411.

¥ N. Chausidis, Mythologisation ... .

0 T. Monnos, Mut ..., rmaBa 6 / 2, pycuora 23. 3a penarjujaTa ryMHO - PUHT (HOMajICKy 7iorop) - npectonauHa: O.
MuHnaesa, MeiHOTO ..., 32, 33. Bo ,,CnoBo Ha CamMym TpopoK ", METHOTO T'yMHO BO COHOT Ha HabykomoHoCcop
€ eKCIUINIITHO [IPEeTCTaBeHO Kako cuM60i Ha 1ennot cseT (V. Benenukos, MenHoTo ..., 77).

4 M. Llenenkos, Makenoncku (kH. VII) ..., 6p. 622 (cTp. 157-159).

2 Ha npukaxaHnoT YennroBcKy KOMIZIEKC COOTBECTBYBA elHO Hpenanue ofi Pagomupcko (Byrapuja), Bo koe
Bor ja cosfaBa 3emMjaTa Kako FyMHO (XapMaH) Of [IeHaTa Ha [iBe Cy[peHM MOPMba, NIV Ha [IBE CYAPEHN 3MUN
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- Kannmrero kako ocTpoB

OBaa KOCMOJIOIIKa KOHIIEIIIMja MOXe Jia ce MAeHTU(IKYBa BO OpOjHI MUTOJIOIMIKA
cucTeMM IMpyM cBeToT. Bo apeBHmor Erumer toa e benbeH, mpBaTa 3eMja ILITO
usponuia of HyH (mpaokeHaoT T.e. xaocor), a Bo CyMep - mpBara IUIaHMHA (CIIOj Ha
He6OTO U 3eMjaTa), U3pofieHa of yTpobara Ha npa-moepro Hammy (T.IV:6). Bo ViHpuja,
BaKOB KapaKTep HOCM MMTCKaTa IUIaHMHa Mepy, a Bo Kuna - mnanmnata Kymnym,
obeTe 06MKOTIEHN CO KOCMIYKOTO MOpE WM ,,TOTIEMIOT OKeaH . Bo arnTedkure MUTOBHU,
3eMjaTa e IIpeTCTaBeHa KaKo IUIOCHATa MUTY/INIA, IOCTaBeHa BO ,,00padoT Ha BOAUTE .
Antmykute Ipiy saMmciryBane fjeKka CBeTOT € OKPYXXeH co pekara OKeaHOC, a CIMIHO
Ha HuB u [epmanuTe cMerane ot Midgard (BHaTpelna 3emja) e obuxonena co Utgard
(Mope / okean). BakBara KoHIlenI[uja ce II0jaByBa ¥ BO aHTUYKMOT MEIUTEPAHCKU CBET
(xocmorpagujaTa Ha Kosma VHAMKOIIIOB) Koja Ke IpeMUHe M BO CpeJHOBEKOBHATa
BU3AaHTMCKA ¥ clnoBeHcka Kynrypa (TIV: 4, 5). ViMa yHOMIMY feka BO CIOBEHCKaTa
MUTOJIOIMja, OFf MOPCKUTE MTab0ouMHM IIpBa M3HYpHaIa IlaHuHaTa Tpurnas.*

Bo noBeke wm moManky fociefHa ¢popMa, OBMe MUTOBHU Ce MaTepujainsyupaie Bo
pasHoBupHM objexTu. Hajuecto ce paboru 3a cakpamHu rpaféu (XpaMoBy, IMPaMMUAN,
LJAPCKM TTajIaTi) KoM Ouyle OKPY>KeHM CO e3eplia WIM KaHa/uy IIOJIHM cO Bopa. TakBm
ce, Ha npuMep xpamor Angkor Wat (Kam6ona), mamarara Bo Kambynyk (Knha), a
KOHEeYHO 1 yTomucKkara Atmantuga. Kako ocobeHo mocieieH 1 coOfiBeTeH Ha IPUMEpOT
ox Yenuroso, Hu ce ynHU KoMmiiekcoT op Silbury Hill Bo Wiltshire (Auriamja). Bo 3.
MIWIEHUYM IIpef] HalllaTa epa, TaMy O1JI M3TpajieH BeIITayky U, Off KaMeH U 3eMja, BICOK
40 m., co fujaMeTap Ha OCHOBaTa Of 165 m. ¥ 3apaMHeT BpB co peuHuk of 30 m (T.IV: 2).
Bp3 ocHOBa Ha apXeO/NIOLIKNUTE VICKONyBamba € KOHCTATUPAHO JieKa PUIOT M3BOPHO MMaJl
KOHYCHO-CTeIleHecTa popMa 1 6V OKPYXKeH co poB, ucronHeT co Boga (T.IV: 3).4 OBoj
IpUMep ja 0CTaBa OTBOPEHA IIPETIIOCTABKaTa fieKa 1 YeIMroBCKMOT KOMIUIEKC € MOXKeOu
[eTyMHO IPORYKT Ha BEIITa4KY IHTEPBEHIM (3apaMHeT BpB, OKOJIHO e3epo?).

Bo npemanmneTo of YennroBo, 04€BIUAHO IOCTOjaT ¥ APYTHU CeKaBarba 3a CAKPaTHIOT
KapakTep Ha 0BOj 00jekT. CMeTaMe JieKa IIPeKPacHUOT IIOfi3eMeH MaHACTUP, HaBefleH BO
HETO0, BCYLIHOCT € XPUCTHUjaHN3VPaHO CeKaBalbe Ha HEKOTAIIHMOT CaKpaJieH KapakTep
Ha ,6aKapHOTO TyMHO" (= ,,6akapHO Kamuire), Koe U BO APYIUTe, TYKa IPETCTaBeHN
IpefjaHMja ¥ IpUKA3HU ce JIOLMpa IOf 3eMjaTa. TakoB cakpajleH KapaKTep HOCeNI U
HOIIVPOKIOT IPOCTOP OKOMY JIOKA/IMTETOT, LITO Ce I7Iefia Of oIaTHaTa Oesnelnka Ha M.
LleneHkoB, criopen koja YenuroBo e Majio celo 3aToa ILITO, KaKo ,BaKkapcko MecTo® (=
CBETO MeCTO) HeMaJIo 671arocjIoB BO HeTo Jja ce MHOXar jyre.*

Ha bankaHOT ce 3abe/nexxeHu M Ipyry NpUMepU Ha BaKBa caKkpajHa Tororpaduja,
BO KOja KY/ITHM MecTa ce JIOIMpajie Ha OCTPOB cpef e3epo. Bo Taa cMmciia 3acimyxyBaat
BHUMaHJe HeKoJIKy npuMepu. Ilonoso esepo, Ha mranunara Iupun (byrapuja) uma
IpaBUIHAa Kpy>kHa (popma. Cpefie Hero ce Haora KapIecTo OCTPOBYE BO BUCOYVHA OF

(6ema u upHa). IToToa mocagysa Ha cpefHaTa opeB (= CTOXXep), Bp3yBa Ha HEro Jy/allka Ha Koja ce Ty/ia 1
sacrmBa (T. Monnos, Mur ..., rmaBa 6 / 3, dycrora 40).

4 Z.Krzak, Swietagora..., 117,119, 122, 124-128; B. H. Toriopos, Topa ..., 311-315; N. Chausidis, Mythologisation
... . Enen BpB co nme Tpurnas (Tpyrmajin) ce Haora Ha maHnHaTa [amrynia (mo3HaTa u mop, HasusoT baba),
KOjaIlITO C/IMYHO Ha OCTPOB ce mporera Mel'y Oxpuackoro u [Tpecnanckoro Esepo.

4 3a 0BOj TMI KyNTHM Tpafby 1 3a mpumepor off Aurimja: Z. Krzak, Swieta gora ..., 116, 127-130; M. Dames,
The Silbury ...

4 M. LlenenxoB, Makegoucku (kH. VII) ..., 157-159; ananoruu npumepu: A. KamosiHoB, bbi. maMancTso ...,
122.
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4 - 5 4oBeukM pacTa, ceTo obpacHaTo co 6unku. HaceneHuero nsbernyBano Hoke ja
[IpecTOjyBa BO HeroBa O/M3MHa, IIOPAAN CTPAB [ieKa BO BHATPELIHOCTAa HA OCTPOBYETO
ce Haora HekakBo uypoBuite.® OctpoB Amn / Axmia, Ha eseporo Mama Ilpecma
(Erejcka Maxemonuja / Ipumja), Ha xoe mapor Camywn Bo 10-11. Bek ja marpapwn
CBOjaTa IPeCcTOTHNMHA 1 BO Hea - KarefgpanHara 1pksa Cs. Axmi. Octpos Iomem Ipap
Ha IIpecmanckoro Esepo (P. Makenonuja), xaje Ha nospimuHa of 18 ha. Bp3 6asa
Ha Hpena}mja I apXe€OoJIOIIKN I/ICKOHYBaH)a C€ €BUNCHTUPAHU oBeKe XPI/ICTI/IjaHCKI/I
cakpanHu objextu. Bo menrapor Ha Brmegcko Esepo (CroBenmja) ce Haora ocTpoB
co mpkBa nocsereHa Ha CB. Mapwuja, o 4y TeMenu ce KOHCTATMPAHM OCTATOLM HA
IocTap KynTeH objekT (BepojaTHo maraHocnoseHcku).”” Hasmsor Kammmre ro HOCH
eIJHO MajIo ocTpoBYe Kaj JlactoBo (XpBaTcKo npyuMopje), a CIMYHM HA3UBY Ce Bp3yBaat
u 3a octpoByeTo JIykaBan.*®

- TyMHOTO M C/IOBEHCKUTe MaraHCKY KaIJIITa

VipenTudukanujara Mery ryMHOTO M KaIIMIITETO, BO IOTIIOJIHOCT ja OIpaBIyBaat
¥ apXeOJIOLIKITe HaoAU. Bo TeKOT Ha Bropara 1ojoB1Ha of 20. BeK e HallpaBeH Cepro3eH
HaIlpeloK BO UCTPaXKyBambeTO Ha ITaraHCKUTe cBeTwmmiuTa Ha ClIoBeHNTe - 00/1acT Koja
IIpey; Toa ce Haol'aa Bo cpepuTe Ha HayyHaTa CIeKynanuja. [lo leHec ce BeKe UCTpaXKeHN
HEKOJIKY leCeTMHU TaKBU PaHOCpeNHOBeKOBHM 06jekTu (Bo Pycuja, Ykpauna, IToncka,
Yemika, Vicrouna [epmanuja, bankaH) of Koy, 3a HalllaBa IIPUTOfa ce 0COOEHO IHTepeCHN
OHNe TUIIOBU KoM MMaaT KpykHa ocHoBa (T.V; T.VL 1, 2; T.VIL: 3). Cranysa 360p 3a
CBETWINIITA BO BUJ, Ha KPY>KHM IUIOLITaAN, 6e3 SULOBM U KPOB, BO IIPEYHMK Off leCeTHHA
VIV HeIITO IoBeKe MeTpu. Bo LeHTapoT WM CpefyIITeTo Ha KPYXXHMOT IUIOIITAJ, ce
CKOHLICHTPVPAHU eleH M/IM HEeKOJIKY 00jeKTI: jamu (BO Jie/ of HUB O1jIe BCaJieHV pBeHN
U IIOPETKO KaMeHU VMIO/IN), OTHUIITA U KPTBEHM IOBPIIMHYL. Bp3 ocHOBa Ha Kpy»XHUTe
paboBy Ha 06jeKTHTe, Off OBaa KaTeTOpHja Ce N3[IBOjyBaaT HeKoNKy moarpynu. Kaj Hekon
Off HUB, IPOCTOPOT Ha CBETWIMIITETO € OLBOCH Ofj OKOMMHara co KpyxeH pos (T.V:
3-6), momeka Kaj Ipyru, Kpyrot e popMupaH off MoBeKe jamMu (Kpy>KHY WIU U3TO/DKEHN),
mobmpkenn egHa o gpyra (T.V: 1, 2; T.VIL: 3). Bo TpeTtu ciydan, orpagaTa e cCOCTaBeHa Off
3eMjeH Hacu wm fipseHa naymucapa (T.VI: 1, 2; T.VIL: 3). Hexou mpumepu of HOCTIeHUOT
TUII COYVHYBaaT 3aceOHa BapujaHTa, Koja CIIOpel CBOjaTa TOeMUHa ce Knacupuuypa
BO IoceOHa Ipyma - ,CBEeTWINIITA BO BUJ Ha IPajioBY CO IIPaBI/IHA KPY)XHA OCHOBA,
obuKosnenu co befeMu o Hacumana 3emja“ (T.VI: 2).%

V nokpaj Toa mTo Ha bamkaHOT, MCTpa)kyBamweTO Ha BaKBM O0jeKTU 3a0CTaHyBa
3a]] JpyruTe HOApadja, CellaK IIOCTOjaT MHAMIUY 3a HMBHO IIOCTOCHE M Kaj JyXKHMTe
CroBenn. HaBefyBame HeKoO/IKy TakBy npyumepu: - GopManym of KPy>KHO IIOCTaBeHM
cTO/OOBY BO paHOC/IOBEHCKATa Hacenba Ha JIOK. ,,Jazbine®, Batkovi¢, Bijeljina (bocHa n
XeprerosyHa);> - KpyxHa ¢opmManyja off I/IMHa, CO OCTATOLM Off KOCKU I IPYTY HAOAN,
Ha JIOK. ,MaHactupdero®, fopanosuu, Kroycrengmucku okpsr (Byrapuja).® - Kpyxua

¢ A. Kanosios, CTapo6Bb1rapckoro ..., 128.

47 A. Pleterski, T. Knific, Staroslovanska ... , 384.

8 CpIICKM MUT. PeYHUK ..., 238.

¥ . II. Pycanosa, b. A. Tumomyx, Asbraeckne ... ; B. A. Pri6akos, 3. ap. Cnasan ... ; B. A. Pribakos, 3. mp.
Pycn ... ; L. P. Slupecki, Slavonic ... ; B. B. Ceios, Boctounbie ... , 261-264.

50 1. Cremosnik, Ranoslavensko ..., SL1.

! K. BpxapoBa, SI3b14ecTBoO ... .
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IpBeHa rpaaba Ipef roleMmnoT Maraucky xpam Bo IlmmMcka, HajBepojaTHO KOPICTEHA BO
paMkuTe Ha TpuyMdarHNUTe LlepeMOHUY Ha IaraHckute 6yrapcku Baagetenu (T.V: 7).
Ipo6ot op Hesua (byrapuja) co 76 HacuiaHO yOueHu nyfe (HajBepojaTHO MAacOBHO XKp-
TBYBambe), HOJIOXKEHY BO IIPCTEHECT POB co Aujamerap of 5,78 m (T.V: 6).* Bo koHTeKCT
Ha HAIIeTO MCTPAKyBarbe HY Ce YMHM 0COOEHO MHTEPECHO IIATAaHCKOTO CBETW/INILTE Of
cerno 3marna Husa, Illymencko (Byrapuja), popmupaHo Bo Buj Ha KPY>KHO IDIOLITafde,
00VIKOJIEHO CO Malucajia U poB Bo Aujamerap of oxony 14 m. (T.V: 5). Ha ucroynara
CTpaHa ce HAaol'aJI B/IE30T, a Ha CpPeAVHaTa CTOeN HeKaKOB CTO00BI/eH 06jexT. Bo okor-
HIOT KPY>KeH POB Ce IIPOHajieHI OCTATOLM Off PUTYATHNUTE [ejCTBIja: KOCKI Of fOMAII-
HYI )KVMBOTHU U (pPparMeHTH Off KepaMMYKY CafloBM, laTHpaHy Bo 8-9. Bek.” [To ocHOBHU-
Te 00e/eXja, 00jeKTOT COOfIBETCTBYBA Ha CJIOBEHCKUTe KamuinTa off Vcrouna n CpepgHa
Espoma. Ho, Toa morceTyBa 1 Ha I'yMHO, TIpJ IITO HA3MBOT Ha O/MIIDKHOTO cenmo (3rmaTHa
Husa) 61 Mo>xernt fa yIraTyBa Ha HEITOCPeRHA BPCKA CO TYKa IPUKaXXaHOTO ,,3/1aTHO IOTIe",
a TIPeKy Hero ¥ CO MUTCKOTO ,MeTaTHO I'YMHO (CIIOpeRy CO IIPeTCTaBUTe Ha I'yMHO Ha
ROy IpuKaXaHute oopepnu nebopu: T.V: 5 co T.VI: 4, 5,7, 8, 10 - 12).

Cmerame fleKa ITPUCYCTBOTO Ha KPY>KHO KOHIMIIVIPAHN ITaraHCKU KY/JITHI OGjeKTI/I,
Kaj ]Y)KHI/ITe CnoBenu ro HaBeCTyBaaT U IUIAHOBUTE Ha HVUBHNUTE IIPBU XpI/ICTI/IjaHCKI/I
XpaMOBI. TyKa MUCIVIME Ha /:[OMI/IHaI_H/IjaTa Ha pOTOHAUTE U IIOIMKOHXOCUTE (KPY)KHI/I
XPaMOBM CO HEKOJIKY, 3pa4eCcTO PACIOPeeHI AllCUAN), KOY TOBOPAT 32 IIOr0/IeEMMOT apu-
nuret Ha C/IOBEHNTE KOH LOEHTPA/THO M KPY>KO KOHIUIIMPAHNOT CaKpaJIEH IPOCTOP, Ha~-
CIIpOTYU TOA IITO BO OBOj epuon, Ha bankanor - Bo PaMKHUTE Ha BU3aHTNCKaTa Ky/lITypa
aCIIONyTHO foMuHupaste 6a3mmukure (LIPKBY CO COCEM IIOMHAKOB I/IAH, OPTaHMU3MPAH BO
eIHa - XOPM3OHTA/THO [IOCTAaBEHa OCKa).

B) O6pemHn 1e60BY HApEYEHN ,TYMHO"

Penmanjujara mef'y HaBefieHUTe KPY)KHU CBETWINILTA 1 TYMHOTO ja IIOTKPEIyBaar 1
obpepHMTe 1660BY Ha KOM € TMKOBHO NpeTcTaBeHo ryMHo (T.VI: 3-12). Cranysa 360p 3a
noce6Ha Kareropuja 1e6 (HapedeH ,,[yMHO VTN IIOJO0/Ty HABEJeHUTe HETOBY CHHOHIMMI),
KOj 3a BpeMe Ha 6aHIKOBaTa Bedep ce Kafiesl U ce KpILe/ Ha Iap4iiba IITO VM Ce faBajle
Ha [JOMaK/HOT, Ha Ky4MibaTa, Ha BIIPETHATUTE BOIOBYU M HA OPAvOT KOj CO HUB OpPaJl,
a UCTO Taka ce (prajne u BP3 XUTOTO BO aM0ApOT, BO ClaMara, Ha TYMHOTO U ITOKPaj
cToxepot. ITosHaT Hu ce moBeke npumepu op byrapuja, Makenonuja u Cp6uja, Kaj
KOV, 3HAY€HEeTO Ha OBOj IMKOBEH MOTHUB € IIOTBPAEHO CO JOKYMEHTMPAHM TO/IKYBamba Ha
>KEHUTe KOMIITO I'M IIpaBe/ie KOHKPEeTHUTE 1e60BM. >

- »IymHO®, ,xapmaH, ,apman®, ,TOK, ,,Bop“. Bo cure cny4am, rymHoro e
[PeTCTaBEeHO BO BIJ HAa DEIATVBHO IIpaBWIEH IpCTeH (OONMMKYBaH Of M3LOKEHa

52 T1. Teoprues, fomemusr ... , 345-351; P. Pautes, B. [loueBa, FOpToo6pasHa ... .

53 1. Cran4es, 3a MHTEPIPETALVATA ... , 82-86.

5 P. Pawes, E3nveckn ..., 209-218.

> 3a osue ¢axru: [I. Mapuxos, HaponHa ..., 176, 177, 3a 3Ha4eeTO Ha TIOONTY HPMKAKaHNUTE eleMeHTH: 376,
398, 400,401, 406-410, 415, 416. 3a MmakegoHckute npumMepu: A. Cetnea, CTOXEpOT ... , 57; 32 CPIICKUTE:
M. Bocuh, boxuhnu ... , 46-58. 3abene>xeHu ce mpumepy Ha BakBy 71e60BY, Kajje 3HAYEIHETO HA CIIOMHATITE
MOTUBH € ,KoIIapa®, ,,0BYapHUK, ,0B4apcka xourapa“ (mpumep: T.VI: 10); [I. Mapuxos, HaponHa ... , ciuku
6p. 312, 321, 335, 340, 343, 349, 352, 355, 259, 366, 377, 381, 383, 416). VIHTepecHO e IITO 1 OBUE TOMKyBatba
KOMHIMAMPAAT CO MAeHTUdMKaImjara Mefy ,MeTaTHOTO TyMHO ¥ ,METa/IHOTO MOJIe“ TI0 KOe I1acaT OBII.
Kocmoronika MHTepIipeTariuja Ha ,[yMHOTO Off OBMe 1e60BM (Kako He60 1 0co6eHO Kako HOKHO He6o): T.
Monnos, Mur ..., rmaBa 6 / 3.
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HMIIKA Off TECTO) KOj BO HEKOMU C/Iyday € OTBOPEH, 03HAYyBajKy TO BI€30T HA 00jeKTOT
(»Bparuna®). Kaj mam 6poj mpmmepy, IPCTEHOT He e UAEHTU(UKYBAH KaKO TYMHO,
TYKY Kako aBop (06m4Ho 3arBopeH). Croper [I. MapuHOB, ¥ BO peaTHOCTa, OrpajaTa e
HEOIIXOfIeH eJIEeMEHT Ha ceKoe I'yMHO U iBop (odopMeHa BO BUJL Ha IIET MJIM OKOIIaH POB)
6e3 Koja, TOj BCYIIHOCT ¥ He MOXe fja moctou. Taa He ersuctupana u He QyHKIMOHMpPaa
CaMO Ha MaTep]/IjaHHO, TYKy 1 Ha MUTCKO - CI/IM6OIII/I‘{KO HUBO, HITI/ITejI&I/[ TO I'YMHOTO
¥ [BOPOT Off pasHM HENOXXeJHM BiujaHuja (HeraTvBHa Maruja, 37a cpeka, JEMOHIN ...).
PerraMeHTHpPaHMOT B/le3 BO TYMHOTO M ABOPOT Ce OCTBAPYBAl HM3 jaCHO O3HAYEHNU
IIpEMVHM, TaKa IITO HEIIPOIINCHOTO BIIETYyBambe BO HUB (CO HpeCKOKHyBaH)e Ha
orpajiata MM Ha POBOT) e KIACU(UIIMPAIO KAaKO HETATUBHO T.e. 3/10HaMepHO. Ha Tyka
[IpUKaXaHuTe 1e60BI, BO HAjronmeMuoT 6poj cydan, orpajara Ha [yMHOTO, KAaKO HEroBa
OCHOBHA JIMKOBHA KOMITOHEHTA € JIOIIO/IHETA CO YIITEe HEKOJIKY CTaHAAPAHN eIeMEHTIL.

- CromaH T.e. JOMaKIH Ha KyKara. [IpeTcTaBeH e IpeKy MOTMB BO BMJ Ha CTaIrde
(paMHO MM CO effeH CBUTKAH KPaj), KOEIITO PEFOBHO Ce Haola Ha OTBOPOT Of OTpajara,
Taka IITO ,ro 3aTBopa“ Ble3oT Bo rymuoro (T.VI: 7, 11, 12). Ciopen aBTeHTHYHUTE
TOHKYBaH)a, To HpeTCTaBYBaHO CXEeMATU3VIPpaHNOT CTall, TojaraTa—HaTepmua Ha HOMaKMHOT
VIV Ha OBYAPOT, OCTEHOT Ha OpavyoT MM IaK CaMMOT JJOMaKVH (Ha KyKaTa / TYMHOTO).
Bo Hexon CTIY‘laI/I, HOMaKHHOT € SaMI/ICHYBaH KaKoO JIeKI Kaj BpaTHUILIATA, a npyr IIaT KakKo
»CTOVL VICITPAaBeH KaKO ITOCTOjaHO OYeH CTpakap 1 HeyMOpPeH pabOTHHUK KOj ... C€ TPYIKI
3a 6marococrojbara ... Ha Ijefara 3agpyra‘.

- IIen C'I)60THI/II.H/I. HpeTCTaBeHI/I ce HpeKY TOIYMbA VN KpaTKU CTalldMba Of
TecTo (HajuecTo 3, a HeIITO MOPEeTKO M 5 Ha 6poj), pAMHOMEPHO pacIlOpefieHN IIOKpaj
HagBopeHNoT pab Ha rymHoTo (T.VI: 4, 7, 8, 11). HasuBoT u nosunmjara Ha oBLe eJle-
MEHTHM BO PaMKNTE Ha IPUKAKAHOTO TyMHO, Il OIIPEHENYBa KAKO ,,... CEKOTAIl OYIHM
... TO TIa3aT JOOMTOKOT M Makara Ha CBOjOT cTomaH". Bo TakBa yrora ce Bocrean u BO
HapOJHNUTE IIECHN.

- »Kymuu®, ,,kmagun®, ,,Kkpcranu®. 3ago/KITeNHO, BO BHATPEIIHOCTA HAa [YMHOTO
Ce pacIiopefieHI HEKOJIKY KOHYCUMIba VIV TOITYMEbA Off TeCTO (HajuecTo 5), HeKOTrall f0-
IIOJTHETU CO €THO UIN HCKOHKY KpCTunMmba. OBue MOTUBM T HPI/IKa)KYBaaT KYHOBI/ITC on
XKVUTO ¥ KPTCTELIUTE Off >KUTHO CHoIIje co kou e monHo rymuoTo (T.VI). Hacnporu BakBo-
TO 3HauYerbe, Hebeckara cMMOO/IMKa Ha [YMHOTO, (JOpMaTa Ha KYIIOBIUTE I HMBHATa OpojKa
off 5, Hé HaBeJle Ha acolujanuja co ,MegHOTO TYMHO', Kaj ceno Bpaxxne6Ha, (okomiHa Ha
Codunja, m03HATO U OFf CPeHOBEKOBHUTE aLIOKpM(Y), KOe HAaBOJHO OMJIO 3aKOMaHO Mery
IIeTTE, TAMY JIOLIPAHN MOrvn. YOemeHn cMe fieKa 3/ [eTTe MCIadyBamba Ha 1e60BuTe
(T.VI: 4, 5,7, 10 - 12) He MO>XXe/Ia Jja CTOM KOHKpeTHaTa reoMop(oJIoryja Ha 0BOj JI0Ka-
JINTET, TYKYy HEKaKBa HOYHI/IBepSaHHa M]/ITCKO—CI/IM60}H/I‘IK3. IIpenjIouIKa. Bo TOj KOHTEKCT
IIOMMCTyBaMe Ha EHTarpaMoT, Cpef| 4ij 60raT MUTCKO-CUMOOIITIKY CHCTEM ce 0CO6eHO
aKIIEHTMPAHN aKCHjATHITe 3HAYEHHa, KOU IO CTAaBaaT 0BOj CMMOOJI BO pefariuja co BpBOT
Ha KocMmykaTa rmnanuHa (copepn: T.VI: 3), KOCMMYKOTO APBO (M HAIPEYHMOT IIPeceK
Ha jabOJIKOTO CO IIeTTe KAIICY/I CO CeMKI), CTONIOOT T.e. OCKaTa Ha CBETOT U IOJIapHaTa
sBe3zia (,CTOXXepoT  Ha HOKHOTO He60).”® Bo oBaa cMmuciia 6u Mo>kerna fa ce 6apa u onpas-
[AQHOCTA 32 HETOBO IIPUCYCTBO BO BHATPELIHOCTA Ha TYMHOTO, OBOj IIaT KOAVPAH MPEKY
IIeTTE KYHOBI/I JXKUTO.

¢ 3a menrarpamot: O. 3opoBa, [lentarpam ... .
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- Onpema 3a opame. [TpukaxaHa e Bo moMan 6poj cryday, 06MYHO BO BUJ Ha
IIPEKIONEHN U IIPEKPCTEHN CTAITINIba Off TECTO, IIOCTABEHM BO KPYIOT KOj T'O IpE€TCTaBYy-
Ba T'YMHOTO WJIV IIOYECTO - IBOPOT.

- IIpexpcryBame Ha ryMHOTO. Kaj MakemoHCKMTe IpyMepy, TYMHOTO Ha 1e60BUTe
€ 4eCTO PacwIeHeTO CO BHATPelIeH KPCT, KOj OY MOXe/l fla ce CTaBy BO pe/anyja co
CTpAaHUTE HAa CBETOT U IIOTOPE NPUKAKAHUTE ITOCTAIIKN Ha 06P€HHO IIPEKpCTyBabe Ha
rymuoro (mpumep: T.VI: 9).

PasHy BapujaHTM Ha MOTMBOT ,IYMHO® cCe 3acTalleHM ¥ BO paMKWUTe Ha
TpafiMLIMOHa/IHATa TEeKCTW/IHA OpHAMEHTUKa oOf permoHoT Ha P. MakenoHnnja.
IIpuno>xyBamMe HEKONKY NJIeTeHM 4opany ofi MapnoBo Ha KoM TaKBMOT Ha3}B IO HOCAT
POMOMYHY MOTUBY KO Ce JOIIOJIHETV CO IIeHTpaJiHa TOYKa, BHATPEIIHO LIpadupame
n Hagsopemny pecu (T.VI: 13; T.VII: 9, 10). Bo TekcTwiHaTa OpHaMeHTUKA, KPY>XHOTO
TyMHO jo0MBa dYeTMpMaronHa Qopma Iopaju cHelu(uIHATa TeXHMKa Ha TKaerbe,
TUIeTEehe VTN Be3erbe.”’

* % o

BepyBaMe mexa HU3 MHTepIIpeTalyjaTa Ha Tope IPUIOKeHNUTe PaKTU ycIieaBMe Jja
BOCIIOCTaBMMe CUMOOINYKA T.€. CEMUOTHYKA BPCKa Mel'y MeTaJIHOTO T'YMHO, METaTHOTO
He6O 1 MeTajIHOTO KamuiuTe. Bo oBaa xoMIapaTuBHa penanyja ja fobuBaMe MUTCKATa
mapajurmMaTa Ha CIOBEHCKOTO CBeTMIMINTe, KaKo CIMKa Ha Heb60TO, Koja IIpeKy
MEeTa/IHOTO TYMHO € ,,CHYIITeHa " BO pAMHIIITETO Ha YOBEKOT T.e. Kynrypara. Cropep Toa,
CJIOBEHCKOTO KaIlMIITe MOYKeMe Jja 'O OIIpefieiMe KaKo Jell Off ,0BOj CBET  T.e. ,3eMjaTa’
KOj CO HEKOJIKY e/leMeHTH e IIpeKOfupaH Bo He6o: - Kpy>KHa Orpajia, Koja ro UABOjyBa
off po¢aHMOT CBET U I'O OIpefeTyBa KaKo ,HeOeCKU KPYyr™; - EeHTPaIHO IIOCTaBeHNOT
UJION, KOj BO pejlaliija co CTOXXKEpOT Ha TYMHOTO M LIEHTPATHOTO JPBO Ha ,MeJHUTE
TyMHa', ja 03Ha4yBa KOCMIYKATa OCKa; - YJJOJIOT - CTOXKep KOj Ha He6eCKO paMHMUIITe, ce
upeHTUdUKyBa co IlomapHara sBesjia, BO y/Iora Ha ,,0Cka Ha HeOeCKIOT KpyT™.

ITpakTuyYHNUTe acIeKTV Ha eJHO BaKBO, HeOECKV IPEKOAMPAHO CBETWIMIITE (=
TyMHO) MOXe Jia HUM T IIOKake JIOKaIMTeTOT XapMaH Kaja, jonypaH Ha Popomnure,
BO peruoHoT Ha Momuwirpapn (Byrapuja), 4mj TOIOHMM 3Ha4lM ,MECHOCT CO KaMeHU
rymHa“. VIHTepmuCIUIUIMHAPHNUTE apXeoJOIIKM M I1aJe0aCTPOHOMCKM MCTPaKyBamba
Ha HeKOJIKyTe TaMy JIoOLUpaHy 06jekTu (Mely OCTaHATOTO M JABe IeITepH, jBa KaMeHN
TPOHA U JIBe IUIOLITA/[4MIba, COCTaBeHU Off KOHIIEHTPUYHM KPYTOBM) IOKaXkaa fieKa co
IIOMOII Ha oBMe 06jexTy, of 2000 rox. mpep H.e. ;O 1-2 Bek Off H.e., HA OBOj JIOKAJIUTET
Oute onpepenyBaHy KIy4HUTe Gasy Off CONMAPHUOT M MeCe4eBUOT IUKITYC.”® Bo KOHTeKCT
Ha BakBaTa (yHKIIMja, OBa CaKpa/IM3MPaHO I'yMHO MOYKeMe Jia 'o pazbepeMe KaKo 3eMCKI
06jexT Bo urja popMa, Ha3uB U QYHKIVja ce MaHM(eCcTHpaaT CyLITeCTBEHUTe AMHAMIYKY
aCIIeKTH Ha ,,He6eCKOTO TyMHO .

r) JIokaiuja Ha METaTHOTO TYMHO
Bo cure Tyka HaBemeHM HApOSHM TPAAULMM, METAJTHNUTE TyMHA Ce JIOLMpaar
BO IIPOCTOPM KOM He IIpuIaraaT Ha ,0BOj CBeT M Ha ,cdepara Ha KyITypalHOTO', CO

7 A. KpcTeBa, JINKOBHO-eCTETCKHUTE ... , 69 (Ha3MBM HA MOTUBUTE: ,TYMHO", ,,PECEHO TYMHO; ,,I[yTO TYMHO").
58 XapmaH Kas ... .



Huxoc Yaycuouc

OITO, BO €1€H BAaKOB KOHTEKCT € OIIPENesI€H VI HUBHMOT CO3[aBav T.€. COIICTBEHUK. Bo
VICTOYHOC/IOBEHCKNTE IIPUKA3HN, METATHOTO TyMHO ce Haora BO myMara mianm BO
[I0fj3eMjeTo T.e. RONMHNUOT cBeT. VI Bo BankaHckuTe mpefaHuja, Toa € BO IOA3EM)ETO: -
Osguenonckoro 1 CodujckoTo GaKapHO TYMHO Ce 3aCHIIAHU CO 3eMja; - Bo mpepHmMeTo
3a YennroBcKoTo 6akapHO T'YMHO Ce TOBODH 3a XKeJle3Ha BpaTa Koja BOAM [0 MOfi3eMeH
MAaHACTHP, KOj CIIOP€J; Hallle MIC/IEEhe € eKBIBAJIEHT Ha CaMOTO r'yMHO. Bo Oxpupckoro
[IpefaHIte, Ce jaByBa [pyra BapMjaHTa HA MCTAaTa MUTONOreMa - 6aKapHOTO TyMHO He e
3aCIIIAHO CO 3eMja, TYKY € IIOTOIIEHO CO BOAMTE Ha e3epOTO0. Bo 0BOj KOHTEKCT MOXKe fja ce
pasbepe 1 conpxunara Ha Jlasapckure recHu o okonuaata Ha Coduja, BO KOU ,METHOTO
TYMHO ce II0jaByBa IIOC/Ie AYBameTO Ha BeTEpOT (BO efieH IpUMep, II0CTIe TPUIHEBHOTO
IyBame Ha ,TUXMOT 6er BeTep“).”® OBa 6M MOXKeNIO Jja 3Ha4YM JeKa BETePOT eIHOCTABHO
ja oyBas 3eMjara co Koja TyMHOTO 61710 3aKkomaHo. JIonypaHocTa BO MOfI3eMjeTo MOKe
71a ja ofpasyBa U [ejCTBOTO Off MCTOYHOC/IOBEHCKIUTE IPUKA3HY, KaJie META/THOTO TYMHO
HaCTaHyBa HpeKy I[YBaH:eTO Ha 3MejOT (HeKa;[e n HYBaH)eTO HA HErOBMOT OIIOHEHT T.€.
jyHakort).” Ho, ako ce 3eme npenBup GakToT feKa 3MejoT, Mely IPyTOTO € 3aCTallHUK
n CYHCTI/ITYT Ha XTOHCKUTE IIpEefeny, Toraml FYMHOTO MOX€ [1a ce jmongypa 1 BO TEJIOTO
Ha 3MejoT (Ipej; M3AyBYBameTO Of HEroBara ycra), M Aa ce MPOTONKYBa KaKO HErosa
JIOLMPAaHOCT BO yTpobarta Ha 3emjara.®

Koj e omHOCOT Mefy BakBara XTOHCKA JIOLMPAHOCT HAa METAJHOTO TYMHO M
He6eCKaTa IIPpUIIAJHOCT Ha HTI/I‘{jOTO I'YMHO O NIIPETXONHNTE HpI/IKaSHI/I? HaCHpOTI/I
OYeBMIHATA POTUBPEYHOCT, 32 CUTE HaBe[EHM IIPUMEPH € 3aeHIYKA TOLMPAHOCTA Ha
MUTCKOTO TYMHO BO ,,0HOj CBeT - HaIBOp Off YOBEeKOBaTa T.e. KynTypanHa cdepa. Bo
Taa CMIC/Ia € MO>KHO, HebeckaTa JIoKanyja Ha TYMHOTO /ja ja IPeTCTaByBa IpBara ¢asa
Ha 0BOj cMOOJI, IPY IITO HEroBaTa IOfi3eMHa JIOKauja 611 MoXKena fia ce pasbepe Kako
BTOpa (asa, BO KOja OHOCTPAHIMOT KapaKTep HA [yMHOTO 3aII0YHAI fja fOOMBa XTOHCKNI
obenexxja (Mefy npyroro u mopajyu 3abopaBameTo Ha HeropaTa Hefecka [VIMeH3Mja U
IIPUCYCTBOTO HA XTOHCKMOT 3M€j).

1) ConcTBeHNK / TpagyTe] HA METATHOTO FYMHO

Bo crmoBeHckuTe M 6GanKaHCKUTE HPYMKA3HM, META/JHOTO TYMHO My Ipuiara Ha
3MejOT, IPMKAXKAH KAKO HETATMBEH MUTCKY JIMK CO efHA WM ITOBeKe IIaBu. Bo Hekon
MICTOYHOCTIOBEHCKM IIPUKA3HI, 3MejOT e anTepHupaH co baba-Jara, Koja ru HOCM I/TaBHUTe
¢GyHKIMM Ha 3MejoT (1Ma HeraTVBeH IIPe3HaK, COIICTBEHNK € Ha METa/IHOTO I'YMHO, jajie
MeTaJlHa XpaHa ...).*? IIpucyctBoTo Ha baba-Jara ro onpasayBa uaeHTN(UKYBambeTO Ha
oBaa (yHKIMja ¥ BO GaIKaHCKMTE Tpajuuyu. Bo HUB, ymorara Ha >KEHCKU JIMKOBY CO
HeTaTVBEeH VI aMOMBaJIEHTEH IIPEf3HAK ja HOCAT BEIITEPKNTE U CAMOBIIUTE - [JIABHY
[IPOTArOHNCTHM Ha HEKO/IKYTe [iejCTBIjA MOBP3aHM CO METATHOTO I'yMHO.* Bo rpukmre
IIPMKa3HY, yIOTaTa Ha HETaTVBHMOT /MK ja 3a3eMa KYIVOT cTaper| XapoH, /lofieKa BO
IpuKasHara of TpallesyHT, Toj e 3aMeHeT CO capakyH (apall), IpMKa)kaH KaKo 4yOBUIIEH

¥ M. Jpunos, VIsbpaun ..., 417, 430, 431; 3a mazapckute necuu: V1. Beneankos, 3natHuAr ... , 348, 349. T. Mon-
JIOB MCTO TaKa To JOMMPa OBOj eIeMEHT, aKIIEHTUPAjK! FO BETEPOT ¥ IIECOKOT 1ITO 0BOj ro aysa (T. Momnnos,
Mur ..., r1aBa 6 /3, ¢.H. 41).

¢ M. Ipunos, VI36pauu ... , 417; V1. Benenukos, MegHOTO ... , 84.

¢ JleTaqHO 3a XTOHCKUTe acrekTu Ha 3mejot: H. Yaycupuc, Kocmomoniky ... , 209-225 1 Haramy.

¢ M. Ipunos, VI36pauu ... , 412-418; V1. Benenukos, MeRHOTO ... , 84; V1. BeHennkos, 3maTHUAT .. , 347.

¢ M. C. ®ununosuh, bakapHo ... , 28, 29; M. lputos, V30pauu ..., 419; T. P. Bophesuh, Bemrruna ... , 28-34;
Lj. Risteski, The Orgiastic ..., 113 - 129.
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MMTONOTM3MPAHOTO TYMHO BO CIOBEHCKATa TPAAMIMOHATHA KynTypa - 11

IIMH KOj Ha IJIaBaTa HOCKU 65 Kynu u 42 cena, OKO/y BpaTOT BOJEHMIIN, a KO M MOMa
Bo Hosupuuymre.S ViMaMe MHIMIMM JeKa BO IpefaHueTo of Yenuroso, QyHKIujaTa
Ha XTOHCKM TOCIIOfap Ha MeTalHOTO TYMHO ja mpe3ema C. Hukoma - cBeTnren koj ce
UJIeHTU(NKYBa KaKO HaC/IeTHUK Ha IIaraHOC/IOBEHCKMOT XTOHCKM 60or (Benec / Bomoc).

Kaxo mro BujoBMe, BO IPUKa3HUTE, IIPeJaHyjaTa I IIECHUTE 3a ,MeJHOTO I'YMHO
3MejOT € 4eCTO KOMOVHMPAH CO IyBalbeTO Ha BeTePOT: - HETOBOTO Joarame Ha TYMHOTO
e IIPOC/IeNieHO CO BMOP; - 3MejOoT (a Hekajle U jyHAaKOT) I'M CO3[aBaaT MeTaJHUTe FyMHa
TakKa LITO I'M M3IYBYBaaT Of yCTaTa; - M3HECYBaMe XMIIOTe3a fieKa 3MejOT CTOeNl M 3af
JiejCTBMETO BO JIa3apCKMTe IecHY off okomnHata Ha Coduja, BO KOM MEJHOTO TYMHO ce
II0jaByBa II0 TPUJHEBHOTO AyBame Ha BETepOT.5

Bo npeTxopmHuTe Macycy yKa’kaBMe JieKa OBMe JIejCTBMja MOXKeJIe Jja ja ofipasyBaar
XTOHCKaTa [[UMeH3/ja Ha 3M€jOT, KaKO eKBMBAJIEHT Ha 3eMjaTa I Ha Iofi3eMjeTo. Bo oBaa
IIpUTOfia caKaMe Jia aloCTpodupaMe YIITe efieH aclleKT Ha 3MejOT, 0BOj I1aT IIOHEIIOCPETHO
Bp3aH 3a BeTepoT. VIMeHO, BO jy>KHOC/IOBEHCKIITE TPaayuy 6110 MOLIHE PacIpOCTPaHeTo
IIOBP3YBambeTO Ha BeTePOT CO HeTraTMBHUTE WIV aMOMBaIeHTHUTE MUTCKY TNKOBU. OCBeH
BeKe HaBe[IeHNTe CaMOBWIIN, KaKO TOCIOAAP, IPeAN3BIUKYBay M €KBMBAJIEHT Ha BETEPOT
ce jaByBa M 3MejOT M/IM HEKOM HeroBU clienuduyny kareropun. Cranysa 360p 3a Ajara /
Xasara u npep cé JlamjaTa - IpUKa>KyBaHa Kako KOMIIO3UTHO >KMBOTHO (TeJIO Ha T'YILITeD,
KpWIja, I7IaBa Ha Ky4e), KOja BETEPOT I'0 CO3/jaBa M3 YBYBajKI IO HU3 CBOjaTa CTpalllHa
ycTa. BpckaTa co crioMHaTnTe CaMOBM/INM KaKO IIOKPOBUTENM Ha BETPOT, ja aKTyanusnupa
HaITIaCeHVOT >XeHcKM 1o Ha Jlamjara. O6aTa Tyka HaBefleHM OFHOCU Mely BeTepoT U
3MejoT (3MejOT KaKo eKBMBAJICHT Ha 3eMjaTa U BeTepOT KaKo HeTOB 3[luB) 611 MoXKerle 1a
ce CIIojaT BO BepyBamara, 3a0e/Ie)XeHN BO CJIOBEHCKVOT (OJIKIIOP, CIIOpef, KOU BeTepOT
HacTaHyBa T.e. M3/IeryBa Off IelTepuTe (3Mej = 3eMja; IelTepa = yCTa Ha 3MejOT; BeTep
= 3[1B Ha 3MejoT).”

AKIIEHTVMPaHOTO IIPUCYCTBO Ha BETEPOT BO TPAAMIUNTE 32 ,MEFHOTO IYMHO, ¥IMa
U CBOU IIparMaTU4HY ONpaBAyBama. JIMeHo, BeTepoT e efieH O KITyYyHuTe GaKTOpy KoK
rO yC/IOBYBaaT (YHKIMOHMPAKBETO Ha TYMHOTO. Tyka MUC/IMMe Ha BTOpara eTana Of
BpILIEETO, KOja Ce COCTOEIIA BO Beekbe Ha XIUTOTO (M3BpIIEHUTe K/Iacja ce Gppiaje Harope,
IIpY IITO BeTepoT Tpeball [ja ja ofBee C/laMaTa, a >KUTHOTO 3PHO Jia IaJjHe Ha TYMHOTO).
BaxxHocTa Ha 0BOj (pakTOp HajAOOPO ja MoKaxKyBa OOPETHOTO ,KaHeHhe Ha BeTepOT Ha
Bedepa“ (M3BeflyBaHO BO KPYroT Ha OOXVKHMTE IPasHULM), CO LieJl TOj Ja BO3BpATU
HaJIeTO CO JyBame 3a BpeMe Ha Bpuyabara. TakBu mocranku ce 3abenexxenn Bo Pycuja,
Maxkeponuja ¥ rpaHMYHIOT 10jac Mefy Iloncka n Ykpauna. Bo Makefonuja, Ipu oBoj
obpeq, Kpaj CTOXepOT Ha I'yMHOTO Ce OCTaBajla IuTa (,MeYKVHA IIOBOjHMIA®), II0TOA
Taa ce KpIlena Ha JIeJIOBY, Ce KaHel BeTepPOT Ha Bedepa, IIPH IITO CUTE Of, CEMEjCTBOTO
LyBajle BO Hea (3a fa MM [yBa BeTePOT Ha JIeTO 3a BpIINTOa) ¥ IIOTOA ja jajene TyKa Ha
TyMHOTO.%

¢ M. JpuHoB, VI36pauu ..., 413, 414; V1. Benegukos, MenHOTO ..., 83.

 3a penarjata C. Huxoma - Benec / Bonmoc: B. A. Yenencknii, @unonorndeckue ...

 3a MOTMBOT Ha BETEPOT U MECOKOT ILITO TOj ro AyBa (KaKo ,,KocMuyka npa-marepuja“): T. Monnos, Mur ...,
rmasa 6 / 3, pycHora 41.

¢ J1. Mukos, JlyHa ..., 156-158; 1. [eopruesa, bbnrapcka ... , 89, 90; I Llenes, He60oto ..., 153-156; T. P. Bophe-
Buh, ITpupopa ... , 66; CraBaHCKMe APEBHOCTH ... 1, 357-361, 0cO6eHO € MHTepecHa MUTOIOTeMarTa BO Koja
BETEpOT Ce M3e[HAYyBa CO ,ANIIEHEeTO Ha 3emjaTa ‘.

% CrraBsiHCKMe IPEBHOCTH ... 1, 358, 359; B. KimmuxoBa, BOXUKHM ... , 222.



Huxoc Yaycuouc

MosxHu ce n fpyru objacHyBarma Ha BpCKaTa Mer'y 6akapHOTO I'yMHO (M/IV [yMHOTO
BOOIIIITO) ¥ MUTCKUTE JIMKOBY CO HeraTuBeH npen3Hak. Cnopex M. C. ®ummunosuh, 0Boj
OJIHOC e IIOBp3aH CO MMCTHM(UKaIMjaTa U CTPaBOT Ha apXaWYHMOT YOBEK Off HOBUTE
TeXHUYKU IIPOHAjOLM M HUBHOTO ITOfIBEyBarbe of cpepara Ha JeMOHCKOTO, ,HeI)CTaTa
cwra“ ¥ BlafieeleTo Ha Marujara. OBa 0COOEHO ce OZHECYBaJO Ha IOC/IOXEHUTeE
VHOBALMY KOMIITO (PYHKIMOHYpAaIe II0 IIPUHIUIIOT Ha KPY>KHO JIBIDKebe, 6e3 BUINBO
IIPUCYCTBO Ha HeKoja >KuBa cua (Ko, BOAEHNIY, BaJla/THUIV, KOBa4HUIIN).%

) JyHaKOT ¥ MeTaTHOTO TYMHO

OBoj 1K, onpefeneH KaKo OIIOHEHT Ha CONICTBEHMKOT U TPAUTENIOT Ha METa/THOTO
I'YMHO, Bp3 OCHOBa Ha CBOUTe 06eIexKja ¥ QyHKIMM MOXKe fia ce AudepeHIpa BO HEKOIKY
BapujaHTU.

- JyHax - gete

Bo mpukasHuTe 3a METaJTHOTO T'yMHO, jYHAKOT € HajuecTo IpUKaKaH KaKo JeTe
CO MCKITy4MTeNTHa cua (Hajuecto OpaT Ha rpabHarara feBojka). Bo ynasapckure mecHu
op Codumjcko, oBa Xepojcko feTe / MOMYe ce II0jaByBa Ha ,MeJHOTO TYMHO', jABHAaTO Ha
BOJIIIEe6EH KO, OIPeMeH CO CMHO CellJIO U BIIPETHAT CO SBe3Ja J 3MMM, HAMECTO CO Y311
u y3eHruu.”’ Bo MCTOYHOC/IOBEHCKUTE IIPUKA3HM, TOj Ce para KaKo TPeTo ieTe, 3a4HaTO Off
3PHOTO I'PAIIOK IITO IO J3e/Ia HeToBaTa Majka.”' BakBara reHesa ro npeTcTaByBa OBOj IMK
KaKo IepcoHn@UKalyja Ha XMBOTHATA CIJIA, YHUBEP3a/IHa 32 pacTeHNjaTa, XIBOTHNTE
U 4OBeKOT. V] JeTeTo U rpallokoT ce eMOpMOHANIHU (OPMU BO KOM € CKOHLIEHTPMPaH
Cé yIITe HeIOTPOIIEHMOT OMOJIOMIKM IIOTEeHIMjal, HEeONXOAeH 3a ersuCTeHIMjaTa Ha
pacTeHNeTo M Ha YOBEKOT (HEIOCPEeNHO WIM IIOCPENHO - IpeKy arpapHata cgepa). Bo
HEeKOM Off IpUKaKaHNUTe IPUKasHY, IIpeflaHuja M alloKpudy ce HaceTyBa yILITe €HO
MOIIIHe CKPMEHO JIejCTBYE - YOUBameTO AeTe Ha I'YMHOTO (CaMOBWINTE IO IpabHyBaaT
ZeTeTo Off TYMHOTO; BO allOKpuduTe, Ha FyMHOTO Ke 61jaT yOVeH! flellaTa Ha IIOPa3eHUoT
BJIafleTell M TOa CO IIOMOII Ha CIIpaBUTe 3a Bpllelbe). CMIUCTaTa Ha 0BOj YMH Tpeba fa ce
6apa BO HEKOTaIlIHOTO XKPTBYBambe Jlella Ha TYMHOTO (IIPeXUBEaHO NPeKy CIOMHATHTe
JKVIBOTVHCKY XXPTBI), 3aJi KOe IIOKpaj APYTUTe OIpaByBarba, MOXKENIO ia CTOM HUBHOTO
M3efHavYyBambe CO )KUTHOTO Kracje.””

¢ M. C. ®unmmnosnh, bakapHo ..., 29; CraBsHCKe [PeBHOCTH ... 1, 379.

7 M. Ipusos, V36panu ... , 414-420; V. Benenukos, 3natHuAr ... , 348, 349; T. Momnos, Mur ... , rmaBa 6 /
3, dycHora 33. Bo Apyru jy)KHOCTOBEHCKM MUTOJIONIKM TECHM, KOBOT CO HaBefieHaTa ollpeMa, OOMYHO To
jasaar camosunu (B. ITerposcku, Camosunte ... , 153; V. Teopruesa, bbarapcka ... , 40, 110; A. KanosHos,
Crapo6bIrapcKoTo ... , 69, 224). ACTPOHOMCKM TONKYBamba Ha KOWaHMKOT Off asapckute mecHu: A. Karo-
SHOB, BB/I. TamMaHCTBO ..., 109. Bo efjHa ,,jekaBcka MpMKasHa“, IHIOT Off iBaTa Opaka Jo6MBa 3a/ja4a fja To
poHajie 6akapHOTO ryMHO (“mjedeno guvno’), TOLMPaHO MpeKy MeT IVIAHVHY ¥ OTTaMy Jia TO 3eMe KpH-
necTnoT Ko Bo 37mato (“krilat konj u zlatu”) (N. Nodilo, Stara ..., 139, 140).

Bo cnoBenckure Tpagnogun, l'IOKpaj MHOUITBOTO I[pyI‘I/I 3Ha4ema, rpanokoT ce jaByBa " KaKo HpeI[I/ISBI/[KYBa‘{
Ha GPEMEHOCTa, a YeCTO Ce BP3yBa 3a )KEHCKMTE MUTCKM CYLITETCBA CO HEraTUBeH IIPei3HaK: PYCa/IKI, KMKU-
Mopu, ba6a-Jara, sxenesnara 6aba (CraBsHCKMe APEBHOCTH ... 1, 523-526). MuTcKu KapakTep uMa u [paxoBo
moJie T.e. ,rpamkosoTo none” (T. Monnos, Mut ..., rnaBa 7 / 1, ¢pycuora 5.)

T. Monnos, Mur ..., rmaBa 6 / 1, dycHora 9, rmaBa 6 / 3. [lobpa mapasena Ha BAKBOTO M3eHadyBatbe HaoraMe
BO XaHAHCKaTa MUTONOIHMja, Kajie yOuBambeTo Ha 60ror MOT ce M3efHadyBa CO arpapHuTe aKTUBHOCTH:
cedeme Co Med (=)KHeeme), OfiBejyBame (=Bpliebe), Mereme (=moprotoska Ha 6paurao) utH. (C. Topaos,
XanaaHeckas ... , 228, 229; V1. Benegukos, Paxxganero ..., 186, 187).

<
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MMTONOTM3MPAHOTO TYMHO BO CIOBEHCKATa TPAAMIMOHATHA KynTypa - 11

Penanyure Mel'y TYMHOTO ¥ IeTE€TO I'M Offpa3yBa Y MCTOYHOC/IOBEHCKUOT 00M4aj
CIIOpef KOj, MaJIo fieTe KOe JOLJHM BO IIPOOAYBAETO Ce HOCETIO Ha TYMHO 1 IIPUAP)XXYBaHO
3a palje ce BOfIe/I0 HU3 Hero.”

- Jynax - my3uyap / opuap

Bo npukasnara of EBGea, rmaBumnoT muk (Bo repmanckuot npesop Hans = Jauu /
JaHKO?) e IpeTcTaBeH KaKo OBYap M CBUpady Ha TaMOypa, KOj CO CBOjaTa My3MKa MOXe
Ia Marerica cexoro. C/IMuHa MOK IIOCef[yBa I jYHAaKOT Off CJIOBa4YKara IpukasHa (JaHKo),
KOj TO MareIrcyBa 3MejoT CO CBOjaTa Bo/Me6Ha CBUPKa, 3a ITOTOa fla To y61e co cBojaTa
Bone6Ha cekupa.”t Co oBUe cikea 61 MOIIE fia ce TTOBP3e efieH 6POH3€EH IPEIMET Off
ITmicka (BepojaTHO KTy off 8 - 9. BeK?), Ha KOj € IpMKa’kaHa MaIlKa GuUrypa Koja CBUpU
Ha >KIYeH MY3UIKM MHCTpyMeHT. A. KamojaHoB ja upeHTNOMKYyBa cO efHa KaTeropuja
[IaraHOC/IOBEHCKY MUTCKYVI IMKOBY KOV HOCAT (PyHKIIMY Ha ITead, My3u4ap, llaMaH 11 6opely
co 3Mejot.”” CuBe HaBefleHM (PYHKIMM Ce TUIIMYHY 3a KaTaropujara MUTCKM JTUKOBM -
HACTHMPY, MOIIHe ToOPO oIlpefie/ieHa BO paMKITe Ha MH/JO€BPOIICKUOT apea.’

- Jynaxk - BuTe3 / BmageTen

Bo crmoBaukara IpMKa3Ha, jyHAKOT ce IIPeTBOpa BO BUTe3 - KOWAHMK, JOfieKa
BO JICTOYHOC/IOBEHCKNUTE, BO oOBaa (yHKIMja ce mojaByBa um VIBaH IlapeBuu wmmm
ViBan CyueHKo, KoM Ha 6akapHOTO T'yMHO ce 60paT co 3MejoT wmm co baba-Jara. Bo
npepemute Ha JleBua u Temunh (Cp6buja) ce 3abene>xeHn MecTa HapedeHU ,06aKapHO
TYMHO, Ha KOJM HABOJHO BpIIe/l IT4eHMua cpuckmor nap Jlasap. Bo Makenonuja u
Byrapuja ce KOHCTaTMpaHU TOIOHMMI ,llapeBo rymHO“ U ,,MapkoBo ryMHO® (BTOpOTO
HajBepojaTHO cropen Mutonorusupannor Kpame Mapko). Bo bocHa ce 3abenexenn
Tonouymiu ,Kpameso u ,,Kpamuunno I'ymuo®, kon M. C. @unnosuh ru nospsysa co
MeTaJyprUCKUTe aKTUBHOCTU Ha CPeJHOBEKOBHUTe BajeTenn.”” CoceM e OYeBMIHO
ieKa BO CPeJHOBEKOBHUTE allOKPMQHU TEeKCTOBYU, 0Baa (PyHKIMja ja IpuMaar Ha cebe
MICTOPUCKUTE VTN IICEBJJOUCTOPUCKIUTE BIafieTe/IN, HajIIPBO MOXKeO1 KaKo reHepaTopy Ha
YCIIeXOT U 61arofaTTa Ha Ap>KaBara, a II0Toa U BO y/Iora Ha 60pLiy IPOTUB araHCTBOTO
(JIaB V, Muxann karaH, nap bopuc).

- Jynax - conpyr / ommogysad

Bapjal&m I MUTCKUTE MPEAJIOMKN Ha TyKa IPETCTAaBEHNOT ijaK " IPpOTUBHUK
Ha 3MejoT ofi 6akapHOTO rymHO, M. [lpmnHoB ro mocouysa Cs. Epemmja koj Bo
jy’KHOCTIOBEHCKMTe IIpefaHuja 1 o6peny ja Hocu PyHKIMjaTa Ha 60per) IpOTHUB 3MUMNTE.
Criopern Hero, BO OBaa CMIIC/IA Ce MHAMKATYBHY IIOCTAIIKITE Ha OOPEHO Teparbe Ha 3MIHU
KOe Ce M3BefyBasio Ha IPa3HMKOT Ha OBOj CBeTUTeN (Ha IPeMUHOT Off allpIJI BO Maj), a ce

73 A. K. Baitbypus, Puryar ..., 55. Bo 0BOj c/ry4aj, HO3UTMBHOTO €jCTBO Ha TyMHOTO C€ JO/DKY Ha AV HAMUYKI-
T€ ACIIEKTU Ha HErosara CI/IM60]II/IK3. (FYMHO = OBVKECHHE HA )KUBOTHUTE = HpOOJI[YBaH)e Ha JIeTeTO),

* M. Jpunos, V36paun ... , 414-420.

> A. Kanosanos, Crapo6barapckoro ..., 215-236. 3a 0HOCOT ,,Bonie6Ha cBUpKa - oeT - 3amuja“: A. KamosHos,
bbn. mamancTBo ..., 146-156.

76 B. H. Tonopos, ITacTyx ..., 291-292.

77 M. lpuHoB, VI36paun ... , 414, 416, 418, 431; M. C. ®umnnosuh, bakapho ... , 21, 23, 26; T. Moo, Mut
.., TmaBa 6 / 2, dycnota 26. Bo npuxasuute cobpanu o, rpunot apeas, GyHKIMja Ha jyHaK ja OCTBapyBa 1
€INICKMOT jyHaK JJUreHUC AKPUTHC, HO U TaTKOTO HAa MOMYETO KOe e TPafHAaTO Off CTpaHa Ha HEraTMBHUOT
JK.



Huxoc Yaycuouc

COCTO€JIe BO TPOIIathe [0 GaKapHM 1 SKee3HII JIOHIY, IIPOC/IEREHO CO KPYXKHO [BIDKEEbEe
Ha ydecHunure.”®

[yMHOTO e IIOBP3aHO CO OBOj CBETWTEN ¥ HM3 YIITE HEKONKy acmekTn. EgHmor
on HMB e [epMaH, MUTCKM /MK 4Me MMe U faTa Ha MpasHyBameTo e Bo penanuja co Cs.
Epemuja. Bo cpnckure n 6yrapcknure MUTCKU U 0OpefHM TPajyIlIMI TOj € 3acIy>KeH 3a
TOX[OT, IUIOFHOCTA U TepameTo Ha HeBpeMeTo. Bo obpexure e mpucyTen Bo Bup Ha
rnHeHa QUIyprHa Ha MOMYeE VIV BO3PACeH MaXK CO MOTEHIMPaH (aryc, Koja Of CTpaHa
Ha JXEHNTe Ce OIUIaKyBa KAaKO [IOKOjHIIK, a II0C/Ie morpe6Hara rnpouecuja ce ¢ppra Bo Boxa
wu ce 3axomysa (T.VIL: 6, 7). EnemenTnTe Ha 06penoT u nTHdanu4HocTa Ha purypara
[IOKQ)KYBaaT JeKa YC/IOB 32 BPHEHETO JOXKJ U IVIOKHOCTA Ha 3€MjOfie/ICKITe KYITYPH €
mmosroBara cuna Ha Tepman.”” Ho, co oreq Ha Toa mto [epMaH He e HEITOCPERHO MOBP3aH
CO I'YMHOTO, CMeTaMe JieKa TaKBaTa HeroBa BPCKa MOXKe IIOCPEFHO /A Ce COITIefa MpeKy
efeH apyr obpen. CraHyBa 300p 3a IIMHeHaTa (PUIypMHA HapedyeHa ,4oBede" Koja ce
u3paboTyBala BO TEKOT Ha OOPEFHOTO NPOM3BOACTBO HA ILIPEIHNTE, peann3upaHo
ucTo Taka 3a npasHukot Cs. Epemnja. ,;doBeueto® (1o m3ren anamorHo Ha lepman) ce
HacajlyBaio Ha KIMHeL] 3a0yeH BO [IeHTApOT Ha IIPBATa IipelTHa KojaluTo 6yia uspaborena
BO Taa ce3oHa. OBaa Qurypa, (McTo Taka uTHdanIKa), ja Hocela ylIoraTa Ha ,OMaKuH
Ha 1penHnTe” (= COLPYT) KOj HUB I'M 4yBa Of pasHy HeratuBHM actektn (T.VII: 2).50
Kocmonmomknor kapakrep Ha I[pelHaTta ¥ BPIIHMKOT T.e. HMBHOTO WM3eJHAYyBarbe
CO ,3eMHaTa IIoYa“ 1 CO ,HebecKkara KyHoaa“, HM faBa MOXHOCT fIa I'Ml NIPEIOKIME
CTIefHITe IIapajIeii:

- JHo Ha mpemHara o6pabeHo co KpyXHHor paé = rymuo. Bo oBoj crydaj,
Kpy>KHaTa IipelHa He ro IPeTCTaByBa TONKY He6eCKOTO, KOJIKY 3¢MHOTO I'yMHO. BakBnor
KOCMOJIOIIKY KapaKTep Ha I[PeIHATa, HO U Ha BPIIHMKOT, eKCIUIMI{THO IO IIPe3eHTNpaaT
elleMeHTVITe Ha HVBHOTO OOPEFHO [IPOM3BOACTBO, KaKo 1 OPOjHN IpefaHmja U raTaHKN
BO KOJI IJpelHaTa e M3efHadeHa CO 3eMjaTa ¥ CO )KeHCKMOT IPUHIINII, @ BPIIHUKOT - CO
He60TO 1 MamkKoT npyHUuIL®Y Jla moTceTMe feka 1 Bo anokpudor ,,Cinoso Ha Camymn
IIPOPOK ", TYMHOTO 'O IIPETCTaByBa CBETOT.

- Knunen 3a60/1eH BO IIEHTapOT Ha I{pelHATa = CTOXeP Ha IyMHOTO. IleHTapoT
Ha IIpelHaTa ce 03Ha4yBaJl M CyTepyUpal IPeKy BLPTYBAKETO HA ABETE AVjaMeTPaIu BO
JHOTO HA LjpemHara, Kou (opmupaar KpcT (0Y4eBUHO OPMEHTHPAH CIIOPES CTPAHNTE
Ha CBeTOT), BO uyj Ipecek ce 3abomysan xiuHenor (T.VIL: 1, 2). OBaa mocranka e
eBUIeHTVIpaHa 1 IIpy 0OpenuTe Ha [yMHOTO. BuoBme fexa Bo Cpbuja, Iipef BeemeTo Ha
JXUTOTO, JOMaKMHOT Ha TYMHOTO LIPTa/I KPCT, TAKa IITO YeKOPEN HIU3 HEero Of 3amaj; KOH
MICTOK 1 Off CeBep KOH jyT. VI Bo permonort Ha ITorecje, 3a Bpeme Ha 60>KMKHIITE IIPasHMULIN,
Ha TYMHOTO Ce IIpTast KpyT co Bruinal Kpct.®2 Kpcror e mpucyTen u Ha 06penHuTe 1e60BM
HapeueHU ,l'yMHO (mpumep: T.VI: 9).

78 M. lpusos, V3bpan ... , 422, 423.

7 Coxeto 3a [epmaH, co mpunoxena nmureparypa: CrnaBsHCcKMe ApeBHOCTH ... 1, 498-500; H. Yaycuauc, I. Hu-
Konos, llpenHa ..., 114-117.

80 M. C. ®ununosuh, Kexcka kepamuka ..., 104,147,148; H. Yaycupuc, I. Hukonos, LipenHa ..., 98-100.

81 JleranHo 3a osa H. Yaycupauc, I. Huxonos, LlpenHa ..., 97-111, 117-119. Ha penarnujara ,IjpenHa = TyMHO
HIOCPEJTHO YIIaTyBaaT 11 rope MPMKa>KaHUTe 0OpeHM 1e60BM KOY TO MPETCTaByBaaT IyMHOTO, a 6uie medeH!
Bo upensn (T.VI). Bo nmpusor Ha oBaa penanuja ropopy cuMOonM4YKaTa Bpcka Mery rymuoro u korenor (O.
MunaeBa, MegHOTO ..., 35, 36).

82 3a kpcToT BIpTyBaH BO npenHara: H. Yaycunnc, I. Huxonos, lpenna ... , 101, 120-122; 3a obpenure Ha
rymMHOTO: CTaBsAHCKIE ;PeBHOCTH ... 1, 570, 571. Bo Vicrouna EBpomna 1 A3uja ce eBupieHTHpaHu 6pOjHY IpU-
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- Mamka ¢urypa nocraBeHa Ha BPBOT Off K/IMHELIOT = MUTCKM JIMK, U3eTHAYEH
CO CTOXepPOoT MIM MOCTaBeH Ha Hero. CIOXEHO e IpaIlameTo CO KOj OF TyKa
IpUKaXaHITe TMKOBU Tpeba fa ce naeHTU(UKYBA Of efHa CTpaHa MalKara purypa Ha
BPBOT Off K/IMHELOT, 3a60/jeH BO LjpelHaTa, a Of Apyra - croxepor Ha rymuoro (T.VIL
2, 8). CmeraMe JeKa OBOj JIMK MMHaJ HU3 HEKOJIKY (asy, MAeHTUPUKYBajKU ce co
¢$yHKIMNUTE U KapaKTepPOT Ha IOBEKETO Off TyKa IIPMKaXKaHWUTe NMMKOBU. LleHTapoTr Ha
TYMHOTO MOYXe6¥ IIPMMAapHO G1I IIepCOHAMN3MPAH BO CAMIOT 3M€j U HETOBUTE YKEHCKU
U MallIKM eKBMBAJIeHTH (KOV LMKINYHO Oumrle ,,yOMBaHU Ha CTOKEPOT, BO paMKNUTe Ha
[EePUOMYHOTO KOCMOTOHNUCKO XPTByBame). Ho, Bo Hekoja o cinegHuTe ¢asu, BO HETr0
Ke Oupe TIpero3HaeH 1 XepojoT Koj ce 6OpM CO HUB, OFHOCHO IO peanusypa HUBHOTO
XpTByBame. Ha KpajoT, co CTOXXepoT Ke ce uaeHTU(UKYBa 1 BPXOBHUOT 0OOL, BO y/ora
Ha UJjeeH PaKOBOAMTE Ha YHUBEP3YMOT, KOj BOOOMYAEHO € AMCTAHI[MPAH Of HETOBUTE
[IParMaTyYHM T.e. 1ejCTBYBAYKIM ACIIEKTI.

Moxkeme fa 3axkiaydmme fjeKa TyKa HpOeKTMpaHaTa penanujara Mmery lepmas,
»90BEYETO" 1 jyHAKOT Off META/IHOTO I'YMHO Ce 3aTBOPa CO CIefgHuTe GakTi: - obpenHara
n3paborka Ha OpenHuUTe (M Ha HPETCTABEHOTO ,4OBede ) Ce M3BeAyBa TOKMY Ha
npasuukor CB. Epemmja, xora ce m3BemyBase ¥ J>KEHCKNTE MAaryucKy HAejCTBMja Ha
TYMHOTO; - VIMeTO Ha 0BOj CBETHTEII, Ha ja3W4KO HMBO IIOKAXXYBa 3HAYMTETHN CIMIHOCTI
CO MMEeTO Ha MUTCKUOT MUK [epMaH, umja ¢purypa e aHajorsa Ha ,,4oBeueTo"; - Obere
UMMIba TIOKaXYBaaT OIMCKOCTYU CO XapMaH / TapMaH - eHIOT Off HasVBUTe Ha [yMHOTO,
IIPUCYTeH BO apeasoT Ha byrapuja u Ykpanna.®

VipenTndukanmjara Ha CTOXXepPOT Off [yMHOTO CO MAIIKIOT IIPMHIINIIL, cO (amycot
VULV CO CaKpa/IM3MpaHaTa rosia Gpurypa Ha HeKoj MallKyt MITCKY MK (aHanoreH Ha [epmaH
U ,90BEYETO Of L[PEIHNUTE), MOXe fa Ce IOTBPAM NPEKY HEKONKY jy)KHOCIOBEHCKN
FaTaHKM ¥ IIOC/IOBMINM: - TaTaHka: ,,Jon Tommu mpaso y Bora repma®, 3abenexxena Bo
ITpuspen (Kocoo) u Teroso (P. MakenoHuja), 4ne pelieHmue e ,,CepAedHUK  T.e. CToxXep;™
- TOCTI0BMIIa: ,,CTapo TYMHO - HOB CTOXKep BO 3HaUYeHe Ha HOB CONPYT WM/ JbyOOBHMK Ha
Hekoja >keHa (MaxkeqoHyja); - mocoBuIa: ,,Vicipeuns ce kako croxep (Makegonnja).®

e) MuTcku fejcTBuja peanusMpaHu Kaj METaTHOTO ITYMHO

Bo cnre morope mpeTcTaBeHM TpafuINY, Ha META/IHOTO TYMHO C€ OCTBapyBaaT
IIOBeKe JIejCTBMja: - BO IIPYKAa3HNUTE U allOKpUQNUTe, OBUAPOT Tl I1ace CBOUTE OBLIY; - BO
IIpUKasHUTe ce OfiBUBa OopbaTa Mel'y 3MejoT I jYHAKOT, 32 0Cl1o00ayBame Ha rpabHaTaTa
IeBOjKa; - BO azapckuTe mecHy of Codujcko, Ha TYMHOTO Ce II0jaByBa JeTe jaBHATO Ha
BOJIIIe6EH KOM; - BO jy>KHOC/IOBEHCKITE TPAUIIVIM, Ha TYMHOTO (HeKOTalll IIPeTCTaBeHO
U KaKo ,,MeTaJIHO ) BeLlITepKUTe, 3BeAyBaaT pasHu oOpeny; - BO eHa CPIICKa cBafj0eHa
IIeCHa, O] MEeTaTHOTO I'yMHO OTCKOCKHYBa 3JIaTHO jaOO0JIKO Koe ya1pa BO Ipajickara IopTa
u ja orBopa. CuBe fejcTBUja ce 00MOBMe Ja Il TpylMpaMe BO JiBe OCHOBHM cepn -
»00p0a CO HETraTVBHUOT UK U ,,Xueporamuja‘

Mepu Kagie ITomapHaTa sBesfia e mpeTcTaBeHa KaKo MeTasieH K/IMHel| Koj, 3ab1eH cpefie He6oTo, ja 03HadyBa
ocKaTa Ha poTupatbe Ha cossespiujara (1O. E. Bepesknun, Tematnyeckas ..., 85).

% Bo oBaa cMMC/Ta MO>Ke Jia 61ifie MHANKATUBEH U HaBe[IeHNOT TOIIOHNM ,,BakapHo [yMHO® 11 cenoTo JepMeHOBIM
BO KO€ TOa ce Haola (KOpeHOT JepMeH - [epmaH).

8 T. Momnos, Mur ..., riaBa 6 / 3, ¢pycHora 40).

8 K. ITenyuumcky, MaKkefoHCK ... , 6p. 4060; 2522.



Huxoc Yaycuouc

- Bop6a co HeraTUBHMOT UK

Bo HapopHuWTe mpMKasHM ¥ HEKOM Of IPefaHujaTa, ,METATHOTO FYyMHO M1
»METaJTHOTO IOJIe®, HOCAaT COCeM jaceH KapaKTep Ha apeHa T.e. 00jHO ITojIe Ha Koe ce OJBMBa
MUTCcKara 60pba Mel'y jyHaKoT ¥ HeraTMBHUOT JMK. Ha eHO eleMeHTapHO KOCMOJIOIIKO
HIVIBO, OBJI€ JINKOBY Ce 3aCTAIIHMIY Ha IO3UTVBHOTO ¥ HETaTMBHOTO Hadyelo (CBeT/IMHATA
Y TeMHIHATA, XUBOTOT ¥ CMPTTa, HEOECKOTO 1 XTOHCKOTO ...).5 CmeraMe  Jeka
CPeIHOBEKOBHUTE aIlOKpM(HM TEKCTOBM, ¥ HOKpaj TOA IITO Ce JaTHUpaaT IOPaHO Off
¢donkopHuTe, OfpasyBaaT eHa IOCcOBpeMeHa (LMBIIM3MpaHa) pas3a Ha 0BOj MUT, BO KOja
KOCMOJIOIIKUTE MUTCKI CTPYKTYpH OOMBAaT eJHO HOBO OIILITECTBEHO T.€. UCTOPUCKO-
IIOIMTUYKO 3Hadere. Bo oBye TekcTOBY, BIafieTe/IoT ro 3200 yBa CBOETO OpyKje (Kotje,
poMdeja, Med) BO IIeHTapoT (,,CpLIeTO ) Ha METaTHOTO I'YMHO T.e. MeTa/IHOTO KallMIITe,
IIpeU3BUKYBajKU CO TOa JBe JejCTBUja: HETOBO pa3bMBaimbe T.e. YHUIITYBalbe, VIN
IIaK OTKpMBambe Ha CaJioT 3aKOIaH BO Hero, KOj e MOJH co 3naTHuu. [IpBoTo fejcTBue
(pasbuBame Ha rymMHOTO), V. BeHennkoB ro TonkyBa kako MeTadopa 3a mobesara Ha
XPUCTUjaHCKUOT BJafeTe]l Haj IAaraHCTBOTO, JIM IIOKOHKPETHO - HOMUTUYKOTO U
TYXOBHO YHUINTyBame Ha IIEHTApoT / jagpoTo Ha OyrapckaTa ImaraHcka papasa.®’
OTKpuBameTO Ha CKPUEHMOT CaJi CO 3/IaTHUIIM, MOXKe Jla IMa IIOBeKe 3Hadyerha KoM BO
CeKoj CIy4aj HOCaT IIO3UTYUBEH IIpesHak. Bo cimy4ajos, Tue Moxxeby ro cumbonmsupaar
OTKPVBAaBbeTO T.€. 0CI000/IyBalbeTO Ha BUCTUHCKATA Bepa (XpUCTUjaHCTBOTO), HOTOTALI
IIOTHCHATA Of IaraHcTBoro. Jla ImoTceTMMe fleKa U BO IpefiaHMjaTa 3a UemmMroBcKOTO
bakapno I[ymMHO ce mojaByBaaT IparoneHoCTV CKPUEHN BO IIOf3EM]eTO.

OBue aHa/MM3M jacHO IOKaXKyBaaT feKa o0aTa XOPM3OHTU Ha OBME TpPafuIUK
copprkat ucTa 6a3nmuHa CTPYKTYpa Koja MOXe fia ce 00 OIIIITI KaKo ,,60p6a co HempujaTenor
BO HETOBOTO IIpecTojyBamiuTe”, Pa3imkaTa e BO TOa IITO, BO IPBUOT XOPU3OHT CTaHYBa
360p 3a MUTCKU, a BO BTOPUOT - 32 peaJieH T.e. UCTOPYCKY HellpyjaTel.

PasBuBajku ro oBoj acrekt, M. [IpHOB IpOHaora yIITe efieH e/IeMEHT, 3aeJHUYKA
3a IpUKasHUTe, 3a amokpudure u tomoHuMure. Toa ce oBuure (Ha 3MejOT MIM Ha
OBYapOT) KOM IIacaT Ha MeTaJHOTO I'YMHO. Bo Taa cMucia, TOj pepiara u3efHadyBame
Ha ,MeJHOTO I'yMHO" U ,MeJHOTO II0Jie“ CO ,,0BYe IIOJIe” - efieH APYT MUTONIOIM3MPaH
TOIOHMM KOj BO jy>KHOC/TIOBEHCKITE CPEJHOBEKOBHY TEKCTOBY I HAPOJHMNTE IIpefiaHuja
ce jaByBa KaKO HUBHM €KBUBAJICHT I KAKO CUHOHMM 32 60jHO IOJIe U 32 XTOHCKM IIpefe.
[ToBuKYBajKy ce Ha IIpeflaHujaTa 3a HeUIeHTU(PUKYBAaHOTO ,,MeTHO I'yMHO“ Bo OBue [Tore
(P. Makenonyja), J. PauanuH - Bo 1704 I. HaBeflyBa HeKaKBY IPOPOILITBA, CIIOPeN KOU Ha
TOA MeCTO HaBOJHO Ke ce OfjBUBaJIa rojjeMa 6utka co Typrurte (,,BeIMKO KPBOIIPOINUTIE TY
6utn ot Typaka®).®® TypuuTe ce CHOMHYBaaT 1 BO ITpelaHMjaTa IIOBP3aHMU CO OCTAHATHUTE
BakBM TOIOHMMIU. Bo Bpcka co Codujckoro 1 YenmuroBckoTo, ce Bemy JeKa MeJHOTO
I'yMHO (T.e. IO3eMHIOT MaHACTVp) Ke V3Jie3e Ha ITOBPIIVHA II0CTIe MeTfaHoT (0uTKaTa
/ mo6epara) co Typuute. Bo OXpupckoTo npefaHue, OKJIOMHNUTE BOjHULY Ce IIOpa3eHN
op Typruure, mopajy cBojaTa TOPAOCT ¥ HEBEPCTBO. Bo KOHTEKCT Ha rope M3HECEHNTe
3aK/Iy9OL, ,MEFHOTO TYMHO', ,MEXHOTO I0/Ie" U ,,0BU€ II0JIe“ HU Ce HAMETHYBAaaT KaKo

8 V1. BeHenykoB, MenHOTO ..., 84. Bo lllymanuja (Cp6uja) kora ke ce 3abernexxenno Kako Ha He6OTO ,,/ieTa sBe3za“
(meTeop) ce Beneno ,,Hu o TpH, Hu 0 TpM, Beh Ha MOMeTHO TyBHO', 3a Taa /la MafjHe Ha IYMHO CO BEIITePKM 1
na vt youe (CpIicku MUT. PeYHUK ..., 140).

87 V1. Benenukos, MenHOTO ... , 79, 80, 85.

8 C. HoBaxosuh, ITpumosn ..., 299.

87



88

MMTONOTM3MPAHOTO TYMHO BO CIOBEHCKATa TPAAMIMOHATHA KynTypa - 11

MITCKA IapajyurMa Ha peaTHoTo 60jHO I10/Ie, OJHOCHO KAaKO apXeTUIICKU MU3aHCI[eH Ha
6110 Koja pelraBayka 6MTKa BoJeHa Ha 3eMjaTa.”

CmeTaMe Jieka TOKMY BP3 OBa 3HaUeHhe Ha MEJHOTO T.e. 6akapHOTO I'yMHO, chaTeHO
KaKo apXeTHIICKO 60jHO Io7te, ce 6asupa Tperara dasa of peceMUOTH3ALMjaTa Ha OBJeE
TOIIOHVMU, KOTa THe CTaHyBaaT MHAMKATOP Ha ICKOHCKATa IIOJIMTINYKA Y / VIV eTHUYKATa
TpaHNIIA Ha efHa Ap>kaBa. CpefHOBeKOBHATA (ha3a Ha 0BO]j IIPOIieC He € jaCHO OIpefeieHa
U IIOKPaj TOa IITO BO IIPMJIOT Ha HEj3MHOTO OCTOehe Ma ofipeneHn nuanunn.” Taksure
TONIKYBama 0COOEHO HaIZIaCeHO Ce I0jaByBaaT BO CPICKUTE YCHM Tpammiym of 18. mo
noyeronute Ha 20. BeK, 0OMYHO IIOBP3aHU CO OfpeleHN BOCTaHuja 1 BojHM mto Cpbure
TU BOJIeTIe BO OBOj Iepuoy. 3adyBaHM ce MCKa3y, Ipormacy u ybenysama o chepnre Ha
TOTAIlIHATa ,BOCHO-IIOJINTIYKA eTHorpaduja‘, criopes Kou ,CpICKo je cBe 1o bakaphor
I'ymua“. Co oBue peHOMEHM, Ha IpUMep, ce IOBP3yBaJle TAKBUTE TOIIOHVMI Off CeBepHa
ITenaronuja, Oxpun, OBue ITone u fp.). Bo 1877 1. e 3abenexeHo npenanne nexa Cpoure
ke ru Tepaar Typuure cé go Bakaproro I'ymuo kaj Xapmanmu (6musy Enpene), kako
ofiMasfia IITO TaMy, Bo 1371 Tog. off HUB Ho>KuBeae mopas.”

3a pas/mika of IPeTXONHUTE IIPUMEPU, TYKa METaJTHOTO I'yMHO Ce IOjaByBa He
KaKo IJeHTap Ha Jp>KaBaTa, TYKy KaKo HeroBa KpajHa TOuKa T.e. pab wiu rpanuua. Jako
0Ba 3HaueHe e BO AMPEKTHA OII03NUIIMja CO HeroBaTa aKCMjaiHa CMMOOIIIKa, IPUCYTHA BO
CPeNHOBEKOBHUTE allOKpuQM, TOa He IIPETCTaByBa MHOBAIMja, TYKYy CaMO HOB acIleKT Ha
yLITe efHa, BeKke CIIOMHATa JICKOHCKa IUMeH3Vja Ha [yMHOTO. Tyka ro uMame npex BUA
TyMHOTO KaKo MO0/ Ha ,,OHOCTPAHOTO, Ha ,, TyfOTO MeCTO", I1a OTTYKa I KAaKO MeCTO Ha
paboT v mpeMMHOT Mery , TyKa“ i ,TaMy", Mel'y ,HAIMOT IPOCTOP,, U ,,TYFHOT IIPOCTOP,
I1a OTTyKa 1 Mef'y HallaTa u Tyfara ipkaBa. TaKBOTO 3HaueIbe € COCEM jaCHO M3Pa3eHO BO
YenmroBcKoTO IIpefjaHye, BO KOe KeHaTa JOCIleBa BO IOfi3eMjeTo IIPeKy Kalujara LITo ce
0jaBYBa Kaj ,,bakapHo rymHo %

Bo ncTounocmoBeHCKMTE TpUKasHM, baba-Jara, Mery gpyroTo, Ha cBoeTO 6aKapHO
TYMHO, IIpOM3BefyBa BOjHMIY. Toa ro mpaBu Ha HeOOMYeH HAuMH - IPeKy MJIaTere 110
Hero (aHaJIOTHO Ha BPIIEHETO Ha XKUTOTO IIPEKy MIaTele CO MIATOBM), TaKa LITO IIPU
CEKOj yziap 1o I'yMHOTO, Off HETO M3JIeTyBa Io efieH BOjHUK.” Co oryiell Ha METaTHMOT
KapaKTep Ha TYMHOTO U IIPOM3BOACTBOTO BOjHUIIM IIPEKY YAMpalbe T.e. YyKarbe, He MOXKe
fla ce COKpMe acolujalyjaTa Mely OBOj YMH U KOBAaHbETO Ha METAjIMTe, IITO Off CBOja
CTpaHa IPETIIOCTABYBa fjeKa 1 fobueHuTe BojHULM 61 Tpebase ga Oupar ,MeTanmHN
OBa MUTCKO JiejCTBMe KOMHIVIAVIPA CO HEKOJIKY AeTaly KoM KOH KpajoT Ha 19. Bek Oue
eBUAeHTHpaHN Kaj [TaHsupckuoT 3anus, 6musy Oxpup:

% Bo mpmior Ha TOBP3aHOCTa HAa ,METATHOTO TYMHO® CO ,METa/[HOTO TOJe‘ M HMBHAaTa CHMOONMYKA
npeHTuduKanyuja co He6oTO, FTOBOPAT rATAHKITE BO KO IIOJIETO CO OBLIM Ce M3eHAYYBA CO SBE3[€HOTO HebO,
Ha mpuMep: ,Ilo/e He MepsHO, OBLIBI HE CYMTAHBI, MACTYX porar = He6o, sBe3fu, MeceunHa (CraBaHCKIe
IOpeBHOCTH ... 1, 119; T. Monnos, Mur ..., raBa 6 / 3).

% M. llpusos, M36pani ..., 427 - 429; O. MunaeBa, MefHOTO ..., 35.

! ]. Xaymsacumesnh, Ipannte ..., 17 - 24; M. C. ®umnnosuh, BakapHo ..., 24-27 (1Ma BapujaHTu Kajie BAKBOTO
3HaYelbe Ce BP3yBa 3a TOOHMMUTE ,,1|pBeHo Jabonko“ u ,3narHo Jabonko®); V. Benennkos, MegHoTo ..., 81,
82; M. [IpuHos, V36panu ..., 410, 419, 420, 430-433. IlocTojaT cOMHeHHja ieka TOPaiit OBOj TPEH], Ha HEKOM
MeCTa, TAaKBU TOIIOHMMMN 6I/UIe I[YPI/I ¥ ISMMC/IEHM BO VIME Ha HAIMHA/IMCTNYKATA IpOIIaraHia.

%2 Kaj cTernckuTe Hapo/y MMOCTOETIO BepyBarbe fleKa 1 BIe30T KOH HebOTO ce Haora Kaj ,,/KenesHara Bpara“ mnn
»KenesHnor xon“ - 3aMeHa 3a cose3fiueTo ,,IIneamu, koe 6110 3amMucmysaHo kako cuto (A. Kanosxos, boi.
LIAMAHCTBO ... , 47, 109).

% M. llpusos, M36pani ... , 418.



Huxoc Yaycuouc

- IIpu jaMHeIIHOTO IOKayyBame Ha BoguTe Ha OXpUICKOTO e3epo, efHO ,0aKapHO
TYMHO“ HaBOJHO O6M/I0 HOTOIEHO BO ITaH3MpPCKMOT 3a/1MB, BO PEOHOT Ha JIeHEeIIHaTa
nerntepHa npksa CB. CredaH Koja ro Hocu enuteTor ,,ITansup“**

- Hasusor ITaHsupcku 3a1uB e IpUApY»KeH co Ipefanyja, 3abefiexkeHn Off oBeKe
aBTOpH, 3a OPOjHA BOjCKa COCTaBeHa Off BOjHMUIIY BO MeTa/IHU OKJION. 3a Hac € 0COOeHO
VHTepPeCHO IpeflaHMeTo CIIopel Koe TYKa MMaIo HeKaKBO IpeArpajue ,of Kajie ceKoja
roguHa usnerysaze 300 gyumt BojHuIy maHsupnuu’ (Bo MertaaHm okmonu).” Kako n
BO PYCKMOT IIpMMep, He € UCKIYYeHO THe Ja M3/IeryBaje TOKMY Off TaMy IIOTOIIEHOTO
»0aKapHO TyMHO . Bo 0BOj ciTy4aj HUBHOTO IT0jaByBambe Off BojiaTa MHTepdepnpa co efieH
MOTVB (O4eBMIHO TpafulMoHa/leH), ynoTpeber of A. C. IlymkuH Bo HerosaTa rmoema
»Ckaska o mape CanraHe“ BO Koja, IIOfi BOACTBO Ha ,,CTpUKO UepHOMOP®, Of MOpeTo
u3jleryBaaT 33 BOMHM - jyHallM KOM Ce MCTO Taka OO/JeYeHU BO MeTaJHM NaHSUPCKU
oky1omn.”

- Bo Oxpupcknor kpaj e 3abenexxeHo IpefaHye 3a HACTAHOKOT Ha OXPUACKOTO
E3epo koe, HACIIpOTU OTCYCTBOTO Ha METATHOTO I'YMHO, IIOKa>KyBa CIIMYHOCTH CO PYTHUTE
TyKa IIpeTCTaBeHM NpuKasHU. Bo Hero, japckara Kepka Koja e rpabHaTa Off aKAepoT, Ke
6upe ocnobomeHa OTKaKO OBYApOT HEro Ke ro Marelica co IIOMOII Ha CBojaTa BoIIeOHa
CBMpKa (e3epOoTO Ke HacTaHe Off BOJATa CO KOjalTo Oula ojHa yTpobara Ha yOMeHNOT
3mej).”’

- JlokanHara nemTepHa npksa Cs. CTedaH mocefysa yIure e KOMIOHEHTU KO Ce
HEIIOCPeHO WM IIOCPeSHO IIOBP3aHy CO MUTOT 3a OakapHoTO ryMHO. Of efHa cTpaHa,
TOA ce BeKe HaBe[eHNTe BepyBamba, CIIOpel KoM BEeTepOT Ce CO3/aBa BO IIEIITepUTe, a Of
zpyra - Tpapunumnte 3a CB. CredaH Kako IOKPOBUTE/ Ha BeTepoT.*

- Xueporamuja

3abonmyBameTo Ha OWIO KAaKOB M3JO/DKEH M LIMJIECT IpefMeT BO 3eMjara, BO
IIPUHIINUII KOMHIUAMPA CO KOUTYCOT, IIPU IITO TOj IIPEAMET Ce M3efHadyBa co damycor,
3eMjaTa ce UAEeHTU(UKYBa CO JKeHaTa, a JJIallKaTa - CO )KeHCKUTe reHuTanuy. BaksaTa
cuMOO/IMKa CTaHyBa yIITe IIONOTeHLMPaHa JOKOIKY IPeAMeTOT ce 3abonyBa Ha Hekoe
MeCTO KOe HOCH 3Haueme Ha cpeguinTe wim Hertap. OBa MoXke fja ce WIyCTpupa IpeKy
eIIHO IpaBMJIo, 3abeexkeHO BO oKo/myHaTa Ha [eBrenuja (P. MakeoHmja) Ha IIOYeTOKOT
ox 20. Bex. Criopern Hero, ce CMeTasIo 33 HaBpefa Ha JOMAaKMHOT, KaKO U ITOHVKYBabe I
HaraJ| Bp3 4eCcTTa Ha )KeHCKIOT Jie/ Off HeTOBOTO CeMejCTBO, aKO IIPM JOMAIIIHA Becernoa,
HEKOj Off IPUCYTHMUTE MALIKY FOCTYU M3B/Iede HOX Off I10jac U To 3a60fie BO JOMAIIHOTO
orHuiTe.” BakBHOT KapaKTep € MMIUIMIVITHO IIPUCYTeH U BO 0OpegHOTO HorpebyBarbe
Ha JepMaH, IIpu Koe 3aKOIyBameTO Ha Heroara uTuganndka GUrypa Bo semjara, Wi
HEj3MHOTO (pp/arbe BO BOZA, IO HOCH 3HAUYEHETO Ha CII0jyBatbe (IToCMpTeH 6pak) Mery oBoj
nvk v Majkara-3emja (T.VII: 6, 7). YiuTe 1m0 eKCIUIMIIMTHO U HOTPAaHCIAPEHTHO, OBOj YMH
€ OfjpaseH U BO CIIOMHATHOT MaKeIOHCKY 00114aj Ha M3paboTKa Ha aHa/IorHa uTudanndka

** K. Ipymuesuh, O Oxpupy ..., 113; M. C. ®ununosuh, bakapHo ... , 21; T. Momnos, Mur ... , r1aBa 6 / 2,
¢dycuora 31.

% K. A. Illanikapes, VI36paHn ..., 558, 559.

% A. C. Ilymxun, Ckaska ... , (BOjHUIIMTE Ce YyBapy Ha efieH Tpaf , IOLMPaH Ha OCTPOB CPef; Mope).

7 M. Munojkosuh, Jlerexpe ..., 25, 26. Jlpyru coofiBeTHI Ipefjanuja 1 TomoHnMu Bo Oxpuackuor pervos: H.
Yaycuaumc, Mutckure ... , 396-400; E. Jlapaszanosckn, JlereHpa ... .

8 CnaBsiHCKMe APEBHOCTH ... 1, 357-359.

% 3a HaBemennot npumep of lesremucko: C. Tanosuh, Oraniura ... , 130.
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¢durypuHa Ha ,,90BedYe", BO y/Iora Ha ,,JOMaK/H Ha IipelHuTe (MaKell. JOMaKIH = COIPYT)
(T.VIL: 2). TakBMOT KapakTep e CeKako Ofjpa3eH HU3 IIOBeKe eJleMEeHTM (3a KOM Beke
[leTaTHO TOBOpPeBMe), HO M HU3 caMaTa KOMIIO3MIMja Ha OBaa ,,00pefHa MHCTaIanuja’,
BO KOja KIMHEL[OT 3a00/ieH BO LIEHTApOT Ha L[pellHaTa M3JIeryBa off FeHUTaIHaTa 30Ha Ha
¢urypata (= HeroB ,,MeTaneH Qanyc®), a eHTpalTHaTa JjIalka BO KOja TOj BJIeTyBa e BO
penanyja co yrpobara Ha xeHara (MCIIaIlYyBambeTO Ha 1e00T IITO Ke ce fobye of oBaa
JUTalIKa ce HapeKyBaJl ,IIarnok ).

Bo mpukasHuTe U IpefHNjaTa 32 METAJIHOTO TYMHO, BakBaTa ¢aycHa cMOO/MKa
e MapryHajaM3upaHa,'”' Ho HejsMHNUTe Tparu MOXKaT fa ce UAeHTU(PUKYBaaT BO HEKOU Off
cpenHOBeKOBHUTe anokpudu. Cekako feKa TyKa ro MMaMe IPelBUL AejCTBIETO BO KOe
MUTCKVOT WIN CTBAPHMOT BJIafieTeNI o 3a0MBa CBOETO OpyXje (Med, Komje, poMdeja) BO
LIeHTapoT Ha ,MeTHOTO TYMHO “ WJIN ,MeJHOTO Kanyiite . Cliopesi KOHKPeTHUTE TeKCTOBM,
OBOj YNH JIOBe[lyBa [IO IBa Pe3yATATI: - YHAIITYBambe Ha TYMHOTO (a CO TOa 1 Ha MOKa Ha
HETOBMOT COIICTBEHUK VI Ha HETOBaTa JIpXKaBa); - IpoOMBambe Ha [yMHOTO ¥ OTKpUBabe
cajl o 3JIaTHMIIY 3aKOIIaH BO HeroBaTa yTpoba (BO ,,cpLieTo Ha T[YMHOTO ).'%?

BepyBaMe fieka apXaMYHUOT IUIACT Ha OBMe JIejCTBUja Kpue BO cebe efHa IOI0OBa
U XueporaMmyka cMMOONIMKa, IpY IITO [OYBAaTa Ha KOja € M3TPajiecHo TYMHOTO ja
cuM6onu3ypa 3eMjara, IpeTcTaBeHa Kako boxxnija-Majka, a BO TOj KOHTEKCT U ipXKaBaTa
Ha COICTBEHMKOT T.e. IPajjUTeJIOT Ha TyMHOTO. IIpy Toa, YMHOT Ha HpoAupame co
MEeTa/IHOTO OPy>XKje BO LIeHTapOT Ha TYMHOTO / CafioT 3aKOIIaH BO HETo, J0OVBa 3HaUCHe
Ha KOMTYC Ha B/IafleTeNIOT CO 3eMjaTa Ha IIPOTMBHYKOT I YMH Ha Hej3VHO IpeB3eMame.'”
Ha egHO KOCMONOMIKO paMHMINTE, OBOj YMH HOCK 3Hademe Ha XMeporammja T.e.
HOfipaXKyBambe Ha IMapafiurMaTuyHuoT Koutyc Mefy boror-He6o 1 Majkara-3emja Kxoja
Ha eJHO OIILITeCTBEHO-IIOIMTIYKO HIBO 'O O3HaYyBa (M 03aKOHYBa) MOCETHUIITBOTO T.€.
TOCIOfIapCTBOTO Ha HOBUOT BJIafieTell Bp3 IYMHOTO (T.e. KallMIITETO), OFHOCHO 3eMjaTa
JWIN Op>KaBaTa LITO Toa ja 3acramyBa.'” Bo oBaa cMmca ce MHTepeCHU HaBeleHUTE
TOIIOHVMIU CO Ha3MBOT ,,CTOXeP™ KO BO CPIICKUOT apeas I'0 03Ha4yBaaT HEKOTAIIHIOT
KOJIel] IITO OWI 3abVeH BO LIEHTapOT Ha CEIOTO VJIM MMOTOT, Off CTpaHa Ha HUBHVOT
pOmOHaYaTHMK (Kako cMMOOJI Ha HeTOBOTO COIICTBEHMIITBO HaJl Taa 3eMja). Bo koHTekcT
Ha BaKBUTe TOJIKYBama, MOXe Jia ce o0jacHM (akTOT IUTO X BO HEKOU Of HaBeleHMUTe
IIPMKa3HY 3a METaTHOTO TYMHO, 110 IIoOefjaTa HaJj 3MejOT, jyHaKOT ce KeHU 3a JieBOjKaTa
KOjallITO 0BOj ja MMas rpabHaTo (= 3MejoBa compyra).

Bo oBue paMkm, CafioT CO 3JIaTHMIY, 3aKOIIaH BO IIEHTApOT Ha I'yMHOTO T.e.
KaIJIITeTo, 6y MOXeTI fia ja IIpeTcTaByBa yTpobara Ha 3eMjaTa (By/IBa, MaTKa ,,CpLETO
Ha TyMHOTO?). CyideH cMOOIMYKIM OTHOC Ce II0jaByBa U BO HaBefleHaTa CPIICKa IIeCHa,
BO KOja eIHO 3/IaTHO jabOJIKO OTCKOKHYBa Off Cpe6peHOTO TYMHO (JIOIMPaHO Ha METHOTO
II0JIe) ¥ yAMpa BO MOPTUTE Ha IpafoT byxBa, Ipy WITO THe ,,ce KPLIAT Ha ABe" U Off HUB

190 H. Yaycupauc, I. Huxonos, llpenxa ..., 111-113.

""Ha mpuMep, Taa e VMIUIMLMTHO COAP)KaHA BO 3a4HYBAIbETO HA XKEHATA IPEKY TONTHYBae Ha 3PHOTO
IpalIoK.

12 Cpueto® (cepb/lie) BO 0OBOj CIy4aj € BO penaluja co CIeAHNTe 00jeKTH M KaTeropuu: cpeinHa (cepefiHa),
CTOXepOT (,CepAeuHNK ), yTpobara (CprieBMHa) ¥ )KEHCKUTE TeHNTaMNN (3a CPLieTO KaKo CMMOOT Ha JKeH-
cxure rennramun: H. Yaycuanc, Kocmonomikn ..., 203 - 205).

"Ha BakBaTa 1o7l0oBa CHMMOO/MNKa yIaTyBa efieH obmdaj KoHcTarupad Bo Jleckosar (Cpb6uja), mpu Koj
MJIQ[I0XKEHELIOT, ITOC/Ie CBOETO 0OPEHO Kallelbe OfM Ha TYMHOTO M TaMy IO KpIIV IIHEHNOT JIOHEL] KOj Ipu
TOA TO KOPUCTEJI, Taka 1To ro ¢pra npeky croxepoT (CpIcKu MUT. PeYHUK ... , 423).

1043a oBa: V1. MapasoB, MuT. Ha 3/1aTOTO ... , 63-87.
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ce pactypaat 6ucepnu.'”® bpaunara cuM0O0/IMKa Ha OBa IejCTBIE ja OfpasyBa CBaj0eHIOT
KapakTep Ha [TeCHATa, TAKBJIOT KapaKTep Ha 37TaTHOTO jabOJIKO 1 IIPOOMBAKETO HA IIOPTUTE
Ha TPafioT, IITO - AHA/JIOTHO Ha OTBOPAETO HA CAf{OT CO 3JIATHNUIM € eKBUBAJIEHTHO Ha
I10/I0BaTa IeHeTpanuja.

Kourycor n xueporammjara BepojaTHO 61/1e KORMPAHU M BO OOpEeRUTE IITO SKeHN
/ Bemrtepku, BO IIyBO Ao6a Ha HOKTA I M3BefyBase Ha 'yMHOTO. Ha TakBIOT KapakTep
yIIaTyBaaT HEKOJIKY e/IeMEHTH: - (paKTOT LITO XKEHNTe 3affO/DKITENTHO MOpaje fa bupmar
TO/IN; - BaKa pasro/ieHy ce KadyBajle Ha CTOXepoT (Koj Mopa fa Oupe 4mcT / M3MeTeH);
- cTaBaje Mery HO3eTe KPOCHO / BpaTwio / MOTOBMIO (M3[OIDKEH el of pa3bpojoT
3a TKaewe, KaKo CYICTUTYT Ha (aayc) U ce yAupae co Hero Io 3afHUKOT.'” Jlameky
II0 [JYICKPETHO, OBa 3Hauelbe € OfPa3eHO M BO /IA3aPCKUTE IECHM Kafje MOMYETO IITO
ce HOjaBYBa Ha MEJHOTO FYMHO, jaBHaTO Ha KOIb, TO HpeTCTaBYBa ImapagnrMaTnIHnoT
COIIpYT Ha nasapkure.'?”’

- PaspemryBame Ha fiejcTBujaTa (MOTHMBAIVja M OIPABIAHOCT)

JlejcTBujara T.e. 3aIUIETOT HA HPUKA3HUTE CO METAJTHOTO TYMHO Cé MOTMBMpPAHM
Co TpabHyBambeTO Ha [ieBOjKAaTa O CTPaHA Ha HEraTMBHMOT /UK, Of IITO IPOM3/IeryBa
JleKa HeroBaTa paspernHuia 6y Mopaa ia ce COCTOM BO Hej3SMHOTO 0ciobonyBare. OBOj
pesyaTaT caM 1o cebe o HacOYyBa eIMMIOIOT M CMIUCIIATa Ha [ejCTBMETO BO HACOKA Ha
BEeHYaBaWEeTO Ha OCNOOOfieHaTa JieBOjKa O jyHaKoT - moOeguuk. CoryiefaH Ha eIHO
KOCMOJIOIIKO PaMHMINTE, OBOj €IEMEHT IO IOTEHLMpPA XMEPOTaMUCKIOT KapaKTep
Ha J€jCTBMETO, KOj M3BOPHO MOXKET [ja Ce eBOLPAa BO PAMKITE HA HOBOTOAVIIHNTE
[IpasHyBama (KaK0 MUT KOj TO aKTyaausMpa IEePHOANYIHOTO CO3AaBame Ha CBETOT),
WIU BO KPYTOT Ha cBafbeHuTe puTyamm (Kako MUTCKM MOfell / IapajurMa Ha 3eMCKITe
OpakoBn).

Bo 1cTOYHOCIOBEHCKNUTe IIPUKa3HI, jyHAKOT ro nobenysa 3mejor (i baba- Jara),
Taka INTO >KMBU T'M 3abMBa (3aKollyBa) BO IIOYBaTa Bp3 Koja € M3IPafieHO HUBHOTO
ryMmHo.'% Jlako oBa JiejcTB)e OCTaBa BIIEYAaTOK Ha TUIINYEH €IICKO - XePOjCKI MOTUB, TOA
6V MOXKeJIO fia Ce IIPOTOJIKYBA U HU3 efieH IoapXaydeH KOCMOTOHVCKY aCeKT. JIOKOIKy
TYMHOTO 0 cuMOO/MM3pa YHUBEP3YMOT mau HeGOTO, a 3eMjaTa Ha KOja e M3TPafieHO
I IpeTcTaByBa HIDKHMTe 30HM (3eMja, IIOfi3eMje), OBa JiejCTBMEe OM MOXeNIO Ja ro
[IPeTCTaByBa 3aBPLIHMOT YMH Off YPEAYBAabeTO Ha BCeTIEHATa IIPY KOj, jYHAKOT BO Hea I
pacropefyBa KOCMIUYKITE €/IEMEHTH U MUTCKITe IMKOBMU. Bo 0BOj c1y4aj, mpeky 4mHOT
Ha 3a0MBameTO T.e. 3aKOIYBAETO Ha XTOHCKNUTE MUTCKM JIMKOBM (3MejoT n Baba-Jara
KaKo eKBIBaJIeHT Ha Boxxuiara-3emja) Bo mouBara Ha Koja € M3rpajieHo I[yMHOTO, TOj HUB
CaMo I IIOCTaByBa HA CBOETO MECTO - BO HOJTHNUTE [{ENIOBY Off BCeIEHA Ha KOM BCYIIHOCT
U UM npunaraar.'®”

1B. C. Kapanmuh, Cprcke ... , 35, 36 (68); uHTepecHM CpPeHOBEKOBHM MCTOPUCKY TIApajely Ha PUTYalTHO
npobuBame Ha rpazckute moptu: O. Munaesa, MeHOTO ..., 36.

%M. C. ®wmmosuh, BakapHo ..., 29; Lj. Risteski, The Orgiastic ... , 125-128.

17T, Monnos, Mur ..., rmaBa 6 / 3.

18] Tpumepu: M. [lprHOB, VI36paun ..., 417, 418.

13a ooj moTus: H. Yaycuanc, Kocmonomkn ..., 154.
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5. IToTexn0 - reHe3a HAa MUTCKHUTE CTPYKTYPHU

IMomuTu3anyjaTa Ha MUTOT 32 METa/THOTO TYMHO, KOja OYeBUIHO 3aII0YHaJIa YIITE BO
PaHMOT CpefieH BeK, He 3aBpIIyBa cO IePMOJOT Ha MWINTAaHTHUOT HAal[VIOHA/I-POMaHTH3aM,
KOj IIyTeNn KOH KpajoT Ha 19. u mo4eTokoT Ha 20. BeK - BO BpeMe Ha CO3JaBambeTO Ha
COBpEMEHMNTE jY>KHOCJIOBEHCKY Ap>kaBU. IlocTojHaTa Hay4Ha nMuTeparypa, ynorpedeHa
IIpY OBa Hallle UCTPa’KyBambe IIOKa)XXYBa JieKa Off 0BOj IIPOLieC He MOJKele BO LIeJIOCT Jia ce
0C1000aT HATY UCTPaXKyBaduTe, BKIIYIyBajKy [ 1 OHME Off HAIlIeBO BpeMe.

T. MonoB cMeTa fjeKa IpICYCTBOTO Ha TOIIOHMMOT ,,MEFHO T.€. ,,6aKapHO FyMHO"
Bo Makenonuja (Oxpup, Kocryp, a Bepojatao u ITpuren n Opye ITorne) ce ok Ha iBa
¢daxropu. [IpBa e panocpenHoBeKoBHaTa [IpoTo-6yrapcka KOMIIOHEHTa, MaHK(eCTpaHa
IIpeKy IPeTIIOCTaBeHOTO JoceyBambe Ha KHe30T KyOep Bo MakenoHuja (Te3aTa e 6asupana
Ha XUITIOTeTMYHaTa nokanuja Ha Kepamesuckoro Ilome, Bo oxonmmuara Ha Ilpumem).
Bropara KOMIIOHeHTa ce aKTMBHOCTMTE Ha JIOKa/JHaTa Oyrapcka IpOpodYKa IIKOJa Of
Cpepen (= Coduja) Bo TexoT Ha 10-11. Bek.'” V. BeHeuKoB IUIacupa cIyueH KOHIIENT,
TPeTUPajKI ' CPeTHOBEKOBHUTE allOKpU (M KaKo IpyMapHa KOMIIOHEHTa, CO3/lafieHa BO
KPYTOT Ha paHaTa CpeJHOBeKOBHA Oyrapcka / mporobyrapcka emnuka (7-8. Bex). [Ipyrure,
TyKa CIIOMHaty Tpagmuuu (masapckmre mecHu on Codujcko, HaBefeHaTa CpIICKa
cBaj0eHa IecHa, KaKo VM C/IOBAUKUTe U ICTOYHOCTIOBEHCKITe IIPUKA3HM), TOj I TpeTupa
KaKo [iepuBarT, IIpepaboTKI I CEKYH/IAPHA ,,CTaBjaHCKa MHTepIIpeTanuja‘ Ha MeaTHuoT
npotobyrapcku Mopen.''! CmeraMe fieka M. JIpyHOB e HellTo MOOIMCKY HO BUCTMHATA
KOr'a CPefHOBEKOBHUTE aloKpudy I cMeTa 3a TBOpOa Ha HEKOj jy>KHOCTIOBEHCKU
(6yrapcki) KHIDKEBHUVIK, KOj pea/M3upajku ja cBojaTa ,0/marodecTviBa XpuUCTHjaHCKA"
LieJT, IIPUMIMYHO Ce KOPUCTeNI CO HApORHUTE IIpeflaHuja Ofi cBoeTo BpeMe. Bo ogHoC Ha
IIpUKa3HUTE Off IPYKMOT apeasl, TOj CMeTa JieKa Tue He TM Ofjpa3yBaaT aHTUYKUTE TPUYKL
TpafMIVY, TYKY ce IUIOJ Ha BIIMjaHMjaTa Ha ,HeKOM BU3AHTUCKY HapopgHM mecHu ' U
O. MuHaeBa, HaCIIPOTY OYEBUJHIOT KOMIIAPATVBEH IIPUCTAIl, CBOETO MCTPaKyBabe Ha
0BOj MUTCKM MOTMB I'O HacO4yBa KOH IIpa0yrapckara KOMIIOHEHTa, aKLeHTUPAjKU I'i
0co0eHO IapajenuTe BO OFHOC Ha eBPO-a3UCKNUTe CTENCKO-HOMAJICKUTe Iomynanym. '
M. Ounumnosnh, OTBOpeHO ja KpUTUKYBa IOJIMTH3AIMjaTa Ha OaKapHOTO I'yMHO BO
cepnre Ha cpIicKara TpajulMja, HO U Ha Oyrapckara Hayka. CaMMOT, IIpU TOA CBECHO
ru ucdpia off CBOUTe UCTPaKyBama CPEHOBEKOBHUTE allOKpU(HY TeKCTOBM (IIOpaju
6yrapckoTo IOTEKI0?), pefyLMpajKu ja cBOjaTa METONOJIOIMja BO HAacOKa Ha HaTyp-
¢uno3opckuTe KOHLENTU Ha TOJIKYBalbhe Ha MMUTOT, JOMMHAHTHU BO BpeMeTO BO Koe
HacTaHyBaJI HETOBMOT TpynA.'

BepyBaMe mexa Ioc/ie CTPYKTYPHUTE, CEMUOTUYKIUTE U KOMIIAPATUBHUTE aHAIM3U
IITO TV peaM3upaBMe BO IPeTXOJHNTE IVIABJ CTaHYBa II0jaCHO eKa MUTOT 32 METaTHOTO
TYMHO He e HUKaKOB JIOKaJIeH (peHOMeH, crienyduyeH 3a ofipefieH eTHO-KY/ITYPeH apear,
IIa BO T¥e paMKIU HUTY Ha IPOTOOYrapCcKUOT, OYrapCcKMOT HUTY cpIckuot. Ha BaxBure
VHTEPIIPeTAL[MI MM IPOTUBPEYIN ONIITOCTOBEHCKIIOT, d HAjBEPOjaTHO I OMIITOOATIKAHCKI
U VIHIOEBPOIICK!M KapaKTep Ha IpUKaKaHUTe MOTUBHU. Bo Ipuior Ha BakBUOT I7100a/IeH

10T, MomioB, Mur ..., rmaBa 6 / 2.

MY, BenegukoB, MemHOTO ... , 84, 85; V1. Benenukos, 3maTHuAT ... , 349, 350, 353, 354; V1. Beneguko, MeniH.
TYMHO ..., 81-88.

"2M. Iputos, Vis6pann ..., 414, 422.

130, MuHaeBa, MegHoOTO ..., 32 - 37.

14M. C. ®ununosnh, bakapHo ..., 19-31.
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KapakTep, TOBOPYU IIOBP3aHOCTA HAa HETOBUTE MUTCKO - CUMOO/INYKM eJIeMeHTH €O OpojHM
APYTY CTPYKTYpPH, 3a4yBaHU BO pasHU cepy Ha CIOBEHCKMOT (OJIKIOp: IpefaHujaTa
3a CaMOBWINTE, 3a BeTepoT, 3a cMunoT, CMu/baHa IUTaHMHA, oOpenuTe Kaj TYMHOTO,
TOIIOHVMMUTE V1 elIeMEeHTHTE Ha MaTepujajHaTa KyaTypa.
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The Mythologized Thrashing Floor in the Slavic Traditional Culture - IT
Nikos Chausidis

This work concerns the myth of “The Metallic Threshing Floor” mostly presented
as “Copper/Bronze Threshing Floor” (“Medno”/”Bakarno Gumno”). It begins with the
material in which this motife appears, above all from the region of the Balkans and Ea-
stern Europe. First, there is a presentation of a few toponyms, especially those (originating
from Macedonia and Bulgaria) for which suitable myths and legends are perceived. Then
a category of magical stories follows, regarding this particular motife. Here, the metallic
threshing floor (accompanied with the metallic field and the metallic castle) is usually in
possession of the dragon or some other negative character who imprisons a damsel. Due
to the liberation of the imprisoned damsel, the metallic threshing floor becomes a battle
field where the dragon fights the hero. The last category is presented with several media-
eval apocryphal texts originating from the territory of Bulgaria, Macedonia and Serbia.
There, the “Copper/Bronze threshing floor” is alternated with the “Copper/Bronze shrine”
(“mednoto kapishte”) which symbolises the pagan state. The basic action consists of its de-
struction or the stabbing of a sword into it on behalf of some historical or pseudohistorical
ruler (Leon V, Michail Kagan, Boris).

The presentation of the material is followed by a comparative analysis and inter-
pretation of the mythical elements gathered in the traditions referring to “The Metallic
Threshing Floor”. Primarily, all the metallic components are elaborated. Besides the
threshing floor, prominance is also given to the castle, field, plants, bread, the tongue of
the dragon, which besides being of copper, can also appear as silver, iron and golden.
The motivation for their presence is in the denotation/indication of the celestial, but
also the outerworldness, which thus accepts the chtonic within. In this context a mutual
relation is given to the golden plants and the immortelle from the above mentioned
stories, thus signifying “golden flowers” In addition the relation between “The Metallic
Threshing Floor” and “The Metallic Shrine” (“medno kapishte”) is elaborated. Accor-
ding to the appearance of the site “Bakarno Gumno”(”The Coppper Threshing Floor™)
near Prilep, R. Macedonia (circular terrace placed on top of the hillock, surrounded by
alake), the accent is given to the connection between the mythic threshing floor and the
cosmological myths where the world is created from the first mountain emerging from
the primordial ocean (T. IV). Thus some other Slavic examples of sacralised islands are
indicated. In this framework an elaboration is made on the basis of similarity between
the threshing floor and the appearance of the Slavic mediaeval pagan shrines, which
are archaeologically examined with some ten examples (T. V; T. VI: 1,2; T. VII: 3). The
shrines are actually circular objects with no walls and roof, surrounded by a trench, a
system of pits, or a rampart, in the center of which the idols and other ritual objects
were placed. Regarding this relation, examples concerning XIX century ritual loaves
(from Bulgaria and Macedonia) are presented, on which schematized threshing floor is
performed and completed with the marks for the piles of grain, the landlord, the dogs
and other combined elements (T. VI: 3-12). The connection between the metallic thre-
shing floor and the slavic shrine is justified by the fact that both of these objects with
their circular form represented the heaven/sky or the sacralised “other world” in the
consciousness of the people.



Huxoc Yaycuouc

Even in the stories and the legends “The Metallic Threshing Floor” is not of this
world, but in most cases it is located in the underground, underwater or in the dragon's
womb. Its appearance is connected with the blowing of the wind, the dragon's breath, and
also with the defeating of the Turks. In all these traditions the most significant component
is the hero, represented as an abormaly strong child, a shepherd, a magic musician or a
ruler. The threshing floor is the place where the heroic action is fulfilled: in the stories it
is the killing of the dragon or its equivalents, in the legends — the defeat of the Turks, and
in the apocryphal texts — the destruction of the shrine (“medno kapishte”) symbolising
the pagan beliefs. This is actually the first layer of the elaborated mythical traditions - the
struggle with the negative mythical characters. In some examples, although in a second
aspect, the metallic threshing floor forebodes yet another action - The Holy Marriage i.e.
the sexual act between the earth and the sky (in this case represented in the figure of the
hero). In a structure thus conceived, the female components are presented by the earth
that creates the threshing floor, while the male component is the hinge hammered in its
centre. The ideal reference to this relation is visible in one other sphere, which at first
glance seems distant from the concept of the threshing floor. It is the ritual (noticed in the
previous century in the roundabout of Skopje) in which during the manufacture of clay
baking-dishes (“tiles”/"crepna”), in their center a nail was hammered (equal to the hinge
in the middle of the threshing floor) and on this nail a male figurine with accented phallus
was placed (described as “a husband” and “the guardian of the tiles”). Thus the nail beco-
mes the axis mundi and the phallus of the presented character, penetrating into the womb
of the tile, i.e. the earth and fertilizing her.

The sacrality i.e. the outerworldness of the metallic threshing floor, and so the pre-
sence of the hinge as symbol of the cosmic axle, gives this object yet another meaning en-
tirely opposite to the axial meanings. That would be symbolic of the edge of the world i.e.
its periphery where the crossing between this and the other world takes place, from “here”
to “there”. In some legends the metallic threshing floor is the place where a gate leading to
the “other world” appears, while in others it marks the border between the “native” and
the “neighbouring country”.
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Procopius, De bello Gothico III 38.17-23:
a description of ritual pagan Slavic slayings?*

Eugenio R. Lujdn

Procopius’ Gothic War is generally assumed to be the oldest source for the study of pa-
gan Slavic religion. However, only the ethnographic excursus on the Slavs and Antes (Procop.
Goth. 111 14.22-30) is mentioned in works dealing with that subject, while no attention has
been paid to another very interesting passage of the same work (Procop.Goth. I1I 38.17-23).
In that passage Procopius describes the three ways in which the Slavs used to kill their en-
emies — impalement, tying their hands and feet to four stakes and beating them to death and,
finally, burning them together with cattle and sheep. The analysis of the text, as well as the
comparison with other sources, shows that those practices can best interpreted as various
sorts of ritual slayings.

It is generally agreed that Procopius' History of Wars, and specifically his Gothic
War, is our oldest source' for the study of Slavic pre-Christian religion. In a well known
passage of this work (Procop.Goth. III 14.22-30) he describes the habits and way of life
of the Slaves and the Antes and provides some information about the religion of these
peoples (III 14.23-24)>.

Oeov pev yap éva tov Ti¢ dotpamic Snuovpydov amdvtwv KOplov poévov avtov
vopi&ovatv iva, kai Bvovoty avtd Boag Te Kal iepeia mava eipappévny 8¢ obdtp
ioaowv obte dMwg opoloyodowy &v ye avBpdmoig porry tiva Exey AN émetday
avtoig &v ooty fjdn 6 Bdvartog & fj vEOw ahodov 1j e¢ mdAepov kabiotapévolg,
énayyéhovrtal pév, fiv Stagdywdy, Buciav 1@ Be® &vti Tf g Yoy avtika mowjoeLy,
Sapuyovteg 8¢ Bvovoty dmep TETYOVTO, Kai ofovTatl TV cwtnmpiay Tavtng 81 Thg
Buoiag adtolg wvijoBat. oéPovaot pévTot kai ToTapovg Te Kai vougag kot dAa dtta

" This paper is part of the research project HUM2006-09403 (Consolider C), financed by the Spanish Ministry
of Education and Science under the direction of Prof. Alberto Bernabé. I am very grateful to Prof. Juan An-
tonio Alvarez-Pedrosa, director of the project ,,Sources of Slavic pre-Christian religion” for his comments on
earlier drafts of this paper.

See Mikhailov (1995: 170), Holzer (2006: 36-37), among others. Meyer (1931: 80) included Herodotus' pas-
sage on the lycanthropy of the Neuroi in the section of dubia of his collection of the sources of ancient Slavic
religion and the text is usually mentioned in connection with Slavic pagan rituals, but we do not know for
sure whether these Neuroi were really a Slavic people (Holzer 2006: 25-26). If we understand the concept of
religion in a broader sense than Meyer, we could also mention a reference to the hospitality of Slavic tribes
found in Priscus Panopolita's History (fr. 11.271-280 Blockley) preserved in Constantine Porphyrogenitus' De
legationibus Romanorum ad gentes 3 — there were sacred duties (s$baj) concerning hospitality among the Slavs
according to the Strategikon (XI 4) attributed to the emperor Maurice.

2 T 'will follow Haury's (1963) edition in this paper.
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Sapdvia, kal Buwot kal avtoig dnaot, Tag Te pavreiag &v Tavtag 61 Taic Ovoialg
motodvTaL

For they believe that one god, the maker of the lightning, is the only lord of every-
thing and they sacrifice to him cattle and all kinds of victims, but they do not know
the fate nor do they think that it has any bearing whatsoever on human beings.
Instead, when death is getting close to them, either when sickness strikes them or
when they get ready for war, they promise that, if they escape, they will make a sac-
rifice to the god in exchange for their life and once they have escaped, they sacrifice
whatever they have at hand, believing that they have bought their safety thanks to
that sacrifice. Nevertheless, they also worship rivers, nymphs and some other divine
beings and they also sacrifice to them all, making divinations in those sacrifices.

Some scholars have been quite skeptical about the reliability of the information pro-
vided by Procopius’. However, in one of the most detailed analyses of the ethnographic ex-
cursus on the Slavs, Benedicty (1965) showed how, even if Procopius' report keeps within
the traditional frame of the description of barbarian peoples in Greek historiography, the
information that provides can, nevertheless, be considered reliable, in as much as most of
it can be compared to other sources that support his views.

Focusing specifically on the religious aspects of his description of the Slavs, the
reference to a supreme god, master of the lightning, fits well with the information about
Perun that later sources provide, regardless of whether this god was or not already named
in that way’. He also states that they worshipped rivers, nymphs, and some other divine
beings (da...monej) and this information can be checked in other sources, too, such as
the Homiliary of Opatovice (sermon 5, p. 4 Hecht), Helmold of Bosau's Chronica Slavo-
rum (I 47), or Cosmes' Chronica Boemorum (I 4)°. In the latter text, the introduction of
this type of cults is attributed to the mythical figure of Tethka‘. The nymphs mentioned
by Procopius have been usually linked to various female supernatural beings known in
later Slavic traditions, such as the vila (Reiter 1973: 203-204, s.u. Vila) or the rusalki and
beregini (Briickner 1923: 176-181, Benedicty 1965: 72-73). The information that presages
were made during the sacrifices appears to be accurate, too, since it can be confirmed in
later sources, especifically Thietmar of Merseburg (VI 22-25)".

It is not the aim of my paper to analyse once more this well known passage, but
it was important to show how the information provided by Procopius concerning pagan
Slavic religion seems to have a factual basis. I would like to draw attention to another
interesting passage of the same work (Procop.Goth. I1I 38.17-23) that seems to have been
overlooked in the scholarly literature on Slavic paganism. I will first provide the Greek text
and a translation, and will then comment on it.

w

See Vyncke (1969: 649) and Barford (2001: 193), among others.

See Briickner (1923: 58-80), Niederle ([1926]1995: 46-51), Pisani ([1950]1995: 73-75), Benedicty (1965: 71-
72), Reiter (1973: 189-191, esp. p. 190), Puhvel (1987: 234-235), Mikhailov (1995: 174-177), Barford (2001:
193-195).

The texts can be found in Meyer's collection (Meyer 1931: 20-21, 43, 18).

On this matter see Pisani ([1950]1995: 76-78). Even after the christianization of the Slavs these types of cults
survived in popular beliefs; see Barford (2001: 189-192).

According to Helmold (I 52), Sventovit's oracular capacities were rewarded by the Rugians with an annual
human sacrifice.
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éktetvov 8¢ Tovg maparnintovtag obte Eipet olite Sopatt olte T GANY eiwBOTL TPOT
@ AAN& okohoTag €mi Th¢ Yiig nEdpevol ioxvpotata 6elc e avTovg ¢ T pdAioTa
monodpevol £mi todTwy §Ov Big mOAAL} Tovg Sethaiovg xdBi&v v Te okoAdTIWV
Akpnv yloutdv katd péoov €veipovteg @OobVTEG Te dxpL €¢ TV dvBpwnwy Td
gykata Butw O adtovg Staxpricacat Hgiovy kai E0ha 8¢ mayéa téttapa émi mAe
toTov &¢ YAV katopdEavteg oi PapPapot ob 1ol e ATV Te Xelpdg Te Kkai TESag
TV AAwK6TWG SeopedovTeg eita pomdholg adTodg Katd k6ppng EviehexéoTata
na{ovteg wg 81y kOvag 1 deelg i Ao T Bnpiov Siégepov &Ahovg 8¢ Evv e Bovai kai
ngoPdrolg Soa 81 ndyeobat &g T& mdtpia fON dg Hriota elxov év Toig Swyatiolg
kaBeipEavteg ovdepud petdoi évenipnmpacay obtw pev ZrAapnvoi Tovg EvTuxovTag
del avijpovv.

They killed the people that they encountered not with sword nor spear nor in any
other usual manner, but they fix very firmly in the earth stakes that they had made
extremely sharp, violently seated those poor people on them, and, introducing the
point of the stakes between their buttocks, pressed until they reached their entrails.
They considered appropriate this way of killing them. These barbarians also used
to plant four thick pieces of wood and tie the hands and feet of their prisoners to
them; they then kept on beating them on their head until they killed them like dogs,
snakes or any other beast. Others they shut in their huts together with the cattle and
sheep that they were unable to carry with them to their homeland and mercilessly
set them on fire. Thus did the Sclavenes put to death the ones that they found.

This excursus on the barbarian habits of the Slavs is inserted after Procopius has de-
scribed the conquest of the town of Topir, on the Thracian coast, which took place in 549-
550, during the invasion of Illyria and Thrace by a group of Slavs. Procopius expresses his
surprise at the fact that on this occasion the Slavs had chosen not to kill everyone, but had
just enslaved women and children, while their custom so far was not to spare anyone. He
then goes on to describe the ways in which they used to kill their victims up to that point.

This passage has usually been interpreted just as an attempt on the part of Procopius
to stress the ferocity and cruelty of this people, but, as Barford (2001: 58) remarks, even if
part of the description may be based on a literary topos, basically the information that he
provides must be related to the specific facts that really occurred. It would thus be a similar
case to that of the previously quoted passage of the Gothic War.

Furthermore, I would like to compare Procopius' descriptions of these savageries to
Photius' account of the Russian attack on Constantinople in 8608

An obscure nation [...] as a wild boar has devoured the inhabitants of the land like
grass, or straw, or a crop (O, the God-sent punishment that befell us!), sparing noth-
ing from man to beast, not respecting female weakness, not pitying tender infants,
not reverencing the hoary hairs of old men, softened by nothing that is wont to
move human nature to pity, even when it has sunk to that of wild beasts, but boldly
thrusting their sword through persons of every age and sex. One could see babes
torn away by them from breast and milk and life itself, and finding an improvised

8 Photius, Homily IV 2. Translation by Mango (1958: 98-99).
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grave in the rocks against which, alas, they were dashed; mothers wailing miserably,
being slaughtered over their infants who were still convulsed and gasping - a pite-
ous thing to hear and more piteous to see, much better to be passed over in silence
than to be told, and worthier of its perpetrators than of its victims. Nay, nor was the
savagery stopped with human beings, but over all speechless animals, oxen, horses,
fowl and others, which they fell upon, did their cruelty extend. There lay an ox and a
man by its side, a child and a horse found a common grave, women and fowl stained
each other with their blood. Everything was full of dead bodies; the flow of rivers
was turned into blood; some of the fountains and reservoirs it was no longer pos-
sible to distinguish, as their cavities were made level with corpses, other retained but
faint traces of their former outline, the missing traces being overlaid by the bodies
that lay scattered alongside them. Corn-land was rotting with dead bodies, roads
were obstructed, forests took on a wild and desolate aspect because of corpses rather
than because of bushes and solitude, caverns were filled up, mountains, hills, ravines
and gullies differed in no way from city cemeteries. Thus the calamitous destruction
spread on, and the plague of war, borne on the wings of sin, flew all round about,
destroying everything it encountered.

Even if the facts that Procopius and Photius are describing are similar — a massacre
carried out by the Slavs in one case and by the Russians in the other -, it appears from the
comparison between both texts that, while Photius is just following some literary clichés
in his description, so that we cannot recover any factual information from his depiction of
the attack, Procopius seems to be providing some more accurate informations about the
ways in which the Slavs killed their enemies.

It is my point that what Procopius is describing in this passage are, in fact, some
quite elaborate rituals performed by the Slavs to carry out the execution of their enemies.
It would be rather unexpected that, in the context of their incursion on the other side of
the river Danube, the Slavs would stop to make all the preparations necessary for those
types of slayings for no reason at all. Such a behaviour, however, would be better under-
standable if those were some sorts of ritual sacrifices. As a matter of fact, ritual killing of
human beings by the Slavs® after a battle is clearly attested in a passage of the History of Leo
the Deacon (IX 6) in the 10th century™:

"Hon 6¢ wuktog kataoxkdong kat T uivng minotpavkids obong, katd to mediov
¢EeABOVTEC TOVG 0QETEPOVG AvePnAdpwY vekpovg oD¢ Kai cuvalicavteg Tpd Tod
nepIPOrov kai Tup g Bapvag StavdgavTteg, katékavoay, TAEIOTOVG TAV AiYHAADTWY,
&vdpag kai yovawa ¢’ adToi§ KaTd TOL TTATPLOV VOHOV EVATIOTPAEAVTEG.

The night came and there was full moon, so they went out to the plain and examined
their own dead. They gathered them in front of the precincts and, after setting fire to
thick pyres, they burnt them and on top of them they slaughtered men and women
following their native law.

° Leo the Deacon calls this people "Scythian", but taking into account the place where they are found and their
description they are usually identified as Slavs. This passage was thus included by Meyer (1931: 7-8) in his
collection of texts concerning Slavic paganism.

10T quote from Karalis' (2000) edition.
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Coming back to Procopius' text, three different ways of putting the enemies to death
after they have been made prisoners can be found in it. In the first place there is a descrip-
tion of a ritual of impalement. The Slavenes planted the stakes in the earth, sharpened
their points, and then seated their victims on them, forcing their bodies down on the
stakes until they were perforated. It is important to note that Procopius uses the word
o...ovv "considered appropriate” to characterize how the Slavenes envisaged this kind of
killing. It seems thus that it was not chosen at random, unlike the ways of killing people
in Photius' account, but it was precisely the way in which these prisoners had to be dealt
with. Procopius had previously warned about the oddity of this practice when introducing
his description with the words o¥te Eiget oite Sdpatt obte T GANY eiwBTL TPdTIY "not
by sword nor spear nor in any other usual manner”.

The second procedure was even more elaborate. It involved planting in the earth
four pieces of wood and tying the feet and hands of the prisoners to them, after which they
beat their heads with clubs until they died. It cannot be by chance that the word -op£loj
"club, mace" appears only here in Procopius’ work, so it seems that it has been chosen as
specially adequate for this description, that is, it seems that the Slavenes did not use what-
ever weapon they might have had at hand for this purpose, but they specifically had to use
a mace or club. It is also important to remark that Procopius specifies that they beat their
heads - or, maybe more precisely, their temples, for the word k6ppn instead of xepaAn
'head'is used. Why should it be that they limited themselves to beating their heads and not
their whole bodies unless this was not part of a ritual?

We do not have exact parallels of any of these practices in other texts dealing with
pagan Slavic religion, but rituals in which different objects were planted in the earth seem
to have played an important role in the religious rituals of these peoples. In a well known
passage of Constantine Porphyrogenitus' De administrando imperio IX, it is described how
the Russians (‘I1dg) used to come down to Constatinople for trading after the winter was
over. They stopped at an island with a big sacred oak, where they used to sacrifice birds -
and the ritual also involved planting arrows in a circle (nyvokvot 8¢ kai oayittag yvpd0ev
“they plant arrows in a circle"). In various sources, specifically Thietmar of Merseburg (VI
22-25), Herbord (II 33), and Saxo Grammmaticus (XIV 39. 10), we find the description of
Slavic divination rituals for which spears had to be planted in the earth, too, after which a
horse had to step over them, and according to how this happened favorable or unfavorab-
able presages could be obtained.

Finally, according to Procopius' description, the Slavs had a third way of killing their
prisoners — they put them in huts together with cows and sheep and burnt them. Proco-
pius remarks that they did this just with the cattle that the barbarians were not able to
take with them to their homeland. However, we can wonder whether this was not again a
specific kind of religious offering. We have some interesting parallels in this case. Nicholas
I Mystikos, patriach of Constantinople, in his letter 66, dated 913-914, complains that a
pagan sacrifice has been carried out for ratifying a treaty'. That sacrifice involved killing
some animals and making a holocaust. He insists in his letter that it was not by chance that
the animals selected for that purpose were cows, dogs, and sheep. In Procopius' text we

1 Edition and translation of the letter in Jenkins — Westerink (1973). Additional information and comments can
be found in Grumel - Darrouzes (1989).
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find a similar selection of victims, but human beings are substituted for dogs, if this were
the same type of sacrifice, which indeed we cannot know'2.

It would thus seem that the three ways in which the Slavenes used to kill their en-
emies, according to this passage of De bello Gothico, are not accidental. If our arguments
are right, Procopius — who is very well informed about the facts that he is describing -
would be providing here a quite detailed account of the rituals followed by 6th century
Slavenes for putting their enemies to death. It would thus be a very valuable source for our
knowledge of Slavic pre-Christian religion.
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Procopius, De bello Gothico 111 38.17-23: opis ritualnih pobojev slovanskih poganov?
Eugenio R. Lujan

Prokopijevo delo Gotske vojne velja za najstarejsi vir za preucevanje poganske reli-
gije pri Slovanih. Vendar pa dela, ki obravnavajo ta tekst, prinasajo zgolj podrobno etno-
grafsko analizo Slovanov in Antov (Procop.Goth. 14.22-30). V Prokopijevem delu pa je
moc¢ najti Se en, izredno zanimiv odlomek, v katerem avtor opisuje nacine, na katere so
Slovani ubijali svoje sovraznike. Natikali so jih na kol, privezovali njihove roke in noge na
kole in jih tepli do smrti ali pa so jih sezigali skupaj z govedom in ovcami. Analiza teksta,
v kombinaciji s primerjavami podatkov iz drugih virov, kazejo, da je te prakse moc¢ inter-
pretirati kot ritualne poboje.
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Time and the Indo-European Gods in the
Slavic Context

Emily Lyle

The potential of divisions of time to give clues to the number and identity of the Indo-
European gods has not yet been fully explored and an attempt is made here to move forward
the discussion of this possible additional source of information. It is assumed that the frag-
mentary evidence for the Slavic gods can usefully be placed in a wider Indo-European frame-
work. Recent work by Slavic scholars on divisions of time has laid an excellent foundation
for further exploration.

Time

It is interesting that when we talk about time in a cosmological context, there is no
need to talk specifically about “the year” or “the day”, for example, and in fact it is inap-
propriate to do so when we are trying to grasp the overall concept. The total idea is of time
as having limits which apply at all levels. This means that there is only one system to be
understood and that evidence from any level can contribute to our understanding.

Scholars concerned with cosmological time have been well aware of this and I
shall start with the definitions of the properties of religious time as listed by Marc Gabo-
rieau in a study of the Hindu calendar (1982: 20; my translation and numbering):

1) The different divisions of time (days, years, cosmic periods ...) each form a cycle.

2) These cycles are isomorphic.

3) Each cycle has a beginning and an end.

4) Each cycle represents an evolution from order towards disorder arriving eventually at
chaos before the regeneration which will mark the start of a new cycle.

5) The end of the cycle, that is to say the phase of chaos and regeneration, is not consid-
ered to belong to the temporal cycle; it represents the axis which communicates with
eternity.

6) The temporal and spatial cycles are isomorphic.

Gaborieau’s set of cycles does not mention the human life cycle but this is one of
the divisions of time that belongs under No. 1 in his list, and it is of key importance for
understanding cosmology. In Svetlana Tolstaya’s valuable article on time in Slavic popular
culture (1995), it is included along with the annual, diurnal and lunar cycles, and I shall
discuss these four cycles in this paper taking the diagram she published as my base, with
English translations from the French of the original (Figure 1). I should mention, how-
ever, that Tolstaya also treated the ritual and vegetation cycles (1995: 29).
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Spring, Summer, Autumn, Winter,
spring equinox summer solstice autumn equinox winter solstice
Morning, Evening, iy
8 Noon vening Midnight
sunrise sunset
Waxing moon Full moon Waning moon New moon
Infancy; Death
’ Maturit Old age .
youth Y 8 (and new birth)

Figure 1 Divisions of the time cycle (after Tolstaya 1995: 29).

We can now set about developing this diagram. I shall deal first of all with the an-
nual, diurnal and lunar cycles. It can be seen that sometimes both a period and a point
of time are given (e.g. the season “spring” and the “spring equinox” that falls within it)
and that in other cases there is a single entry. We shall find that it is important to distin-
guish carefully between the period and the point and so I have included them both in all
cases. (It should be noted that, although I am contrasting a “point” with a full “period”, the
“point” itself may have some duration.) In Figure 2, I have taken it that the point of time is
at the centre of each period and I have marked it “C”. T have also taken it that the division
of the time cycle into four means that we are dealing with four equal quarters and I have
tried to describe them when there is no specific word available for this section of a cycle.

We can continue to develop the diagram by identifying the place of “chaos and re-
generation” which will, according to Gaborieau, give us our point of transition between
cycles. We can look for this in the section marked “death (and new birth)” by Tolstaya,
but I suggest that we can define it more closely by identifying it in the year as the “12
days” that are found in the Church calendar between Christmas and Epiphany but are
notionally connected with the winter solstice. In the diurnal cycle the equivalent point is
midnight and in the lunar cycle it is dark moon (see Figure 2). In the life cycle, it can be
seen as the location of death. Death is not a measurable period, like “youth” for example,
and, although we need to take account of it when considering the life cycle, it is probably
best to treat it as the “other” of the entire lifetime between being born and dying. The idea
of compressed time that is excellently discussed by Tolstaya elsewhere in her article (1995:
40-42) seems to fit well here, for the twelve days reflect in miniature the months of the year
to come, as we can see from divination practices.

It is not entirely obvious how we should proceed to relate the quarters in the system
to the life cycle - unless, indeed, we are prepared to follow the guidance offered by the age-
grade structure that I have argued is at the base of the trifunctional ideology discerned by
Dumézil (Lyle 1997; 2004: 7-9). Since I do think that it is likely to be fruitful, I shall follow
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Spring, Summer, Autumn, Wipiter,
C spring equinox | Ssummer solstice | Cautumn equinox | C winteff solstice
Morning, Middle part of Evening, Middlg Part of
. the day, thefnight,
C sunrise C sunset ||
C noon C miflnight
Waxing moon, Near full moon, Waning moon, Old [ new
cresgents
C first quarter C full moon C last quarter |
C darjimoon
I
Infancy, . Déath
youth Maturity Old age (and nejv birth)
Figure 2 Divisions of the time cycle showing periods and centre points, 12 days

including the “12 days”.

it here, although, like much of this outline of a temporal model, it is still open to debate. I
should like to thank Mirjam Mencej for raising questions concerning my previous place-
ment of life cycle periods within the year (e.g., 1990: 80) and discussing an alternative
view, in the light of Svetlana Tolstaya’s formulation, which I have gratefully adopted here
so as to show the period of maturity corresponding to the summer half.

In the proposed model of male age-grading (suggested by the practice of East Af-
rican pastoralists), the men fall into three groups - young warriors following initiation,
mature men following marriage, and old men. Half of the men in the society are in the
classes of old men and young men while the other half are in two classes of mature men.
Uninitiated boys are not represented. Applying this scheme to Tolstaya’s categories, we
would fill the quarters with young men = vigorous warriors (2nd function), two sections
of mature men = fertile and prosperous (3rd function), and old men = wise intermediaries
with the sacred (1st function). The point concerned with death and the ancestors, which
is probably to be regarded as outside normal time (Lyle 2008a; Gaborieau 1982: 20, 23-25),
falls in the centre of the period connected with old men and the sacred as shown in Figure
3. This formulation would mean that the concept of the life cycle was being culturally
controlled, and that the correspondence of the sections of the natural cycles was not with
the whole of life, as we might reasonably have expected, but with the parts of life where
males had full social identity. Note, however, that the three stages of life form a temporal
sequence that allows them to be put into relationship with the sequences in the cycles of
time. Dumézil’s set of functions does not have this time sequence, and I suggest that it
makes a big difference to the cosmological possibilities of the system to have this temporal
dimension built in at the level of human life.

This is not all that there is to say about the age-grade sequence and I shall return
later to consider the place of the female, but I shall first move on to consider the shape of
the day and the year as explored by Nikita Tolstoy (1995; 2002) and to incorporate a sug-
gested revision into the Tolstaya diagram.
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Spring, Summer, Autumn, Wifjter,
C spring equinox | Ssummer solstice | Cautumn equinox | C winte}| solstice
. Middle part of . Middlg|part of
Morning, P Evening, p
C sunrise the day, C sunset the fight,
C noon C mig}night
. . Old fk new
Waxing moon, Near full moon, Waning moon,
C first quarter C full moon C last quarter cresents
q q C darlfmoon
Young men Mature men Mature men Old|men
Figure 3 Divisions of the time cycle showing age-grades and a death point. Death

Tolstoy was very interested to find a correlation in the Slavic calendar between the
periods around midnight and around midwinter and recognised that the day was split in
two at midnight and noon and the year at the solstices. These halves of the year are very
evident in the Indian calendar where the half from midwinter to midsummer is called the
rising half and the half from midsummer to midwinter the descending half (Gaborieau
1982: 15-18). The same division is found in interpretations of the Christian calendar
where Christ’s birth at midwinter starts the ascent and John the Baptist’s birth at midsum-
mer starts the descent (Billington 2000: 10-11). Of course, this correlates with the actual
experience of increasing and decreasing light through the annual movement of the sun.

Tolstoy also realised that this halving of the year was cross-cut by another division
into halves - the halves of summer and winter. In this case, it seems that we need to be
careful not to correlate these half-years with day and night as Tolstoy did in his diagram,
for the situation is more complex as his own discussion illustrates (2002: 193-95). Sunrise
and sunset, that divide day from night, and are the half-way points between midnight and
noon, are equivalent in terms of time to the spring and autumn equinoxes that are the
half-way points between the winter and summer solstices, but, although there are festivals
that fall near the equinoxes, the overwhelming evidence in the Slavic context, arising from
study of the wolf days, is that both the summer and winter halves begin well after the equi-
noxes (Mencej 2001; 2005), so that the suggested correspondence does not hold. This lack
of connection between the equinoxes and the beginnings of the summer and winter halves
is in keeping with evidence from elsewhere. The strongly marked summer and winter
halves in the Celtic calendar, for example, begin (in the modern calendar) on the eves of 1
May and 1 November. As regards the Germanic calendar, it can be noted that the summer
and winter nights that begin the half-years in Iceland are in April and October and that
the 8th-century evidence from Bede confirms the October start of winter for the Anglo-
Saxons (Wallis 1999: 53-54). It seems that we have to recognise — and eventually attempt
to elucidate — an asymmetry here. In terms of the Tolstaya diagram, we can see that, while
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the solstices fall at centres of periods, the openings of summer and winter fall at the divi-
sions between periods, as shown in Figure 4, where the winter half is shaded. The winter
solstice / midnight point is indicated by a double line since, as Tolstoy noted, it is much
more heavily stressed in traditional practice than the summer solstice / noon point.

Tolstoy used a circular diagram to illustrate the “magic circle of time” that he
found in the day and the year, and a diagram of this sort allows us to see some connections
much more clearly than a tabulated diagram does. However, a circular diagram of the
time cycle raises questions about how it should be placed on the page. Tolstoy’s diagram
has the winter solstice at the bottom and so is ideally suited to bring out the concept of the
rising and descending halves of the year but it does not serve the summer / winter division
so well.

I propose to take the summer / winter division as the main one and would like to
recall No. 6 of Gaborieau’s definitions where he notes that time is correlated with space,
since it is the connection with space that will tell us what should come at the top of the
time diagram when the spatiotemporal aspect is being taken into account. In my theory
that three axes of polarity underpin the entire cosmological structure (1990: 68-74; 1995:
171-79), I have presented as the first axis, called A, a polarity which is that of above and
below in space and of winter (= cold) and summer (= hot) in time. Above is strongly con-
nected with the male and below with the female, so that this is also a gender pairing, and
male is normally understood to be at the positive pole.

The question raised by these correlations is which of the two halves of the year -
summer or winter — should be connected with the above and the male. Within the last
year or so, I have experienced a total change in my thinking on this matter as a con-
sequence of my adopting the connection between summer and maturity, as mentioned
above. Maturity reflects the 3rd function and, in age-grade terms, it is in the “female” half
(Lyle 1995). Seeing the bright half of the year as connected with the female, and not with

Spring, Summer, Autumn, Wiliter,
C spring equinox | Ssummer solstice | Cautumn equinox | C wintef solstice
. Middle part of . Middl¢|part of
Morning, P Evening, p
; the day, the ffight,
C sunrise C sunset Ao
C noon C mifjnight
. . Old [k new
Waxing moon, Near full moon, Waning moon,
cresfents
C first quarter C full moon C last quarter
C darlfmoon
Young men Mature men Mature men Old|men
Figure 4 Divisions of the time cycle indicating the solstices and the dis- Death

tinctions between winter and summer.
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solstices WINTER

ABOVE

BELOW

SUMMER

Figure 5 A circular representation of the year, indicating the divisions into winter and summer halves and rising
and descending halves.

the male as in my previous formulation, implies that the values of the poles of the dualities
I have worked with for some time (see, e.g. 2006b) require to be reversed.

Once the hierarchically superior 1st-function old men and 2nd-function young
men are placed in the winter half of the year, this inevitably implies that winter is the posi-
tive half belonging to the above. This in turn means that the “dull” end of the dull/bright
polarity that I found in all three of the proposed axes of polarity (Lyle 1995: 171-79) is at
the positive pole. Ihad assumed (influenced no doubt by the familiar Chinese yin-yang
polarity) that the bright half would be male. If, as now seems more probable, it is the
dark half that is male for the Indo-Europeans, I think we have to seek the explanation in
ideas about the hidden and the sacred being male while the everyday, mundane world is
female.

In Figure 5, the winter half is shown in the superior location (above) and the sum-
mer half in the inferior location (below), and the division at the solstices cuts across this
division at an angle. The two winter seasons of winter and spring are shown separated by
a dotted line and the two summer seasons of summer and autumn are similarly divided.

The Indo-European Gods

Cosmological time is embedded in a total context, as we can see from the discussion
so far, and the universe of meaning would have included the divine as well as the human.
I argue that the spatiotemporal sections “hold” the gods, and would even be prepared to
say that the concepts of the gods were evolved in relation to the perceived spatiotemporal



Emily Lyle

environment as well as in relation to the social organisation of the founders of this com-
plex system that we have inherited from prehistoric times (Lyle 2006).

There are four slots in the main circle of the year and I show these in Figure 6 in
relation to three gods identified by the Dumézilian function numbers plus the female
component that I have argued should be added - a goddess. Within the winter half, which
is shown as the upper part of the diagram, there is the winter quarter which I understand
takes its special character from the fact that it is correlated with the period of darkness
between last light (dusk) and first light (dawn) (Lyle 2008a). The black arrow represents
the “12 days” and suggests the incursion of the ancestors at this time.

In the Indo-European context, there are definite traces of descent so that we can say
with some confidence that the gods of the pantheon are not all of the same generation. I
have been proposing for some time (see, e.g., Lyle 1990; 2006b) that we can understand
the pantheon best when we see it as consisting of ten gods, four of whom are “old” and six
“young”. I suggest that the four slots relate to four young gods, while four equivalent slots
in the compressed counterpart of the main circle found at the “12 days” relate to the old,
or cosmogonic, gods. An alternative representation would be that each quarter of the year
contains both a young god and a matching old god.

A main myth about the four old gods presents them as corresponding to heaven, at-
mosphere and sea (the males) and to earth (the female), and deals with the rivalry among
the gods for the single goddess, culminating in her giving birth to the offspring of all three
of them (Lyle 1990: 109-15; 2007).

midwinter
dark moon
midnight

dawn

god god
1 winter 2 sprint
dusk
3 autumn F summer

god goddess

2

midsummer
full moon
noon

Figure 6 . The seasons and the gods.
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A main myth about the six young gods concerns the abduction of the single young
goddess and her rescue by her husband with the help of other young gods (Lyle 2008b).
The young goddess is a queen (e.g. Sita in the Ramdyana) and both the husband (e.g.
Rama) and the abductor (e.g. Ravana) are kings. In terms of space, the kings can be placed
in the centre, representing the whole, while the other gods can be located in the world
quarters. In terms of time, it seems likely that the “good” king (the husband) is celebrated
throughout most of the year, while the “evil” king (the abductor) has a period of domi-
nance at a specific time connected with the dead, probably within the winter quarter.

The young goddess is one of the set of the four young gods apart from this pair of
kings and I have placed her in the sequence after the gods of the 1st and 2nd functions
and before the god of the 3rd function. That is, she would belong to the summer quarter,
which has been shown in the diagrams up to now as the first of the two phases allocated
to the mature men. This is the stage in their life career when they have just married and
are focussed on domestic life. It is certainly the phase most strongly connected with the
female, and, in terms of the gods, should, I think, be seen as the place of the goddess. The
young goddess, identifiable in the Greek context as Helen of Troy, has twin brothers, the
Dioskouroi, Castor and Polydeuces (cf. the Indian Advins). They have been distinguished
from each other as the “warrior horseman” and the “intelligent cattleman”, and I would
relate them respectively to the 2nd and 3rd functions and place them in the spring and
autumn quarters of the year, on either side of their sister.

The Slavic Context

We can now ask how much of this has resonance in the Slavic context. In an over-
view of mythological studies in 1995, Mikhailov distinguished (p. 172) two strands of
research, mentioning V. V. Ivanov, V. N. Toporov, L. Moszynski and R. Katic¢i¢ on the one
hand (concerned with the reconstruction of certain elements and motifs of Slavic mythol-
ogy and of the Slavic pantheon), and N. Tolstoy, S. M. Tolstaya and L. N. Vinogradova
et al. on the other (with a more concrete, descriptive and circumscribed approach). The
latter approach, as we have seen, has laid the solid basis drawn on in this article and has
suggested a structure which may well be a framework that can usefully be put into juxta-
position with the results of the more wide-reaching and speculative enquiries.

I cannot hope to make any extended contribution to this impressively rich field of
study that is being actively explored by Slavic scholars, but I shall consider briefly the “ur-
Slavic myth of the contest of the thunder-god with the dragon” (Katici¢ 1988; cf. Ivanov
and Toporov 1970). There has been considerable consensus about there being an Indo-
European thunder-god, and the Slavic Perun has been equated with Perkunas / Perkons,
Thor, Indra and Zeus. The location of this god in the system is still being debated, however.
Although he can be interpreted as the king of the gods, and I interpret him in this way
(cf. Allen 1999), Dumézil placed him in the 2nd function, and saw him merely as warrior,
and, in a recent survey, West also saw him like this and not as king (2007). If he is warrior,
he can be placed in the spring quarter of the year, and if he is king he has no one place in
the quarters. An identification with St George, with his feast day in the spring, suggests
itself, but I think we have to keep in mind the idea that the king might be supported by
the warrior in a conflict and that a fusion of the royal figure and his supporter would not
be a totally unexpected development, and also that there would be a strong possibility of
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simple confusion between these two positive and forceful gods. Ambiguity seems to be
even more fully present in the case of the thunder-god’s opponent. As Maja Boskovi¢-
Stulli puts it (2003: 34), the Slavs “had a religion with a basic myth about the fight of the
thunder god Perun with an opponent dragon, i.e. Veles, the god of cattle and ruler of the
Kingdom of the Dead”. The conflict, as I understand it in the Indo-European context, is
between the thunder-god king and his dark brother, who is king of the dead (and this
connects fully with one aspect of Veles) but I would see the Indo-European god of cattle
as a different character (one of the twins mentioned above) who would be placed in the
autumn quarter, whereas the king of the dead seems most likely to have a separate place
within the winter quarter.

It is exciting to find that the divine struggle can still be explored today through the
study of festivals and toponyms, and Zmago Smitek presents the conflict as a triangle with
Perun and Veles in dispute over the goddess Moko$, who is taken captive by Veles and
rescued by Perun (Smitek 2008: 18-22; cf. Belaj 1998). This would be a good example of
the main myth of the young gods that I mentioned above. The goddess would be connect-
ed with summer, and the king, in rescuing her, would, according to the Indo-European
model, have the support of her twin brothers (who, in the scheme of the year, seem to be
connected with spring and autumn).

Many questions are still open. It is not a matter of everything in a theoretical struc-
ture being fixed in advance and the evidence from the Slavic part of the Indo-European
world being forced to fit it, but rather of the incorporation of fresh materials and insights
from a variety of sources, including Slavic ones, into an evolving model.

If we do not have a theory about how many major gods there are, it is especially dif-
ficult to discuss possible gaps or fusions when we are dealing with the isolated names and
the elusive glimpses in folk memory that reach us in the Christian period. If we know,
or think we can reasonably guess, that there are ten gods enclosed in a spatiotemporal
framework, then the question ‘Which of the gods is this?’ can be asked with much greater
confidence, and I see this as one of the values of giving detailed examination to the study
of the Indo-European divisions of time. However, temporal structuring is also a very in-
triguing topic in its own right and exploring it should lead eventually to an improved
understanding of the worldview of the Indo-Europeans and of any other peoples who
shared their cosmology.
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Cas in indoevropski bogovi v slovanskem kontekstu
Emily Lyle

Strokovnjaki $e niso nadrobneje preucili moznosti, ki se skrivajo v analizi delitve
Casa, da bi tako dobili podatke o Stevilu in identiteti indoevropskih bogov. Pricujoci tekst
skusa nadaljevati polemiko o moznih dodatnih virih za to temo in domneva, da je mo¢
ta nepopolni dokaz o slovanskih bogovih koristno umestiti v $ir$i indoevropski okvir.
Sodobna dela slovanskih raziskovalcev o delitvi ¢asa so ustvarila odli¢ne temelje za pri-
hodnje raziskave.



Paralele med indijsko in slovensko mitologijo:
sledovi skupne indoevropske dediscine

Zmago Smitek

There have been significant linguistic and cultural ties between Europe and India. They
may be attributed to the common Indo-European cultural tradition spreading through Eura-
sia by way of conquests and migrations. Another important factor is their cultural ties, both
in the past and more recently (the influence of ancient high cultures, commercial contacts,
etc.). The process of Indo-Europeanization had doubtlessly been a long, gradual, and complex
one. Due to limited space this essay will focus only on several mythological parallels between
India and Slovenia that merit further and more detailed investigation in the future, particu-
larly from a broader comparative perspective.

Razpravljanje o indijsko-slovenskih mitologkih paralelah je v nacelu seveda mo-
goce kot komparacija te problematike na dveh kulturnih obmo¢jih, leze¢ih v prvem
primeru juzno od Himalaje in v drugem ob vznozju Vzhodnih Alp. V praksi pa se
sre¢camo z mnogimi pomisleki, saj so razlike med obema entitetama ocitne: velika
medsebojna geografska oddaljenost, ekstremno neenak teritorialni obseg, drugac¢ne
ekoloske, zgodovinske, druzbene in religiozne razmere. Vendar na drugi strani odkri-
jemo tudi nekatera zanimiva prepletanja, predvsem seveda v sorodnosti indoevrop-
skih jezikov, pa tudi v drobcih stare tradicije. Ta tradicija je lahko relikt iz prazgodo-
vinskih ¢asov in je tudi bolj ali manj globalna, delno pa je tudi rezultat skupnega (v
tem primeru indoevropskega) izvora, medkulturnega izposojanja, migracij ali trgo-
vskih in kulturnih kontaktov med Evropo in azijskim Vzhodom. Vredno je ponoviti,
kar je o tem neko¢ zapisal Ananda Coomaraswamy, misle¢ predvsem na podrocje
zgodovine in umetnosti:

Indija je bila v stoletjih in mogoce tudi tisocletjih pred nasim Stetjem integralni del
»starega Vzhoda, ki se je raztezal od Sredozemlja do doline Gangesa. V tem starem svetu
je prevladoval enoten kulturni tip, ki je brzkone imel nepretrgano zgodovino, trajajoco vse
od kamene dobe. Nekateri njegovi najbolj razsirjeni dekorativni, ali Se bolje receno, simbo-
licni motivi, kakrsni sta spirala in svastika, skupaj z nekaterimi obdobji skupne mitologije,
kakrsna sta bila kulta Sonca in ognja, lahko segajo v to daljno preteklost; bolj izpopolnjeni
motivi in tehnicni izumi pa bi lahko izvirali iz kateregakoli dela tega ozemlja: vecina more-
biti iz juzne Mezopotamije, ostali iz Indije ali Egipta. Posledica teh nasih pretehtavanj je za
Indijo resitev iz izolacije: kot podlaga njene umetnosti se izkazZe zgodnja azijska umetnost,
ki je pustila svoje skrajno vzvalovane sledove na obalah Helade, na skrajnem zahodu Irske,
v Etruriji, Feniciji, Egiptu, Indiji in na Kitajskem. Vse, kar pripada tej fazi umetnosti, je sku-
pna dedisc¢ina Evrope in Azije; njene razlicne oblike, kakrsne se pojavljajo v Indiji in drugod
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v razli¢nih obdobjih do sodobnosti, pa je treba pojmovati bolj v smislu sorodnosti kot pa
izposojanja’ .

Mnozijo se dokazi o zgodnjih trgovskih pomorskih stikih Sredozemlja z Indijo. Kot
rezultat teh vplivov in morebiti tudi selitev, je mogoce razloziti pojav megalitov v juzni
Indiji, med leti 1000 - 500 pr.n.§t.> Nizozemski etnolog in muzikolog Jaap Kunst je menil,
opirajo¢ se na dunajskega specialista Roberta Heine-Gelderna, da se je stara neolitsko-
megalitska kultura, ki se je razvila nekje ob vzhodnem Sredozemlju, v tisocletjih razsirila
po velikem delu Azije in celo Oceanije. Kunst je nasel zanimive kulturne paralele med
Balkanom in Indonezijo, npr. pri ljudskih glasbenih instrumentih in v krasilni (zlasti or-
namentalni) umetnosti. Omenil je tudi slovensko karnevalsko »gambelo« (8tirinogo te-
riomorfno posast v katero se obleceta dva ¢loveka). Ta je po eni strani deformacija grske
»gamile« ali »hamile«, ki prav tako nastopa na karnevalih in se pojavlja tudi na turS$kem
podezelju, po drugi strani pa je podobna javanskemu in balijskemu »baronganu«’. Kun-
stova osebna korespondenca s Heine-Geldernom je pokazala, da je slednji postavljal azij-
ske kulturne paralele v ¢as »Pontske migracije«, okoli 800 pr.n.st.*. Kunstove primerjave pa
so nekateri kritiki oznacili za neprepricljive. Oporekali so, da je bila mitologizacija konja
(tudi jelena, kogute idr.) kot personifikacije duha ali duse razsirjena pri mnogih ljudstvih
Evrazije in da je potrebna temeljitej$a tipoloska, $e posebno pa zgodovinska analiza mo-
rebitnih sorodnosti.®

Zoomorfne maske so poznali tudi slovanski priseljenci v vzhodnoalpskem okolju,
To dokazuje njihova prostorska razprostranjenost in tipolo$ka raznovrstnost (kamela,
konj, zrebec, krava, bik, vol, kozel, oven, medved ...)S. Po vsej verjetnosti pa so sloven-
ski predniki nekatere taksne like prevzeli tudi od romaniziranih staroselcev keltskega ali
ilirskega (torej prav tako indoevropskega) porekla. Primer te vrste naj bi bila kosuta v
severovzhodni Sloveniji, podobna konju ali kravi, z rogovi ali uSesi. Lesena glava te ma-
ske je prevlecena z zaj¢jo ali kaksno drugo kozo, spodnja Celjust z jezikom in lesenimi
zobmi se odpira in zapira z vrvico. V ta pustni lik se oblece(ta) eden ali dva udelezenca,
ki se pokrije(ta) z rjuho ali odejo. Zgodnji kr$¢anski viri v Galiji, Hispaniji in Germaniji
omenjajo podobne maske in obsojajo njihovo uporabo v praznovanjih, ki so bila ocitno
$e zelo poganska’. To pomeni, da so v slovenski ljudski tradiciji tudi elementi, ki so bili
privzeti (prisvojeni) Sele v novi domovini, vendar z mo¢nim pecatom starorimske in celo
starogrske kulture.

Ananda K. Coomaraswamy, History of Indian and Indonesian Art, New York 1965, str. 13-14.

Antonios Vasileiadis, New Evidence of Earlier Contacts Between West India and East Mediterranean, Inter-
national Journal of Dravidian Linguistics 36 (2007), No. 2, str. 6.

Jaap Kunst, Cultural Relations between the Balkans and Indonesia, Koninklijk institut voor de Tropen, Mede-
deling No. CVII, Afdeling Culturele end Physische Anthropologie, No. 47, Amsterdam 1954.

Kunst, str. 6; glej tudi: Robert von Heine-Geldern, Das Tocharerproblem und die Pontische Wanderung, Sae-
culum 2 (1951), Vol. 2, str. 225 sl.

Leopold Kretzenbacher, »Rusa« und »Gambela« als Equiden-Masken der Slowenen, Alpes orientales 4 (1964),
Firenze 1966, str. 49-74 (zlasti str. 58-60).

¢ Branko Fuchs, Maske in $emljenje pod Pohorjem, v: O pustu, maskah in maskiranju. Razprave in gradiva,
Jurij Fikfak, Ale§ Ga¢nik, Nasko Kriznar, Helena Lozar-Podlogar (ur.), Opera ethnologica slovenica, Ljubljana
2003, str. 69-80; Andrej Brence, Ruse v Halozah in na Ptujskem polju, v: O pustu..., str. 81-91.

Niko Kuret, Praznicno leto Slovencev, Prva knjiga, Ljubljana 1989, str. 13-14; isti, KoSuta — cervula, Arheoloski
vestnik 29 (1978), str. 495-504.
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Sledovi starogrske kolonizacije nekaterih delov juznoindijske obale naj bi bili $e
danes opazni pri majhnem plemenu Kodavov (anglesko: Coorgs) v Kerali. Njihovo bo-
zanstvo lova, Sartavu, blodi pono¢i po gozdovih s tropom svojih psov, kar je prispodoba
grske Artemide/ Artemis. Poznajo tudi tradicijo koribantov, katerih gr§ko ime je po Anto-
niosu Vasileiadisu pomenilo »pastirji«. To pa je tudi pomen imena Korumbov, enega od
sosednjih plemen v Kerali®. Ob omenjenih hipotezah je mogo¢ ponoven razmislek tudi o
slovenskih kurentih. Njihovo ime smo doslej izpeljevali iz latinske besede currens, »tekoc«,
currere, »teCi«. Se v 19. stoletju je kurent/kurant na slovenskem Koroskem pomenil »sel,
lakaj, mladenic, hlapec«®. Vendar se to lahko navezuje na njihov tek in poskakovanje, ki
nam je znano Ze iz anti¢ne dobe prek koribantov/kuretov, ki so pustili svoje sledove tudi na
slovenskem ozemlju'. Tako obstaja verjetnost, da je ime slovenskih kurentov (kot maski-
ranih pustnih likov) pravzaprav pomenilo pastirji, »ov¢arji«. To bi pojasnilo tudi, zakaj so
obleceni v ov¢je krzno. Sorodni so jim tudi bolgarski kukeri, podobne »kozuharske« like
pa sre¢ujemo $e drugod na Balkanu, na grékih otokih, v Prednji in Mali Aziji, pa tudi v Se-
verni Afriki, Nemciji in Angliji, torej priblizno v mejah nekdanjega rimskega imperija''.

Drugi temelj, ki ga je treba upostevati pri nasi raziskavi, je povezava med lingvisti-
ko in folkloro. Danasnja znanost se vse bolj strinja, da »se je proces indoevropizacije po
vsem sode¢ dogajal v razponu ve¢ tisocletij kot rezultat $tevilnih migracij«'2. Ob tem lahko
citiramo mnenje, da »razvoj jezika in folklore poteka po paralelnih poteh. Kot druzini
evropskih jezikov lahko sledimo v preteklost tja do sanskrta, tako vsebina in izrazni stil
folklore segata do virov v tem jeziku. Folklora je tako v etimoloskem pogledu religiozna
ustna knjizevnost v kateri je poglavitna poteza imagerija«". To teoreti¢no izhodisce je
seveda precej tezje uveljaviti v praksi, saj se termini, znaki, simboli in alegorije lahko po-
javljajo selektivno ali v razli¢nih pomenskih variantah in kombinacijah. Pravilne resitve je
mogoce potrditi le tako, da ugotovimo, ¢e so bile v dolo¢enih kulturnih okolis¢inah vzpo-
stavljene kolikor toliko stabilne pomenske strukture. Zato se tudi ni mogoce odpovedati
etnografski deskripciji v njenem klasi¢cnem pomenu. Pomembno je torej, da vedno znova
preverjamo pomenska prekrivanja s katerimi lahko vsebinsko pojasnimo posamezne za-
kodirane mitolosko-religiozne obrazce.

Nekateri ugledni znanstveniki imajo seveda tudi dvome in pomisleke glede indoe-
vropske kulturne (ne pa lingvisti¢ne) sorodnosti. Bruce Lincoln meni, da bi kon¢ni rezul-
tat raziskav morala biti antologija tematsko povezanih vsebin, razporejenih prek Evrazije,
od katerih ima vsaka svojo lastno integriteto in interes /.../. Ce dodamo temu izboru tudi
akadske, egipcanske ali Se druge primere, si lahko predstavljamo zelo drugacno sestavo odno-
sov in procesov kot so tisti, ki jih obsega indoevropski »Stammbaum«. Zato bi sam priporocil,
da nadomestimo pogovore o »IE mitu« s precej ohlapnejSo debato o Siroko razprsenih evra-

8 Vasileiadis, str. 4, 8-9.

° France Bezlaj, Sloveno-baltica. V spomin Ivanu Grafenauerju, Jezik in slovstvo 26 (1981), str. 51-53; Marko
Snoj, Slovenski etimoloski slovar, Druga izdaja, Ljubljana 2003, str. 336.

1 Slavko Ciglenecki, Late traces of the Cults of Cybele and Attis. The Origins of the Kurenti and of the Pinewood
Marriage (»Borovo gostiivanje«), Studia mythologica Slavica 2 (1999), str. 21-31.

" Niko Kuret, Koranti na Ptujskem polju, Rad Kongresa folklorista Jugoslavij u Varazdinu 1957, Zagreb 1959, str.
63-70.

12 Georg Feuerstein, Subhash Kak & David Frawley, In Search of the Cradle of Civilization. New Light on Ancient
India, Delhi: Motilal Banarsidass 1999, str. 264.

13 Carsten Bregenhoj, RgVeda as the Key to Folklore. An Imagery Experiment, Dansk Folkemindesamling Studier
nr. 16-17, Nyt Nordisk Forlag Arnold Busck 1987, str. 60.
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zijskih pripovedih in da sprejmemo, da si zgodbe ne sledijo v urejenih familialnih zaporedjih,
pac pa, da krozZijo dosti Sirse in manj predvidljivo povsod, kjer se ljudje srecujejo, pogovarjajo
in kamor potujejo, ne ozirajoc se kaj dosti na jezik in Se manj na etnicno in rasno pripa-
dnost™.

Na primerih Kerale in Indonezije smo pravkar Ze sami pokazali na vso obcutljivost
in $irino problema. V vsakem primeru je to polje interdisciplinarnih raziskav $e zelo ne-
raziskano in zato tudi perspektivno.

To pomeni, da se tudi ob nasih indo-slovansko-slovenskih mitoloskih paralelah do-
tikamo kompleksnih zgodovinskih, kulturnogeografskih in jezikovnih vprasanj, ¢eprav
jih na tem mestu ne bomo mogli podrobneje obravnavati. Vsekakor je treba upostevati,
da je skupna indijsko-slovenska dedi$¢ina, kolikor jo lahko ugotovimo, nastajala v ve¢
zaporednih fazah v razli¢nih zgodovinskih obdobjih. Tudi vzorci nasih primerjav bodo
kategorialno (zvrstno) raznoliki: ne le miti v oZjem smislu, temve¢ tudi svetniske legende,
alegorije, parabole, simboli, motivi... z mitoloskimi konotacijami, vendar jih bomo sku-
$ali vgraditi v kolikor toliko enotno mitolosko strukturo.

Najprej si oglejmo nekatere medsebojne podobnosti v kozmologiji. Indijski u¢enjak
Buddhaghosa (5. stol.) je v spisu Sumangala Vilasini omenil, da so pripadniki budisti¢ne
$ole ajivika razumeli ¢asovno obdobje mahakappe kot ¢as, ki je potreben za sedemkratno
izpraznitev velikega jezera s tem, da se vsakih sto let odvzame le ena kapljica vode'. Po-
dobno so na slovenskem podezelju Se do nedavnega rabili izraz »jezero let« za tisocletno
obdobje. Tu ni odve¢ omeniti, da so kapljice vode ali zrnca peska predstavljale merilo ¢asa
tudi v kronometri¢nih napravah, ki so jih poznale Ze stare kulture. Kot pise R. Kloetzli,
so se tovrstne $pekulacije pojavljale tudi v helenisti¢cnem svetu. Tako je Arhimed skugal
izracunati, koliko drobcev peska v velikosti makovega zrna bi napolnilo prostor v katerem
se giblje Zemlja okoli Sonca. Pri tem se je opiral na dognanja svojega predhodnika Ari-
starha s Samosa. Njegovi rezultati so povsem enaki tistim iz budisti¢ne smeri asankhyeya,
oboji so namre¢ »prikazani kot infinitezimalni izracun«’s. Asankhyeya pomeni »nesteto«
in sicer v kozmoloskem smislu neskon¢nega Stevila svetov, ki naj bi jih bilo toliko »kot
zrn peska v Gangesu«. Zemeljski Ganges je reka ob kateri je ves ¢as svojega poucevanja
potoval Buda s svojimi ucenci. Vendar je imela ta reka v indijski mitologiji nebesni izvir
in kozmic¢ne dimenzije. Izvirala je iz(pod) nog Narayane (Sive) in prek Lune in zvezd do-
segla goro Meru, od tod pa se je izlivala v zemeljske nizine. Ganges je torej nebesna reka,
morebiti identi¢na z Mle¢no cesto in sestavljena iz nestetih svetov, ki izgledajo kot zrnca
peska'.

Iz vsega tega je mogoce sklepati, da je tudi na$ svet le eden od pescenih delcev v
kozmi¢ni reki ali oceanu. In res indijski kozmogonski mit pripoveduje o nastanku Zemlje
iz peS¢enega zrna, ki ga je bog v podobi vepra, Varaha, prinesel z dna praoceana (Mai-
trayana Sambhita 1.6.3, Taittiriya Samhita 7.1.5.1, Taittiriya Brahmana 1.2.1.3, Taittiriya

' Bruce Lincoln, Hegelian Meditations on »Indo-European« Myths, MESS, Mediterranean Ethnological Summer
School, Rajko Mursi¢ and Irena Weber (ur.), Zupaniceva knjiznica $t. 10, Ljubljana: Filozofska fakulteta, Od-
delek za etnologijo in kulturno antropologijo 2003, str. 72-73.

15 Arthur Llewelyn Basham, History and Doctrine of the Ajivikas: A Vanished Indian Religion, Delhi: Motilal
Banarsidass 1981, str. 254; W. Randolph Kloetzli, Buddhist Cosmology. Science and Theology in the Images of
Motion and Light, Delhi: Motilal Banarsidass 1997, str. 114.

'¢ Kloetzli, str. 115-119.

17 Kloetzli, str. 119-121; bibliografijo hinduisti¢nih tekstov o tem glej v: Heinrich Zimmer, Myths and Symbols in
Indian Art and Civilization, Joseph Campbell (ed.), Delhi: Motilal Banarsidass 1999, str. 109-121.
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Aranyaka 10.1.8 idr.). Obstajata dve verziji: po prvi je Varaha kot inkarnacija Brahme in
Vi$nuja opazil lotosov list na vodni povr$ini in pomislil, da bi njegovo steblo moralo imeti
neko podlago. Potopil se je na dno praoceana, nasel tam zemljo in prinesel njeno zrnce
na povrsje. Po drugi varianti je Varaha kot inkarnacija boga Vi$nuja resil boginjo Zemlje
izpod morja, potem ko jo je ugrabil in skril demon Hiranyaksa.

Slovenski mit o nastanku Zemlje je soroden prvi od obeh omenjenih indijskih raz-
licic, le da se bog potopi v morje v antropomorfni podobi: Nicesar ni bilo, ko Bog, sonce
in morje. Sonce je pripekalo. Bog se je ugrel in se potopil, da se v morju skoplje. Ko se spet je
vzdignil, mu je ostalo za nohtom zrno peska. Zrno je izpadlo ter ostalo na povrsini (kajti na
zacetku je vse tam ostalo, kamor je padlo). To zrno je nasa Zemlja, morsko dno njena domo-
vina'. Pomembna je razlaga, da se je bog potopil, ker mu je postalo vroce. Ob tem si je za
primerjavo zanimivo ogledati vedski koncept vrocine, ki je povezan predvsem z lingvisti¢-
nim korenom tap. Telesna vrocina je le ena od treh kategorij; drugi dve sta vrocina obreda
in vroc¢ina kozmosa. Ritual je bil vezni ¢len med ¢lovekom in stvarstvom. Zato je bila
telesna vrocina lahko posledica gretja ob obrednem ognju ali pa tudi psihofizi¢ne aktiv-
nosti. Ce ne izhaja iz devocije, ima lahko tak3na povigana telesna temperatura na ¢loveka
$kodljiv u¢inek, npr. potenje med boleznijo, ob slabih sanjah, mo¢nih emocijah ipd. Znoj,
ki se pojavi ob bogu posvecenih naporih pa ima pozitiven, in celo magi¢ni, potencial®.

Zato je bila tudi kaplja bozjega znoja po nekaterih indijskih razlagah »koncentrirana
dinami¢na bozja moc¢«*. Ista ideja je skrita v slovenskem mitu o stvaritvi prvega ¢loveka:
Spocetka ni bilo nicesar ko Bog in Bog je spal in sanjal. Od vekomaj mu je ta sen trajal. Pa
je bilo usojeno, da se je zbudil. Zbudil se je iz sna in se ogledoval in vsak pogled se mu je
spremenil v zvezdo. Bog se je zacudil in zacel potovati, da si ogleda, kar je z o¢mi ustvaril.
Potuje in potuje, pa nikjer ne konca ne kraja. Na poti pride tudi na naso Zemljo. Pa se je bil
Ze utrudil: pot mu je na celo stopil. Na zemljo mu pade kaplja potu in to je bil prvi clovek™.
Pomembna znacilnost obeh omenjenih kozmologkih mitov je tudi Zelja po delovanju, ki
se uresnici kot kreativna energija. Tako si nas bog zaZeli v enem primeru, da bi se okopal,
v drugem pa, da bi prepotoval svoje stvarstvo. Enako tudi v indijski mitologiji zraste bozja
ustvarjalna aktivnost iz Zelje. Po Rig Vedi (10.129.3):

Najprej se je v njem porodila zelja,
Zelja, ki je bila prvo seme duha®.

Vendar primerjave niso preproste, saj gre v indijskem primeru za stara literarna
besedila iz vedskega obdobja, v omenjenih evropskih primerih pa za ustna izrocila, ki so
bila zapisana $ele v drugi polovici 19. stoletja. K temu pa je treba dodati, da je bil mitoloski
motiv poniranja v morje registriran med drugim tudi ponekod med sibirskimi in sever-
noameriskimi ljudstvi (a tudi to Sele v 19. in 20. stoletju!) in da je bil najverjetneje zelo
star relikt evrazijskega arkti¢nega kulturnega obmocja. Mogoce bi lahko domnevali, da so

'® Janez Trdina, Otkuda nam zemlja, Neven 1858, str. 60-61 (zapis iz leta 1855).

! Chauncey J. Blair, Heat in the Rig Veda and Atharva Veda, American Oriental Series, Vol. 45, New Haven, Con-
necticut: American Oriental Society 1961, str. 5; primerjaj tudi Zmago Smitek, Mitolosko izrocilo Slovencev:
Svetinje preteklosti, Ljubljana: Studentska zalozba 2004, str. 15-17.

2 Zimmer, str. 203.

2! Janez Trdina, Otkuda ¢ovjek, Neven 1858, str. 60.

> Rig Veda v Macdonellovem prevodu.

131



132

Paralele med indijsko in slovensko mitologijo: sledovi skupne indoevropske dedi$¢ine

Indoevropci nekoc imeli tesen stik s tem obmocjem, kar je dokazoval npr. Bal Gangadhar
Tilak s $tevilnimi primeri iz vedske knjizevnosti*’. Mahajanski budizem naj bi tako le pre-
vzel staro idejo o nebesnem Gangesu in jo nadgradil s tem, da je s pe$¢enimi zrni/svetovi
povezal idejo nestetih Bud.

Ceprav je pescenih zrn/svetov na videz nesteto, jih je bilo vendarle mogoce izracu-
nati, kot smo pokazali Ze na primeru starih indijskih in grskih matematikov.

Po drugi strani pa se je pojavilo budisti¢no stali§ce, da je ¢lovesko znanje omejeno,
zato je Stevilo peskov v Gangesu lahko znano samo Budi in bodisatvam iz Dharmakaye; le
oni lahko prestejejo koli¢ino atomov na ¢loveskem svetu (t.j. na kontinentu Jambudvipa)*.
Zanimivo je, da tudi slovensko ljudsko izro¢ilo govori o taksnih nad¢loveskih sposobno-
stih. Tako pripisuje hudicu, da je lahko prestel kaplje v morju in zrnca morskega peska,
$tevilo dreves, listja in trave, le $tevila zvezd na nebu ni mogel dognati®. V indijski zgodbi
o kralju Nalu in njegovi Zeni Damayanti (Mahabharata 3. 50-73) je epizoda o kralju Rtu-
parnu, ki je lahko povedal, koliko listov in plodov ima veliko drevo (ter tudi, koliko jih je
$e na drevesu in koliko jih lezi pod njim). Tak$en videc je bil po starogrski mitologiji Mop-
»oxydorika«*. Tekmovanja med vidci lahko primerjamo tudi s tekmovanji med $amani.
V omenjeni slovenski verziji sta tak§na nasprotnika bog in hudic.

Potem ko je bozanski veper (varaha) prinesel Zemljo iz globin oceana, ta ni mogla
plavati na gladini. Zato jo je oblikoval v kvadrat in na sredino postavil zlato goro Meru.
Nato je ustvaril Se druge gore, ki so podpirale Zemljo, saj so imele krila (Harivamsa 223-
230). Slovenske pripovedi o stvarjenju sveta resda ne porocajo o krilatih gorah, omenjajo
pa, da je bila Zemlja sprva ploscata, opirala pa se je na hrbet orjaske ribe (Faronike) sicer
bi se bila potopila. Ta riba je primerljiva z vedsko morsko kaco Ananto. Zapisana pa je bila
tudi slovenska ljudska razlaga, da Zemlja lezi na glavi ogromnega bika”. Morebiti gre pri
tej kozmologki predstavi za vpliv z Balkanskega polotoka, kjer sta namesto bika nastopala
tudi vol in bivol. Bovinski lik nosilca Zemlje sega od tod $e globoko v Azijo, od Kavkaza
prek Irana in Srednje Azije do Sibirije in Indije. Prisoten je tudi v Severni Afriki od Egipta
do Maroka, torej pretezno v islamskem svetu®®. Lega Zemlje na taksni ali druga¢ni Zivali
je pojasnjevala tudi, kaksen je nastanek potresov. Slovenske ljudske pripovedi omenjajo,
da je Bog na ravni ploscati Zemlji ustvaril hribe, tako da se je za njegovimi koraki zemlja
nagubala, ali pa so skalnate vzpetine napravile demonske ali peklenske sile®.

Po indijskih mitologkih predstavah so se gore nekdaj med seboj porocale in imele
otroke. Obstajale so cele genealogije tovrstnega »sorodstva«. Boginja Parvati, »h¢i gore,
je npr. potomka gore Himavat, tako kot je to tudi Mount Abu. Mahabharata (3.103.4) in
nekatere Purane pripovedujejo, da je gora Vindhya v pradavnih ¢asih Zelela postati visja
od gore Meru ter prisiliti Sonce, Luno in zvezde, da bi krozili okoli nje. To namero je

** Bal Gangadhar Tilak, Orion or Researches into the Antiquity of the Vedas, Poona 1916.

2 Kloetzli, str. 123.

2 Smitek, str. 19-20.

26 Udai Prakash Arora, Motifs in Indian Mythology. Their Greek and Other Parallels, New Delhi: Munshiram
Manoharlal Publishers 1981, str. 144-145, 150-151.

7 D(avorin) Terstenjak, Svet na biku stoji, Slovenski glasnik 6 (1860), str. 89.

8 Milovan Gavazzi, Der Weltochs in Siidosteuropa, Dona Ethnologica, Beitrige zur vergleichenden Volkskunde.
Leopold Kretzenbacher zur 60. Geburtstag, Helge Gerndt und Georg R. Schroubek (Hrsg.), Siidosteuropiische
Arbeiten 71, Miinchen: R. Oldenbourg Verlag 1973, str. 47-52.

2 Smitek, str. 20.
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preprecil modrec Agastya, ki je gori ukazal, naj se prikloni in takéna je ostala do danes.
Podobna zgodba je znana tudi na Slovenskem: Nekdaj so imele gore vsaka svojega duha in
zmaja. Ti so, vojskujoc se med seboj, pustosili in s skalami in prodovi obsipali rodovitni svet
okoli gora, kar se Se zdaj pozna po vsem Bohinju. V tisti prastari dobi je zazelela gora za
nasim jezerom zrasti nad Triglav. Njen duh jo je napenjal, zmaj je tis¢al in vzdigoval skalne
skladove kvisku, gora je rasla in Ze bila toliksna kakor Triglav. A Bog tega ni dopustil. Zemlja
se potrese, napihnjena gora se razpoci in razvali. Tam vidite kaznovano goro na juzni strani
Bogatina. Se dandanasnji jo imenujemo Podrta gora™.

Gorske votline pa so bile tudi prebivalis¢a bogov, velikih vojs¢akov in/ali svetnikov.
Kalasi na Hindukusu (na nekdanji severozahodni meji Indije) pripovedujejo, da so bogovi
pregnali sina boga Diwoga, tako da se je zatekel v skalno notranjost gore, vendar iz nje
ne more vec¢ nazaj na plano. Varianta tega motiva obstaja tudi v mitoloski zgodbi, da bog
Zuzum sedi na prestolu v ledeni gori®'.

Ramayana (6.60) vsebuje zgodbo o velikanu Kumbhakarni, ki je spal v svoji gorski
votlini sedem, devet ali deset mesecev, preden so ga s tezavo prebudili, da bi v odlo¢ilnih
trenutkih pomagal demonu Ravani v boju proti kraljevi¢u Rami.

Po Harivamsi (2.57) je bil kralj Muchukunda za svojo pomo¢ v vojni nagrajen s
strani bogov tako, da lahko dolgo spi in pociva v podzemski jami**. V- Mahabharati (3.136)
pa odkrijemo epizodo o Medhavinu, ki so mu bogovi obljubili ve¢no Zivljenje dokler bo
vztrajal v okrilju gore. Ker pa je v svoji objestnosti postal gre$nik, je izzval svetnika Dha-
nusaksa, ki je v podobi bivola podrl goro in s tem povzrocil Medhavinovo smrt®.

Budisti¢na legenda ve povedati o Budovem ucencu in nasledniku Mahakasyapu,
da je odsel umret na goro Kukkutapada (danasnji Kurkihar, okoli 30 kilometrov severno
od Bodh Gaye). Na kraju, lezecem med tremi vrhovi, je sédel v meditacijsko pozo. Nato
je presel v stanje, iz katerega ni ve¢ povratka; gora se je zaprla nad njegovim telesom...
(Asokarajavadana 114c-115a). Ko se je blizal ¢as Mahakasyapove kon¢ne nirvane se je
stresla zemlja. Svetnik je prerokoval, da se bo gora znova odprla, ko bosta tja prispela Bu-
dov ucenec (in Mahakasyapov naslednik) Ananda in kralj Ajatasatru, tako da bosta lahko
vstopila. Ko bosta odsla pa se bo gora za njima zaprla. To se je potem res zgodilo. Kralj je
hotel telo svetnika upepeliti, Ananda pa mu je pojasnil, da je ta e v meditaciji in da mora
ostati nedotaknjen. Le tako bo lahko izpolnil svoje poslanstvo in predal Budovo oblacilo
Maitreyu (bodo¢emu Budi) kot simbol legitimnega nasledstva*’. Zanimivo paralelo tej
zgodbi vsebuje tudi Saddharmapundarika Sutra (149-65)%. V tem primeru se odpre stupa
v kateri prebiva stari Buda Prabhataratna. Tako kot Mahakasyapa tudi on prebiva v on-
stranstvu, po drugi strani pa je Ziv in ve¢no prisoten.

Slovenci nekaj podobnega pripovedujejo o Kralju Matjazu, ki je $el z ostanki svoje
vojske v Budinsko goro: /.../ V tej votlini spi pri kamniti mizi. Pred seboj na mizi pa ima
kroznik, ki je iz Cistega zlata. Okoli tega kroZnika mu rase brada, ki je postala Ze malce

3 Janez Mencinger, Zbrano delo, Janez Logar (ur.), knj. 3, Ljubljana 1963, str. 77.

3! Karl Jettmar, The Religions of the Hindukush. Vol. 1, The Religion of the Kafirs. The Pre- Islamic Heritage of Afg-
han Nuristan, Warminster, Wiltshire 1986, str. 37.

32 Arora, str. 161.

3 Isti, str. 83.

3 Reginald A. Ray, Buddhist Saints in India. A Study in Buddhist Values and Orientations, Oxford University
Press, New York-Oxford 1994, str. 108-109, 144, op. 35.

> Ray, str. 144.
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siva. Ko mu bo trikrat zrasla naokoli, se bo dvignil z vso svojo vojsko®. Nekatere slovenske
ljudske pripovedi opisujejo tudi, kako se pred obiskovalcem vhod v goro odpre in se po
njegovem odhodu zapre. Pri tem je treba opozoriti, da je lik vladarja, ki spi v podzemski
votlini »do konca sveta« mednarodni motiv, ki ga poznajo Se marsikje v Evropi, zato je
tezko dolo¢iti pravi izvir tega izrocila (posamezni raziskovalci ga preozko povezujejo le s
srednjeveskim ciklom o Kralju Arthurju).

Votla gora je nekaksno sredisce sveta, to pa je lahko simboli¢no predstavljeno tudi
kot krizis¢e poti. V- Mahaparinibbana Suttanti je opisan pogovor med Budom in njegovim
ucencem Anandom. Na vprasanje, kako naj pokopljejo njegove posmrtne ostanke, Buda
odgovarja, naj po sezigu telesa shranijo pepel v gomilo na krizi$¢u poti. TakSen pokop naj
bi pripadal vsakemu velikemu vladarju. Krizi§ce je imelo tudi marsikod v Evropi poseben
magicen pomen. Chronica Pragensis (1119-1125) poroca, da so ¢eski kmetje Se vsaj do
konca 12. stoletja opravljali poganske obrede na samotnih krizi§¢ih?’. To je bilo znano
tudi med Slovenci, saj so si fantje na pomladni praznik svetega Jurija ponekod $e skoraj do
danasnjega ¢asa kurili ognje na krizpotjih. Pristaviti je treba $e, da je bil ta dan namenjen
tudi spominu na pokojnike®®. Krizi$ce je simboli¢no predstavljalo sredis¢e sveta, drevo
ob njem pa svetovno drevo (arbor mundi). V koreninah tega drevesa je po slovanskih
predstavah prebivalo htonsko bozanstvo v podobi kace (Veles), na njegovem vrhu pa je
domoval bog gromovnik.

Slovansko (in slovensko) ime boga gromovnika je bilo Perun, kar je primerljivo s
staroindijskim miti¢nim gospodarjem nevihtnih oblakov, Parjdnyah. Bliznja povezava je
bila tudi hetitsko Pirua ali Perua, kar je pomenilo ime boga ali boginje na konju. Bolj od-
daljene povezave bi nasli $e v litvanskem Perkunasu in Zenski obliki Perkuniji ter v starois-
landskem imenu Fjgrgyn za mater boga Thora. Iz gromovnikovega imena izvirajo tudi ne-
kateri toponimi, npr. staroruski Peryn’, gri¢ v Novgorodu, kjer je bilo nekdanje Perunovo
svetisce, ali tudi staroindijska parvata (hrib, gora, iz *perunt)®. 1z *pergyn'i bi izhajalo tudi
*bergyn'i, kar oznacuje v slovanskem okolju golo strmo vzpetino nad vodo, ki se razlikuje
od gore, porasle z gozdom. Na takem mestu (slovensko »breg«, »obrezje«) naj bi prebivala
zenska bozanstva ali demonska bitja, npr. obalne vile*.

Perun je bil bog, ki je udarjal z gromom in strelami na zemljo in skusal ubiti svo-
jega nasprotnika Velesa, ki se je pojavljal v podobi zmaja ali kace. Veles je bil bog Zivine
in podzemlja. Zato je zanimiv podatek, zabelezen v zacetku 19. stoletja med Slovenci, da
niso jedli mesa zivali, ki jih je usmrtila strela. Tega niso poceli niti najnizji posli, tudi ce
bi jim $e tako prigovarjali ali grozili*'. Praslovansko *purati je pomenilo »toléi« (primerjaj

3 Mot ti je dana. Slovenske pripovedi o junakih in zgodovinskih osebnostih, Zmago Smitek (ur.), Zakladnica slo-
venskih pripovedi, Radovljica: Didakta 2005, str. 17 (8t. 7).

37 Des Dekans Cosmas Chronik von Bohmen, transl. by G. Gandauer, Die Geschichtsschreiber der deutschen Vorze-
it, Zwolftes Jahrhundert, Bd. 14, Leipzig 1885, str. 160.

3 Kuret 1989, str. 264, 272-273.

¥ R. Eckert, Zu den Namen fiir weibliche mythologische Wesen auf -yn'i, I. Aruss. beregyn'i, Zeitschrift fiir
Slawistik 22 (1977), p. 49. Primerjaj Se: V. V. Ivanov — V. N. Toporov, Slavjanskie jazykovye modelirujuscie
semioticeskie sistemy, Moskva 1965; V.V. Ivanov - V.N. Toporov, Issledovanija v oblasti slavjanskih drevnostej,
Moskva 1974.

0 Glej tudi: Zmago Smitek, The Sacred Language of the Toponyms, Post-Yugoslav Lifeworlds Between Tradition
and Modernity, Zmago Smitek and Aneta Svetieva (eds.), Zupani¢eva knjiznica, Vol. 15, Ljubljana 2005, str.
13-35.

41 Glej potopis Franza Sartorija po Koroskem iz leta 1807: Neueste Reise durch Oesterreich etc., Bd. 2, Wien:
Verlag Anton Doll 1811, str. 158.
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staroindijsko prtana, »boj«), pa tudi »prati, izpirati«, tako kot so perice tleskale s perilom
ob desko ali kamen. Bliznjo paralelo najdemo tudi v vedski mitologiji, kjer bog dezja, In-
dra, na gori parvata unici kaco. Pri juznih in vzhodnih Slovanih je vlogo Peruna kasneje
prevzel krscanski svetnik Elija/Ilija, ki se je vozil po nebu v ognjeni kociji. Ta motiv je
resda bibli¢ni, lahko pa tudi indoevropski, saj so tudi indijski bogovi iz vedskega razdobja
potovali po zraku v taks$nih vozilih (ratha).

Na Slovenskem je bila znana bozi¢na Sega obrednega kurjenja lesene klade ali $tora
na domacem ognjis¢u. Kos lesa (panj, ok, boZicnik...) je moral biti ¢im debelejsi, saj je
bila od trajanja gorenja odvisna tudi druzinska blaginja v naslednjem letu. Zato so ga tudi
polivali z vodo, da bi dalj ¢asa tlel. Tako naj bi na simboli¢en nacin sezgali kacjega boga, ki
je tical v drevesnem korenu, in mu odvzeli zaklade (vodo kot vir plodnosti idr.), ki bi jih
sicer ¢uval samo zase. Kaca tedaj ni smela biti v tistem kosu lesa, saj bi v tak$nem primeru
zgorela hisa®>. Na bozi¢ni vecer so temu panju in ognju darovali hrano in pijaco. Zbrani
druzinski ¢lani so ga tudi nagovarjali in ob njem molili, peli ali prerokovali uspeh poljske
letine. Oglje in pepel so potresali po njivah, ga dali med semena ali z njim zdravili ljudi
in zivino. Ko$cek taksnega oglja je lahko preprecil nevihto z bliskom, ko so ga polozili na
zerjavico. Sega je na Slovenskem zamrla zaradi nadomes¢anja odprtih ognjis¢ s pe¢mi in
$tedilniki po letu 1900*. Iz istega razloga pa je Ze zdavnaj prej izginila tudi pri severnih
in vzhodnih Slovanih. V staroindijski mitologiji je bil ka¢ji zmaj imenovan Ahi Budh-
nya in je bil prav tako povezan z vodo in njenimi podzemnimi zbirali§¢i ali z drevesnimi
koreninami. Epitet Budhnya (»z dna«) je enak starogrskemu Pythonu in balkanskemu
badnjaku**. Ceprav obstaja trdna etimoloska zveza, je sam obred kurjenja panja morebiti
$e predindoevropski. Glede hrvaskega /srbskega badnjaka je vredna pozornosti tudi teza,
da je badnji dan zadnji dan v letu, torej prav »na dnu, od koder se spet zaéne redosled
koledarja v novem letu®.

Sledovi nekdanjega ¢as¢enja Sonca so se med Slovenci obdrzali v ljudskih pripove-
dih, po katerih je Zenska, ki je preklela sonce, za kazen okamnela. V eni od variant slo-
venske ljudske balade o Lepi Vidi je Sonce prikazano kot personificirano bozansko bitje,
ki vsak dan potuje iz onstranstva prek neba, tako kot indijski Surya, Savitar in Pushan.
Na spostljiv odnos do sonca spominja tudi obredno obkrozanje, ki je tako kot drugod v
Evropi in tudi v Indiji (parikrama, pradakshina) potekalo v skladu z nebesnim gibanjem
sonca, t.j. v smeri urnih kazalcev*®. V zvezi s ¢a¢enjem naravnih pojavov je bila $e slo-
venska $ega ponujanja hrane vetru, ki spominja $e na nekdanji pomen tovrstnega bozan-
stva v vedski Indiji (Vayu, Rig Veda 1.2.1 ga imenuje »lepi Vayu«). Do prvih desetletij 20.
stoletja so ponekod na slovenskem podezelju ponujali vetrovom vseh $tirih strani sveta
hlebcek kruha, prelomljen na cetrtine, ali bolj preprosto, koscek kruha ali mesa, pa tudi
pest sena ali blagoslovljeni pepel”. Veter so si predstavljali v antropomorfni obliki, kot

2 Pavel Medvesek, Osvatina — poganski ogenj, Etnolog 2/53 (1992), str. 151-156.

# Niko Kuret, Der Weihnachtsblock bei den Slovenen, Alpes orientales 3 (1961), str. 153-159; Kuret 1989, str.
279-282.

#* Vladimir N. Toporov, Python, Ahi Budhnya, badnjak idr., Etimologija 1974, Moskva 1976, str. 3-15.

* Vitomir Belaj, Hod kroz godinu. Mitska pozadina hrvatskih narodnih obicaja i vjerovanja, Zagreb: Golden
marketing 1998, str. 340-341.

*¢ Jan Komorovsky, Zur Frage des Ursprunges der altslawischen Zeremonie »Der Sonne nach« (Posolon), Ethno-
logia Slovaca et Slavica 28-29 (1996-97), str. 103-108.

# Milko Maticetov, Pitanje vetra pri Slovencih, Narodno stvaralastvo - Folklor 4 (1965), §t. 15-16, str. 1211-
1214.
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velikana ali Skrata, ki se skriva v zra¢nem vrtincu. Nekdanja svetost ognja je prepoznavna
v spostljivem odnosu do njega in slovesnem vzdusju okoli njega ob pomembnih letnih
praznovanjih. Pa tudi v ljudskem reku, da bog prebiva v plamenu; tam se prikaze pozigal-
cem njegov obraz*®.

V slovenskem ustnem izrocilu so se ohranili odlomki o dolo¢enih vrstah ¢udodel-
nih trav, ki pa naj bi jih bilo tezko najti, saj rastejo le ob najvecjih praznikih in na najvisjih
hribih®. Taksne trave so imele apotropejske in zdravilne lastnosti. V vedski Indiji je imela
sposobnost odganjanja demonov in zlih duhov trava kusa (Atharva veda 6.43; 19.28-29).
Zato so jo razprostirali po vedskih Zrtvenih oltarjih. Bila je zatoci$ce bogov in nekaksna
zamenjava za obredno rastlino somo®'. Na njeni podlagi so tudi darovali hrano za umrle
prednike. Ta indoevropska dedi$¢ina je bila znana tudi v stari Evropi, zlasti dokler Se ni
bilo pogansko novo leto premaknjeno z zacetka pomladi na krs¢anski bozi¢. Tedaj se je
spremenil tudi pomen pomladanske trave: nadomestilo jo je lahko le zimsko seno. Na
Slovenskem podezelju so na bozi¢ni vecer $e do nedavnega polagali na mizo, pod njo in
okoli nje, darove, namenjene dusam pokojnikov. Pod namizni prt ali pod mizo so razgr-
nili seno. V zahodni Sloveniji (Brkini) je bilo znano, da naj bi na bozi¢ni vecer prisla dusa
prednika kot »konjic¢ek« jest seno, ki so ji ga nastlali pod mizo®.

Stevilne kulture so svet mrtvih locirale na nebo, v podzemlje, na visoko goro ali na
otoke blazenih. Po slovenskih ljudskih predstavah je ¢loveski svet povezovala z onstran-
stvom ozka trhla brv, poloZena ¢ez deroci potok. Zaslediti je mogoce tudi motiv brodnika,
ki prevaza duse prek vode (morja)*. Ideja o grajenem, zlasti kamnitem, mostu je gotovo
poznejsa in se v Evropi pojavi Sele konec 6. stoletja®. StarejsSe so indijske in iranske omem-
be mostov, prek katerih so potovale duse umrlih. Po Rig vedi so gresniki na poti Pitryana,
ki je vodila v podzemlje, morali preckati nevarni most prek reke ali morja (7.104.3), med-
tem ko so krepostni izbranci odhajali prek zlatega mostu proti raju na gori Meru (Maha-
bharata, in tudi Rig veda 9.41.2). Poleg mostu je bil tako v Indiji kot tudi v Evropi znan
motiv lestve, ki povezuje ¢loveski in nebesni svet. Najzgodnejsi opis tak$ne lestve nam je
znan iz starozavezne Geneze (28.10 ff.). Imenujemo jo Jakobova lestev, saj naj bi jo ime-
novani zagledal v sanjah. Ta bliznjevzhodna ikonografija se je udomacila tudi na indijskih
tleh in v Evropi, vendar s ¢asovnim zamikom. To potrjuje bizantinska upodobitev iz 11. ali
zgodnjega 12. stoletja v samostanu svete Katarine na Sinaju, ki ji sledijo romanske plastike
cerkva v Franciji in sakralna umetnost Jugovzhodne Evrope™.

# Stevan Kiihar, Narodno blago vogrskij Slovincof, Casopis za zgodovino in narodopisje 1911, §t. 73.

4 Fr. Pohorski, Slovenske narodne pripovedke. O velikanu Vouvelu, Novice 17 (1859), str. 86-87.

%0 K.D. Upadhyaya, Indian botanical folklore, v: Tree symbol worship in India, Sankar Sen Gupta (ed.), Calcutta:
Indian Publications 1965, str. 14.

! Margaret and James Stutley, A Dictionary of Hinduism, London and Henley: Routledge and Kegan Paul 1977,
str. 157-158.

52 Niko Kuret, Praznicno leto Slovencev, Druga knjiga, Ljubljana 1989, str. 333-334.

5 Mirjam Mencej, Pomen vode v predstavah starih Slovanov o posmrtnem Zivljenju in Segah o smrti, Knjiznica
Glasnika Slovenskega etnoloskega drustva 27, Ljubljana 1997.

4 Peter Dinzelbacher, Die Jenseitsbriicke im Mittelalter, Dissertationen der Universitat Wien 104, Wien 1973, str.
11, 14.

% Leopold Kretzenbacher, Der Schwierige Weg nach oben. Legende und Bild von Jakobstraum, Paradiesesleiter
und Himmelstiege, v: Leopold Kretzenbacher, Bilder und Legenden. Erwandertes und erlebtes Bilder-Denken
und Bild-Erzihlen zwischen Byzanz und dem Abendlande, Klagenfurt: Geschichtsverein fiir Karnten 1971 (Aus
Forschung und Kunst, Bd. 13).
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Da je bila ideja lestev ali stopnic, ki vodijo v nebo, razprostranjena po Evropi od
Baltika do Jadrana in v Vzhodni Evropi, dokazuje otro$ka igra, ki so jo igrali tudi slovenski
pastirji na pasnikih®. Najprej so v zemljo zasadili meter dolgo vejo, ki so jo obrezali tako,
da so ji namesto izrastkov pustili kratke $trclje. Vsak igralec je razcepil kos¢ek druge veje,
porasle z lubjem, na dve polovici in ju, sestavljeni v celoto, vrgel v zrak. Po padcu na tla
sta se razleteli in pokazali temno (lubnato) ali svetlo (sredi$¢no) stran. Mogoce so bile tri
kombinacije: AA, AB, BB. Pri »beli« varianti je igralec premaknil svojo leseno kljukico po
lestvici navzgor, sicer pa je moral cakati ali se ponekod celo vracati nazaj. Zmagal je tisti,
ki je prvi dosegel vrh, ki je predstavljal »nebesa«, medtem ko so vznozje imeli za »pekel«””.
Zanimivo podobnost kaze indijska otroska igra moksha-patamu, ki je imela neko¢ religi-
ozno-poucni znacaj. Igrata jo lahko dva ali ve¢ otrok. O premikih po poljih odloc¢ajo meti
kocke, napredovanje pa lahko pospesijo »lestve« ali pa ga preprecijo »kace«. Gre torej za
prikaz poti duse mimo ovir v nova (boljsa) rojstva®.

Simbol, ki je kompatibilen z goro je drevo. V indoevropskih jezikih obstajajo tudi
dejanske semanti¢ne zveze gora — gozd®. Zanimivo pa je, da imamo Ze na glinastem odti-
su pecatnika iz bronastodobnega Mohenjo Dara upodobljeno ¢as¢enje bozanstva drevesa,
ki stoji med dvema velikima vejama (vsaka s tremi poganjki). Kot je videti ima tudi to
bozanstvo na vrhu svoje glave podoben simbol trojnosti v obliki nekaksnih rogov. Po tej
analogiji so tudi hribi ali gore s tremi vrhovi veljale za nekaj svetega. Tako kot je imela tri
vrhove gora Meru, so bila tudi stara slovanska mesta Kijev, Szczecin idr. zgrajena na treh
hribih. Ve¢ podobnih primerov bi lahko nasteli tudi pri juznih Slovanih, vklju¢no s slo-
vensko lokacijo Vurberk in najvisjo goro Triglav.

Religiozna simbolika drevesa je obdrzala svoj pomen tudi v vedski in budisti¢ni kul-
turi Indije. Buda je bil v zgodnjem obdobju budisti¢ne umetnosti upodobljen med drugim
tudi kot simbol svetovnega drevesa (relief na stupi v Sanchiju)®. Vse klasi¢ne biografije o
Budi so si enotne v tem, da je bil rojen po dopolnjenih desetih mesecih materine nose¢no-
sti. Nekateri palijski teksti omenjajo, da se tudi bodisatve ne rojevajo prej kot v tem casu®'.
Deset je bilo pac stevilo, ki je bilo »mejno« ali »kon¢no« (npr. deset prstov na obeh rokah
ali deset strani sveta). Tako je bil npr. staroegip¢anski bog Horus deseti v hierarhiji bo-
gov, podobne ideje pa poznamo tudi iz ljudskega izro¢ila evropskih narodov. Zato tudi na
Slovenskem ni neznan mitologki lik »desetega brata« in »desetnice«, ki imata nadnaravne
sposobnosti (zdravilstvo, jasnovidnost...) in povezavo z onstranstvom.

Mati bodisatve ne rodi v leze¢em ali sede¢em polozaju kot druge zenske, temve¢ sto-
je¢, tako da se drzi za vejo drevesa. Tako je bil rojen tudi Buda. Lalita Vistara opisuje, kako
se drevo prikloni pred kraljico Mayo, Budovo materjo: Zdaj se je Mayadevi /.../ pribliZzala
valovito listnatemu figovemu drevesu. Bilo je najodlicnejse od vseh mnogih plemenitih dreves

*¢ Karl Haiding, Das Spiel vom Himmelbaum, v: Dona Ethnologica. Leopold Kretzenbacher zum 60. Geburtstag,
Helge Gerndt und Georg R. Schroubek (Hrsg.), Stidosteuropdische Arbeiten 71, Miinchen; R. Oldenbourg
Verlag 1973, str. 60-71.

%7 Igor Cvetko, Igre na Slovenskem, v: Frederic V. Grunfeld, Igre sveta, Ljubljana: DZS 1993, str. 289.

% Grunfeld,str. 134.

* Eric P. Hamp, On the notions of 'stone'and 'mountain’ in Indo-European, Journal of Linguistics 3 (1967), No.
1, str. 87-88.

% John Irwin, Visnu in the archaic cosmogony, Indian Art & Connoisseurship. Essays in Honour of Douglas Bar-
rett, John Guy (ed.), Indira Gandhi National Centre for the Arts and Mapin Publishing 1995, str. 82.

¢ Ved Seth, Study of Biographies of the Buddha. Based on Pali and Sanskrit = Sources, Akay Book Corp., New
Delhi 1992, str. 63.
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/.../. To drevo, ki je zalutilo sijaj bodisatve, je sklonilo svoj vrh in jo pozdravilo®. Relief iz 9.
ali 10. stoletja v Nacionalnem muzeju v Katmanduju prikazuje rojstvo Bude na ta nacin.
Ko je Buda pred razsvetljenjem preckal reko Nairafijana so drevesa na obrezju v znak
¢ascenja ponovno povesila svoje veje (Buddhacharita 12.105). Portugalski potopisec iz 16.
stoletja, Diego de Couto, je 0 Adam's Peaku na Sri Lanki porocal, da so drevesa okoli te
svete gore nagnila svoje vrhove v smeri, kjer je v skali odtis stopal svetega Tomaza®. Pri
tem se je ocitno opiral na pesnitev v paliju Samantakuta-wannana iz 14. stoletja: Drevesa
in cvetlice, ki te gore so krasile, so kot cuteca bitja se globoko priklonile*. Drevesa naj bi
Cutila navezanost na lastnika in tudi bole¢ino. V zgodbi o Bhagirathu iz juznoindijske va-
riante Mahabharate beremo: Drevesa, ki so se s svojimi obrazi obracala proti njemu, so stala
sklonjena, Zele¢ oditi za svojim gospodarjem®.

Motiv priklonitve drevesa pred clovekom, zlasti svetnikom ali svetnico, je sicer
mednaroden, a je vendarle sorazmerno redek (Indija, Slovenija, Irska, Filipini, severnoa-
meri$ki Indijanci Seneka)®. V slovenski varianti se zgodba glasi takole: ...»Bila je Zenska, ki
je bila tik pred porodom, a je vseeno morala nekaj kupiti. Kupila je moko in malo vsega, kar
je potrebovala in seveda je bila zelo obtezena, ker je vse naloZila v nahrbtni kos... Ko je prisla
gor na hrib, jo je streslo, ni mogla vec hoditi in se je zleknila na tla in lezala. Ko se je viegla
se je zacelo in je rodila otro¢ic¢a. Nikjer ni bilo nikogar in ni vedela, kako bi lahko pobrala
otrocica. Tam okoli so bila zelo visoka drevesa in Zenska je pogledala eno tistih dreves in tedaj
vidi, da se veja pripogiba. Potrudila se je, da bi vstala in dosegla vejo. Ko jo je zagrabila, jo
je pripognila in s to vejo se je dotaknila otrocica zato, ker se mora ob rojstvu nekdo drug in
ne mati prvi dotakniti otroka... Kadarkoli je Zenska pozneje hodila mimo tega drevesa, jo je
veja vsakic¢ pozdravljala, tako da se je pripognila in Zenska jo je tudi lepo pozdravljala, kakor
se ponavadi botro pozdravlja. Potem ko jo je lepo pozdravila, se je veja spet vzdignila...«

V vedskih tekstih je pogostokrat omenjeno drevo, ki predstavlja sredisce sveta oz.
svetovno os . To je drevo, ki sega do neba. Ogenj (Agni) je v Rig Vedi imel vzdevek »go-
spodar dreves« (vanaspati). V Evropi (zlasti v njenem osrednjem delu in na Balkanu) je
bila v zadnjem stoletju in pol zapisana cela vrsta pravljic o tak§nem neznansko visokem
drevesu, po katerem se povzpne hraber mladenic¢ na nebo, v sfere zvezd, Lune in Sonca ®.
V eni od slovenskih variant (zapisani v 20. ali 30. letih preteklega stoletja) je omenjeno, da
se drevo dviga navpi¢no in visoko »kot dim gorece zemlje«”. Danes je tezko reci, ali je bila
to posrecena domislica samega zapisovalca, ali pa intuicija pripovedovalca, vendar se pov-
sem sklada s staroindijskimi predstavami: po Rig Vedi (4.6.2) si utira dim ognja pot proti
nebu, tako kot graditelj ustvarja svoj steber. Na drugem mestu Rig Vede je omenjeno, da

¢ The Lalita-Vistara, transl. by Rajendralala Mitra, Bibliotheca Indica N.S., No. 473 (fasc. 2), Asiatic Society of
Bengal, Calcutta 1882, str. 123.

¢ William Skeen, Adam's Peak, Asian Educational Services, New Delhi-Madras 1997, str. 64.

¢4 Skeen, str. 66.

¢ E. Washburn Hopkins, Mythological Aspects of Trees and Mountains in the Great Epic, Journal of American
Oriental Society 13 (1910), str. 350.

¢ Stith Thompson, Motif - Index of Folk - Literature, Copenhagen 1956, Vol. 2, str. 294, Vol. 3, str. 380.

7 Visoko v gorah, globoko v vodah. Velikani, vile in povodni moZje, Roberto Dapit, Monika Kropej (eds.), Rado-
vljica: Didakta 1999, p. 9 (No. 1).

% Qdette Viennot, Le culte de l'arbre dans I'Inde ancienne, Annales du Musée Guimet, Bibliothéque d'études,
Tome LIXe, Presses universitaires de France, Paris 1954, str. 26-32.

@ Linda Dégh, Uber den ungarischen Mirchenschatz, Europa et Hungaria, Congressus Ethnographicus in Hunga-
ria (G. Ortutay, T. Bodrogi hrsg.), Akadémiai Kiad6, Budapest 1965, str. 279-289.

7 Smitek, Mitologko izrocilo Slovencev, str. 57.
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je Agni rojen v lesu (10.79.7) in da so drugi ognji le »veje Agnija« kot podpornega stebra
nebesnega svoda (1.59.1).

»Tisti, ki vsak dan casti a$vatho, casti bogove« (Mahabharata 13.126.3-4). Asvatha
ni bila obicajno drevo, saj je rasla z neba proti zemlji, torej s koreninami navzgor. Bila je
spiritualni simbol ¢lovekove povezanosti z Bogom. Njeni listi so napolnjevali na$ ¢loveski
svet in predstavljali Vede. Po Rig Vedi (10.135.1) je bilo kraljestvo boga Yama na drevesu
palasa, ki je bilo podobno agvathi. »Obrnjeno« drevo je bilo znano tudi v islamu in pone-
kod v Evropi. Slovenski polihistor Valvasor je konec 17. stoletja zapisal domaco ljudsko
pripoved o nekem skritem jezeru, ki lezi v neprehodnih gozdovih in ga ¢lovek lahko najde
le po nakljucju: Je dokaj veliko in polno rib. Sredi njegove gladine stoji nenavadno veliko
javorovo drevo, vendar tako, da je njegov vrh ali krosnja v vodi, deblo pa strli navzgor nad
vodo™. Tako kot v indijski tradiciji, je tudi v slovenski pokazano, da deblo in kro$nja ta-
k$nega drevesa pripadata dvem razlicnim naravnim/svetovnim sferam.

Sveta drevesa v Indiji (caitya-vrksa) so bila zavetiS¢a nizjih bozanstev in demonov,
zato jih je bilo prepovedano sekati. Ce se je to zgodilo, je sledila nesre¢a, drevo pa se je
odzvalo z jokom. Po poro¢ilih razli¢nih srednjeveskih avtorjev so imeli taksne svete gaje
tudi poganski Slovani. Slovenska pripovedka o Kralju Matjazu verjetno $e ohranja spomin
na te case: /.../ Svojim vojakom je nekoc zaukazal podreti in posekati gozd za gozdom po
vsej Stajerski dezeli. Tako so prisli do Svete gore, da bi iztrebili tudi njena drevesa. Pod goro je
bil studenec, okrog njega pa velika gosc¢a. Tam so se vojaki ustavili, saj nihce ni upal posekati
niti enega drevesa. Kralj Matjaz jih vprasa: »Zakaj pa ne posekate tega drevja?« Oni so mu
rekli: »Na tej gori so vile in gorje tistemu, ki poseka tu eno samo drevo.« Ob tem se je Kralj
Matjaz zakrohotal, izdrl enemu od vojakov sekiro iz rok in Sel k studencu. Ob njem je rasla
lepa tanka jelsa. Kralj MatjaZ zamahne s sekiro po njej. Sekiro hoce izdreti, da bi Se drugic za-
mahnil, a je ni mogel. Z gore pa se je zaslisalo strasno grmenje in nekdo je zakrical: »Joj tebi,
Kralj Matjaz!« V tem hipu je Sveta gora zagrnila Kralja MatjaZa in vse njegove vojake /.../
72, Po eni od slovenskih ljudskih pripovedi so neko¢ vse rastline znale govoriti: ...Kadar je
Sel clovek po gozdu, so besedovala drevesa in Ce je Sel po senozeti, mu je povedala vsaka zel:
jaz sem za to, jaz za to (bolezen)/.../”.

Kot smo zZe omenili, pa spostljiv odnos ni veljal le do svetih dreves. V eni od budi-
sti¢nih jatak je opisano kako je skupina pohlepnih trgovcev skusala posekati banjanovo
drevo pod katerim so pocivali. Nauk zgodbe je: Nihce ne sme odlomiti veje drevesa, v senci
katerega sedi ali lezi. Ta, ki rani svojega prijatelja, je slab clovek. In res je kacji kralj poslal
svoje voj$cake, ki so gre$ne trgovce sezgali v pepel™.

Drevesni kult je bil v Indiji torej povezan s ¢a$¢enjem kac (ndga), ki naj bi Zivele v
podobni hierarhi¢ni organizaciji kot ljudje™. Tudi razli¢ne slovenske pripovedi govorijo o
tem, da imajo kace svojega kralja ali kraljico. V indijski epski knjizevnosti se tak$na bitja
imenujejo Sesha, Ananta ali Vasuki (Bhagavadgita 10.28-29, Harivamsa 228, 4.443, 9.501,
14.341, Mahavastu, Vol. 1, str. 263, Vol. 2, str. 1 in 12). Ananta pomeni »neskonéna« zaradi

7! Johann Weichard Valvasor, Die Ehre des Hertzogthums Crain, Laybach 1689, Theil 1, Buch 2, str. 233.

72 Mo¢ ti je dana. Zmago Smitek (ur.), Radovljica: Didakta 2005, str.17, 19 (it. 8).

73 Odkod je ta nas svet? Zmago Smitek (ur.), Radovljica: Didakta 2000, str. 26 (t. 23).

7 Mahavanija-jataka, No. 493; Jataka,Vol. 4, str. 350 ff.; Cambridge ; ransl., Vol. 4, str. 221 ff.

7> J(ean) Ph(ilippe) Vogel, Indian Serpent- Lore or the Nagas in Hindu Legend and Art, London: Arthur Probstha-
in 1926, str. 103; Pradyot Kumar Maity, Tree Worship and its Association with the Snake Cult in India, In: Tree
Symbol Worship in India, Sankar Sen Gupta (ed.), Calcutta: Indian Publications 1965, str. 47-53).
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svoje izredne velikosti. Je tista, ki podpira Zemljo, plavajoc¢o v svetovnem oceanu. Njena
evropska paralela je npr. Midgardsormr v nordijski mitologiji (prim. tudi Beowulf - op.
7.8.). Po slovenskih ljudskih predstavah nosi Zemljo na svojem hrbtu riba Faronika. Nje-
na imenska varianta, Veronika, ima zgornji del trupa oblikovan kot Zenska in spodnji kot
kaca, kar je lepo vidno na romanskem reliefu iz Kamnika”. Temu reliefu lahko postavimo
za primerjavo izklesani kamen vodnjaka iz skoraj istega obdobja (1170 n.§t.) iz Salhija
(obmoc¢je Chamba v danasnji zvezni drzavi Himacal Prades). Tudi na njem ima bitje zgo-
raj ¢lovesko in spodaj kacjo obliko telesa”. V slovenski ljudski pesmi o taksni ribi/kaci
je omenjeno, da je od nje odvisen obstoj ali propad sveta. Ce se potopi ali se preobrne na
hrbet, nastane vesoljni potop”®. Podobno je tudi v staroindijski kozmogoniji prisotna ideja
o svetovih, ki se periodi¢no porajajo in izginjajo. V vmesnih fazah med enim in drugim
stvarjenjem spi bog Vis$nu sredi morskih $irjav na prepletenem telesu Anante”.

Ceprav je Ananta tista, ki je najstarejsa od kac, je vendarle ve¢ kot zaposlena z nose-
njem Zemlje ali boZanstva na svojih plecih. Zato je pravi poglavar vseh ka¢ Vasuki, ki tudi
vodi njihova zborovanja. Po nekaterih Brahmanah in Sutrah je Vasuki vladar podzemelj-
skega sveta in onstranstva, lahko pa je tudi varuh stanovanjskih hi§®. Taksne »his$ne kace«
so bile tudi pomembna sestavina slovenske folklore. Obic¢ajno so bile bele barve, glavo pa
so imele ovencano z dragocenim kamnom ali krono. Po indijski klasi¢ni literaturi je bele
barve Sesha, na svojih (ve¢) glavah pa nosi bles¢ece dragulje (Ramayana, Kishkinda-kanda
40.51-53). Na nekaterih indijskih upodobitvah specega Visnuja (npr. na reliefu templja v
Deogarhu, Bundelkhand) iz obdobja Gupta (7. stol.) vidimo, da ima kac¢a sedem glav in
vsaka je okrasena z draguljem. Ti dragulji kacam, in tudi cloveskim najditeljem, prinasajo
hrano in dobrobit (Manikantha Jataka, $t. 253: Pada Kusalamanava Jataka, $t.432)%.

Vasuki je pogostokrat omenjen kot vladar ka¢jega mesta Bhogavati. To mesto naj
bi bilo bodisi pod zemljo ali pa nekje na jugu (Ramayana, Kishkinda-kanda 41.34-38;
Mahabharata, Udyoga p. 109.19). Slovenci so tak$no kac¢je mesto imenovali Babilon. V
imenu je viden vpliv kr$¢anstva in Biblije, kar pa $e ne pomeni, da sama ideja ni starejsa.
Bhogavati je bilo verjetno indijsko ime neke reke (»tista, ki se zvija«)*? in tudi v slovenskih
paralelah se kace ob svoji pozni starosti, ko doseZejo sto let, selijo v Babilonski stolp po
re¢nih poteh®.

Cascenje ka¢ kot bozanstev je bilo $e posebno razsirjeno v Kagmiru. Tamkaj$nji
domacini so verjeli, da kace prebivajo v vodnih izvirih in jezerih. Beseda nag tako pomeni
tudi izvir potoka ali reke ali pa jezero. Kace so ¢loveku koristne, saj zagotavljajo dovolj
dezja za polja. Ce pa jih kdo razdrazi, lahko povzrocijo neurja in hude poplave®. Taksne
vodne duhove so poznali tudi Slovenci: ¢e je kdo vrgel kamen v gorsko jezero ali v globoko
jamo, je povzro¢il mascevanje »povodnega moza« ali »zmaja« v obliki neurja. Slovensko
ljudsko izro¢ilo pripoveduje tudi o poplavah, ki jih je povzrocil zmaj, Zive¢ v jezeru znotraj

7¢ Emilijan Cevc, Veronika z Malega gradu, Kamniski zbornik 1958, str. 136-137.

77 ]. Ph. Vogel, Antiquities of Chamba State, Part 1, Calcutta 1911, str. 219, il. XXXI.

78 Slovenian Folk Narratives, str. 24-25.

7 Vogel, str. 192-193.

% Tsti, p. 199.

81 Arora, str. 155.

82 Vogel, str. 202.

8 Josip Sasel — Fran Ramovs, Narodopisno blago iz RoZa, Arhiv za zgodovino in narodopisje 2, Maribor 1936-
1937, str. 25 (st. 30).

8 Vogel, str. 220.
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gore, in unicil cloveska naselja®. Na povrsje Kamniskega vrha je iz globin pridel zmaj, ki
je z repom sprozil v dolino velik kamnit plaz®. Podobne zgodbe poznamo iz Jammuja in
Ka$mirja. Tako je npr. jezerski duh zagrnil mesto v temne oblake in ga nato unicil z ognje-
nimi bliski. Iz bliznjega hriba je prisla sestra tega bitja, neso¢ velike skale, ki jih je potem
pustila raztresene med vasmi. Ali pa je tezke kamne ob poplavi metal kacji duh sam?’.

Kaca je bila lahko ¢loveku nevarno bitje tudi zaradi svojega strupenega pika. Zdra-
vilni postopki so tako v Evropi kot v Indiji obsegali zagovarjanje. Tako so tudi nekateri
slovenski zagovorni obrazci proti ka¢jemu ugrizu ali razli¢nim boleznim tipolosko zelo
podobni tistim v Atharva Vedi. Obracajo se namre¢ na arhetipskega demonskega vladarja
vseh kac®®

Demona je mogoce ubiti le z enim samim udarcem, saj bi mu drugi udarec povrnil
zivljenje. To so verjeli indoevropski Kalasi na Hinduku$u, pa tudi Slovenci (prim. po-
dobno zgodbo o skratu)®. V izrocilu obeh etni¢nih skupin so obstajale tudi pripovedi o
zakonskih zvezah med demoni in ljudmi, pri ¢emer se zgodbe zapletajo in razpletajo okoli
njihovih otrok®. Demoni so se prikazovali predvsem pono¢i, posamic ali v skupinah. Po
indijski vedski tradiciji je bilo spremstvo boga Siva (»gospodarja gozda«) sestavljeno iz
dus pokojnikov, ki so ponoci tule¢ drvele skozi pokrajino®'. Primerjamo ga lahko s tracan-
sko-grskim bogom plodnosti, vladarjem Zivali in »mojstrom lova« Dionizom®?. Slovenci
so poznali tak§no no¢no prikazen pod imenom »divja jagac, zlasti v ¢asu zimskega solsti-
cija. Predstavljali so si jo kot trop psov, ki spremljajo $epastega moza s sekiro ali (podobno
kot nemsko govoreci sosedje) v podobi trume konjenikov. Njihovi glasovi in topot odme-
vajo dale¢ naokoli. Clovek, ki ga ta vihra dohiti v gozdu, mora leci z obrazom proti tlom in
pocakati, dokler tru$¢ ne preneha. Kljub temu se je lahko zgodilo, da je kdo od demonskih
jezdecev prizadejal ¢loveku bole¢ udarec s svojo sekiro®.

K mitoloskim paralelam med Kalasi in Slovenci §tejemo tudi pripovedi o velikanih,
ki naj bi bili prvotni prebivalci pokrajine. Imeli naj bi planinske pasnike in Zziveli v zelo
rudimentarnih pogojih. Kalaski velikani (yush) so sejali proso in tudi zaradi tega velja-
jo za predstavnike arhai¢ne kulture, tako kot so slovenski velikani gojili ajdo. Na obeh
omenjenih obmocjih so velikanom pripisovali ruevine starih utrdb in opuscenih vasi®.
Velikansko telo je pravzaprav simboliziralo naravo (tako kot prabitje Purusa v indijski
mitologiji, iranski Gayomart, germanski Ymir) ali pa so se v naravnem okolju vsaj kazali
njegovi sledovi. Kozmicno telo in uteleSeni kozmos sta bila tako v nenehnem prepletu®.
Po prostovoljnem ali nasilnem Zrtvovanju in razkosanju prvobitnega orjaka je iz njegove-
ga mesa nastala plodna prst, iz kosti gorovija, iz las vegetacija, itn.

8 Monika Kropej, Od ajda do zlatoroga: slovenska bajeslovna bitja, Celovec- Ljubljana-Dunaj : Mohorjeva zaloz-
ba 2008, str. 176-178.

8 Tone Cevc, Nekaj povedk iz Grintovcev, Planinski vestnik 73 (1973), str. 444.

8 Vogel, str. 243, 252.

8 V.N. Toporov, Indoevropejskie zagovory i ih rekonstrukcija, Issledovanija v oblasti balto-slavjanskoj duhovnoj
kultury. Zagovor, Rossijskaja akademija nauk, Institut slavjanovedenija i balkanistiki, Moskva 1993.

8 Jettmar, str. 43.

0 Tsti, str. 44.

! Zimmer, str. 186.

°2 J. Bruce Long, Siva and Dionysos - visions of Terror and Bliss, Numen 18 (1971), No. 3, str. 180-209.

% Kropej, str. 86-91.

%4 Jettmar, str. 43.

% Vec o evropskih srednjeveskih paralelah: Mihail Bahtin, Stvaralastvo Fransoa Rablea i narodna kultura sre-
dnjeg veka i renesanse, Beograd 1978.

141



142

Paralele med indijsko in slovensko mitologijo: sledovi skupne indoevropske dedi$¢ine

Slovensko izro¢ilo pripoveduje, da je bila Zemlja sprva skalnata in nerodovitna. Lju-
dje so bili nezadovoljni in bog se je preselil v nebesa. Njegovo telo pa je na Zemlji zgnilo
in se spremenilo v plodno okolje*®. Tudi najvisji bog Kalasev, Imra ali Mara, se je umaknil
v nebesa potem, ko je ljudi nau¢il osnovnih vesc¢in. Odtlej ga ni nihce vec videl, vendar se
vedno skrbi za namakanje polj in za obnovo Zivljenjske energije®.

Nekatere izjemnne spretnosti in sposobnosti so pripadale tudi ¢loveskim junakom.
Starogrski junak Odisej je npr. po povratku s svoje dolge plovbe premagal snubce, ki so se
potegovali za roko njegove Zene Penelope tako, da je na tekmovanju s puscico prestrelil usesa
dvanajstih sekir, postavljenih v vrsto. Paralelo temu redkemu motivu najdemo v Mahabha-
rati (1.176-181), kjer je bilo treba zadeti cilj skozi napravo z vrte¢imi loputami. Tekmovanje
v lokostrelstvu omenja tudi Ramayana (1.57) in $e nekateri staroindijski teksti, pa tudi juz-
noslovanska in vzhodnoslovanska epika (npr. ruske variante o Dobrinji Nikiti¢u). Vse to
kaze, da gre za fragment skupne indoevropske dedis¢ine®®. V srednjeevropskem ljudskem
izrocilu je ta motiv prepoznaven v zgodbah o ¢arostrelcu. Slovenski ljudski junak Lampret je
tako na tekmovanju s pusko prestrelil uho sekire, ki so jo postavili na drugi konec travnika,
krogla njegovega tekmeca pa se je le zavrtela okoli njegovega orozja in padla na tla®.

Slovenska junakinja Lepa Vida nastopa v ljudskih baladah, ki opisujejo njeno ugra-
bitev in hrepenenje po domu, saj jo na barki odpelje ¢rni zamorec (»zamorec« v sloven-
§¢ini pomeni tudi »nekdo izza morja«). Domnevati je mogoce, da je bil to prvotno temni
htonski bog ali demon z onega sveta. Lepa Vida bi bila tako primerljiva z okvirno zgodbo
iz Ramayane, ko ¢rni demon Ravana ugrabi Sito in jo odpelje prek morja na otok Lanko.
Od tod jo resi kraljevi¢ Rama. Po nekaterih slovenskih variantah je resitelj poosebljeno
Sonce (son¢ni junak?) ali bog gromovnik. Paralele najdemo tudi v nemskem in srbskem
srednjeveskem pesni$tvu (nemski ep Kudrun, juznoslovanske ljudske pesmi, v katerih na-
stopa »¢rn Arabec«). Da ne gre za opis nekega konkretnega zgodovinskega dogodka, kaze
liminalni status Lepe Vide: je pravkar porocena Zena ali mlada mati, na obalnem pasu
med morjem in zemljo. V tak$nih mejnih situacijah naj bi bilo ¢lovesko bitje najbolj ran-
ljivo. Pomembno je tudi, da ladja Vido odpelje k »§panskemu kralju« ali kraljici, torej proti
zahodu, Kjer je po tradiciji lezala dezela mrtvih.

Vse, kar smo doslej zapisali kaze, da zgodnja vedska kultura severozahodne Indije
(ne glede na to, ¢e je bila avtohtona ali prinesena od drugod) ni imela tesnih vezi le s sose-
dnjo staroiransko vejo, pa¢ pa tudi z ve¢ino kultur evropskega kontinenta. To povezanost
so obcutili Ze stari gréki in rimski porocevalci o Indiji, ki so primerjali indijske bogove z
grsko-rimskimi. S prihodom Arabcev na zgodovinsko prizori$ce so bile prekinjene $e zadnje
povezave in Indija s svojimi ¢udesi je postala pravljicna dezela sanj za Evropejce, ki so rabili
naslednjih tiso¢ let, da so ponovno odkrili tisto, kar so Grki in Rimljani neko¢ ze vedeli..'

% Janez Trdina, Verske bajke na Dolenjskem, Ljubljanski zvon 1881, str. 165.

97 Jettmar, str. 49.

% Arora, str. 157-159.

% Jakob Kelemina, Bajke in pripovedke slovenskega ljudstva, Celje 1930, str. 70-71 (5t. 24).

1%]ldiko Puskas, Indian Religions in Classical Sources, v: Studies in Orientology. Essays in Memory of Prof. A.L.
Basham, S.K. Maity etc. (eds.), Agra: Y.K. Publishers 1988, str. 166-173.
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Parallels in Indian and Slovene Mythology:
Traces of a Common Indo-European Heritage

Zmago Smitek

In principle, the debate about the parallels in Indian and Slovene mythology is pos-
sible in the form of comparison of certain elements from these distinct cultural areas,
situated on the one hand south of the Himalayas and at the foothills of East Alps on the
other. In practice, however, this comparison is a particularly difficult one for it embraces
a vast geographical distance between the two entities, their extremely different sizes as
well as their peculiar ecological, historic, social, and religious circumstances. Yet it may be
said that they nevertheless have several characteristics in common, above all the fact that
their languages belong to the same Indo-European linguistic group; moreover, fragments
of their traditions share certain similarities as well. Although this tradition may well be a
relic of the prehistoric age and has a more or less global character it is also a result of their
common (in this case Indo-European) origin, cross-cultural borrowing, migrations, and
trade and cultural contacts between Europe and Southeast Asia. Furthermore, there is also
the issue of appropriation of cultural elements from indigenous cultures.

All of the above greatly complicates the choice of suitable methodological and me-
thodical approaches to these issues. Nevertheless it seems possible to confirm research
results and conclusions once, through comparative process, relatively stable and coher-
ent structures of meaning have been found. In this essay, this will be attempted on the
example of mythological parallels between India and Slovenia while still bearing in mind
their extremely complex historic, cultural, geographical, and linguistic circumstances. In
view of this, it is more feasible to explore the typological relations between the two entities
rather than their genetic ties.

Apart from the fact that Vedic literature contains a much larger variety of mytho-
logical tales about the creation of the universe there are some interesting parallels in
Indian and Slovene cosmologies. The notion about an infinite number of worlds is im-
plicit in Indian and Slovene myths about God who sank to the bottom of the cosmic
ocean to bring back to the surface a single grain of sand - the Earth; in the Slovene
variant this act takes place after God decides to move from the heat of the sun and
cool off in the waves. Likewise in the Rig-Veda (10.129.3), desire is the source of divine
creativity. Moreover, the junction of bodily heat (fire) and water has also been docu-
mented as the creative element in a number of cultures, particularly in Indo-European
ones. According to some Indian accounts a drop of divine perspiration represents a
“concentrate of the dynamic divine power”. An example of this notion can be found in
the Slovene explanation that the very first human being had been created from a drop
of divine perspiration.

Another example of such parallels is the notion that Earth, which was originally
flat, is supported by a giant fish (Faronika the Fish in Slovene tradition) or by a sea ser-
pent (the Indian Ananta); in both cases God then creates hills and mountains on the flat
surface of the Earth. Since the Earth is initially rocky both God (in Slovene variants) and
Purusa the Giant (in Indian Vedic variants) ensure that fertile soil is created from their
bodies. Slovene and Indian traditions both contain accounts of the competition among
mountains that strived to outgrow each other, which required an external judge to finally
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restore order and peace. The caves in the mountains’ bosoms were the dwelling places of
gods, kings, and saints, among them the mythical Slovene king Kralj Matjaz.

A hollow mountain, which is simultaneously a Sacred Mountain, represents the
symbolic center of the World, which is also true of intersections and junctures. According
to Mahaparinibbana Suttanta, Buddha’s ashes have been buried in the juncture of different
paths. In Slovene as well as in European folklores a junction possesses distinctive magical
traits. A tree growing next to it is often “the World Tree” (arbor mundi) that connects the
human world with the sky and the underworld. According to Slavic beliefs the roots of
such tree were the hiding place of Veles, a chtonic deity in the form of a snake; the top of
the tree was the home of Perun, the thunder god whose name and function were similar
to those of Parjanyah, the master of thunder in the Vedas. The battle between the god of
the sky, whose lightning (“the fire from the sky”) strived to destroy his rival, and the god
of the underworld was symbolically reenacted among Slovenes each Christmas, in some
places also around Easter time, by burning the lower part of a tree trunk, often with the
roots still attached, on the family hearth.

In spite of the early beginning of Christianization of Slovenes in the 8" century some
traces of the ancient worship of the Sun, the Wind, and the Fire had been preserved until
recently; this motif can be found in a number of Vedic hymns as well. The magic proper-
ties of some types of grass growing on high mountain tops can still be seen, although in a
somewhat different form, in the Slovene habit of placing some hay on, or under, the dining
table at Christmas, which was to lure the souls of the departed to appear in horse form at
night. This custom might be connected with the placing of the kusa grass on Vedic altars
and the offering of food to one’s ancestors.

The worship of trees was a demonstration of people’s attitude toward nature. For
Slovenes and Indians alike, the tree represented a living being. Especially sacred were the
trees in sacred groves, and any damage to them was strictly forbidden. According to In-
dian legends Gautama Buddha was born in such a grove. During labor, his mother clung
to a branch of the tree that had bowed in front of her. A similar account of the help of a
tree during labor had been found among the Slovenes. There is also a written description
of the “upside down tree” whose roots face the sky while its crown stands on the ground,
which can be compared to the Indian a$vattha.

The tree cults in India were also connected with snake worship. Snakes (naga) were
believed to live in a hierarchical system similar to the human society. There are several
parallels between Indian and Slovene beliefs in the magic properties of snakes. Among
the Slovenes, the King of Serpents wears on its head a jewel-studded crown and reigns
over Babilon; the Indian Vasuki reigns in the serpent capital of Bhogavati. Like its Indian
counterpart Sesha, the female leader of the serpents among the Slovenes is white and, as
a personification of a departed ancestor, it guards a human dwelling. Snakes also inhabit
rivers and lakes. When irritated, they take revenge by causing thunderstorms and floods.
Like in the Atharva Veda, Slovene folk charms against snake bites are addressed to the
King of Serpents.

Demonic creatures do not only control the waters, but appear, be it alone or in
groups, in other parts of nature as well, and mostly at night. Siva, the divine “master of
forests”, was escorted by the roaring souls of the departed that were rushing through the
countryside at night. Among the Slovenes, such a howling nightly apparition was known
as the “wild hunt” that was roaring and raging through the night during the winter sol-
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stice. Both the Slovenes as well as the Indo-European Kafirs/Kalash from Hindukush be-
lieved that a demon can be killed only by a single stroke; the second would restore its life.
Both ethnic groups shared the traditional accounts of marriage ties between the humans
and demons, and critical events and turning points are always connected with their off-
spring. The Kalash and the Slovenes were also certain that the original inhabitants of their
countries were the giants living frugally in mountain pastures and growing special types
of cereals such as millet and buckwheat.

Traces of common Indo-European heritage can also be found in the character of the
magic hunter. Known in Indian, Ancient Greek, and some other European variants, the
character of Lampret the Hunter was also present among the Slovenes. Another parallel
found in Indian and Slovene mythologies is the figure of Lepa Vida, the heroine of Slov-
ene folk ballads. Certain basic features of these ballads, namely Vida’s kidnapping by the
black demon and her rescue from her captivity from beyond the sea, mirror the destiny of
princess Sita from the Ramayana.

145






Svity Blazej ako ,,vICi pastier v textovej tradicii
z Ceského, slovenského a madarského prostredia*

Martin Golema

The author of the study, working with less known texts from Czech, Slovak and Hun-
garian surroundings, tries to confirm conclusions about a mythological couple of “wolf she-
pherds® (its origin goes back to the early Slavonic text horizon) published up to the present,
but he also shows some other ways of reconstructing of the old myth linked with this mytho-
logical couple. St. Blaise was evidently established in the place under research as a common
interpretatio christiana of demonic and magic related member of this couple - the Slavonic
god Veles.

Mnoho vyznamnych zachovanych fragmentov praslovanskej mytopoetickej tradi-
cie, teda toho, ¢o podla Toporova tvorilo ,,predhistdriu literatary u Slovanov® (Toporov,
1998), sa viaze k mytologickej postave slovanského ,vl¢ieho pastiera® Velmi dokladny su-
mar k téme i zdvazné nové zistenia priniesli posledné vyskumy M. Mencej (1999, 2001).
Rozsiahly material, ktory Mencej zhromazdila a interpretovala, chceme doplnit a spresnit
v jednom bode: latka o ,vl¢om pastierovi“ podla autorky absentuje u Cechov a Slovékov
(Mencej, 2001, s. 159). Na mélo znamom textovom materiali z ¢eského a slovenského
prostredia sa chceme pokusit nielen potvrdit uplnt adekvatnost interpretacie M. Mencej,
ale aj naznacit niektoré dalSie moznosti rekonstrukcie starého mytu (mytov) spojeného s
postavou ,vl¢ieho pastiera®

Ludové podanie u Slovanov angazuje ako ochrancov dobytka najvyssie postavy
krestanstva (Boha, Jezi$a, Mariu) i cely zbor svétcov, u juznych Slovanov sa ako ,.vI¢i pas-
tier — substituent pohanského bozstva s touto kompetenciou a s vysokym postavenim v
praslovanskom pantedne - vyraznejsie presadzuje napr. sv. Juraj, v jeho tieni démonicky
Sent (Mencej, 2001, 1999), u Rusov je to napr. sv. Mikulas (Uspenskij, 1982) a sv. Blazej
(Toporov, 1998, s. 80-93; Ivanov — Toporov, 1973), ako interpretatio christiana ,vl¢ieho
pastiera® sa objavuju aj sv. Sava, Martin, Mikulds, Peter i Pavol.

KIuc¢ové zistenie, ze vo viacerych textoch odkazujucich k praslovanskému, ba do-
konca az k indoeurdpskemu textovému horizontu st vazne indicie, Ze neslo o jednu my-
tologicki postavu, ale o dve, kompetencne sa scasti prekryvajice bytosti (Mencej, 1999,
s. 198; Mencej, 2001, s. 179), otvara nové moznosti interpretacie mytologickych zlomkov
centrovanych okolo dvojice slovanskych ,vI¢ich pastierov®. Nazdavame sa, Ze tato istd dvo-
jicu mytologickych postav mozno pristihnut aj pri inom, v slovanskom prostredi bohato
dolozenom mytologickom tikone - pri ritualnej orbe, prostrednictvom ktorej si delia svet
na dve zény dve bozstva, spravujtce start indoeurépsku funkciu nabozenskej suverenity.

* Sttdia vznikla v rAmci riefenia grantu Vedeckej grantovej agentiry MS SR a SAV ¢&. 1/0583/08.
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Svaty Blazej ako ,.vI¢i pastier® v textovej tradicii z ¢eského, slovenského a madarského prostredia

Tato latka nie je len variantom ,,zakladného mytu® o boji Hromobijcu s jeho protivnikom
(aj ked sa tohto mytu dotyka, prepleta sa s nim, straca sa v jeho tieni, dokonca je nim po-
hlcovana), ide o relativne samostatnu latku, v ktorej démonického protivnika nezabija, ale
iba sputava a zapriaha do pluhu postava pohybujuica sa v blizkosti Hromobijcu Pertina,
ktorej kompetenciou je vykon prava a uzatvaranie zmluv. S démonickym protivnikom
Pertina, s Velesom, si vyoranim hrani¢nej brazdy deli svet. Vlci, pohybujtci sa v oboch
z6nach (ak zohladnime aj ¢asové hladisko, tak aj v sezénach; zimnej ¢i letnej) podliehaju
striedavo zvrchovanej moci vzdy jedného z dvojice ,vI¢ich pastierov®. Fragmenty takych-
to mytologickych latok sa pokdsime v nasej studii hladat v ceskej a slovenskej textovej
tradicii, v§imneme si niektoré madarské texty, pokusime sa aj o interpretaciu toponym z
oblasti Balatonu v Madarsku, ktoré by mohli mat povod v textovej tradicii asimilovanych
pandnskych Slovanov

Svity Blazej ako ,,vI¢i pastier v moravskych, ¢eskych a madarskych zaklinadlach

C. Zibrt (1864-1932) &esky historik, folklorista a etnograf v praci Staroceské vyrocni
obyceje, povéry, slavnosti a zdbavy prostondrodni (1889) upozoriuje na niektoré zaujimavé
kompetencie sv. Blazeja, ktoré mu boli pridané (alebo minimalne vyrazne dotvorené a
roz$irené z cirkevne uznévanych) ludovym podanim na Morave a v Cechdch. Upozorfuje
na viaceré zmienky v staroceskych pamiatkach, formulované kazateImi horliacimi pro-
ti ludovému ,kacirstvu® a povercivosti. Tieto ,,Judové“ kompetencie sv. Blazeja uz podla
nézoru teologicky vzdelanych kazatelov 17. a 18. storocia idd mimo ramca oficidlnych
cirkevnych kompetencii tohto svitca. Podla Zibrta sa v nich naviac skryvaju ,,zkomolené
a svatymi jmény misto boZstev pohanskych vyzdobené zlomky prastarych pisni obfadnich®
(Zibrt, 1889, s. 245), na tento nazor sa pokusime nadviazat a dalej ho rozvinut.

Uz prvy nabozensky spis M. Poli¢anského, na ktory upozornuje Zibrt, Pokuty a tres-
tani prestupnikilv boZich pfikdzani... (z 1. 1613), horli meziinym proti povere, podla ktorej
sv. Blazej vladne ,,vlky a jinou litou zvéri®, je teda ,ochrdncem stdd, patronem pastyii“
(Zibrt, 1889, s. 245). Este zaujimavejsi je podstatne rozsiahlejsi text kdzne horliacej proti
ludovému kacirstvu, dokazujuci, Ze sv. Blazej bol na Morave vzyvany ,,ve formulich, jimiz
pastevci zehnali stddo, vyhdnéjice je na pastvu®. Viaceré obsirne zehnania (zaklinadla) z
nezndmej zbierky zaklinadiel odpisal barokovy cesky kazatel, jezuita Bohumir Hynek Bi-
lovsky (1659-1725) a podrobil ich ako exemplarny prejav ludového kacirstva zdrvujicej
teologickej kritike v kazni,, W Utery Swatodusni“ vytlacenej v zbierke kazni Coelum vivum,
(Opava, 1724). Podstatnu ¢ast z tychto ,,zehnani“ publikoval naposledy C. Zibrt (1889,
245-247). Kedze ide o unikdtny a zaujimavy text, ktory sa pokdsime hlbsie interpretovat,
citujeme ho cely na zaklade vydania barokovej postily Coelum vivum z roku 1724:

»Jak wétsyho Zlodéjstvi/ KrddeZe/ tak opravdu wétsich Czdar/ Powér/ Nadseni/ Nawa-
Zactvi/ se sotva kde jinde nachdzy jak u Mysliwciuw/ nékterych Mlind#iw/ polnich Mistriiw
a pri Pastytich/ nebo ti/ a zwldsté posledni w nerozumné/ oskliwé/ a bldzniwé wécy/ a RZi-
kani az k Podiwu sylné wéti. Medle slyste jenom jak se Pastytowé modli/ kdyz stddo vyhdni/
a nebo pasou.

111 We Jméno BOhat Otce BOhat Syna/ BOhat Ducha Swatého. Pan Biih rdcil pociti/
téZ ja N. wyhdnim tento BOZzi Dobytek/ na to BOZi pole/ na BOZi louky/ wyhdnim na ty
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BOzi Prithony/ pod to jasné Slunécko/ pod oblohu/ pod Panny Marye jeji Swaty Pldst/ pod
Pdna Krysta Obranu/ pod Roucho Swatého BlaZeje/ jdéte mné ticho Stdado BOZi na to BOZi
Pole/ tak jakoz jest byl tichy a pokorny Berdnek Krystus JEZis/ kdyz ho nemilostiwé jali/
wazali/ mrskali/ bicovali/ Trnim korunovali/ ostrymi Hieby na Swatym K#iZi Ruce/ y Nohy
pribili: Anebo jakoz byla cistd a pokornd Panna Marya/ kterd Syndcka swého Krysta JEZise
Milého pod swym Srdcem nosyla/ a swymi ho Pannenskymi Prsy krmila. Jdéte mné Stddo
BOZi na to BOZi Pole po hromadé/ tak jakoz Zdstup jdouci z Kostela/ drzte se jedni druhych/
tak jakozZ jsou se drzeli Czerti nesprawedliwého Jiddse w Pekle/ proklaty CZerte/ odkud jsy
sem prisel/ jdi tam zas/ co jsy chtél zde uciniti/ ucini to tam/ toho mi bud na pomocy Biitht
Otec/ Biiht Syn/ Bith1 Duch Swaty/Amen.

Pdn Biih racil pociti/ tak téz ja N. wyhdnim té Stado BOZi timto Prithonem/ na to
BOzi Pole/ na to cisté Humence/ na BOZi louky/ pod tuto Nebeskou oblohu/ pod Pina JEZise
Obranu/ pod Panny Marye Pldst/ pod Roucho swatého Blazeje/ jdi tam Swaty mily BlaZeji/
do Bethléma k Panne Maryi/ at ti piijéi tfi Zamky/ t¥i Klice/ jdi tam k Wychodu/ k Poledni/
k Zapadu/ k piill Nocy/ zamkni Tlamy wsem Wikiim/ Wicicym/ Rystim/ Rysycym/ Hadim/
Hadicym/ Stiréim/ Stirycym/ srinym Dewaternicym/ CZarodejnikiim/ Czarodejnicym/ aby
tohto Dobytka necytili/ neslyseli/ kiize nedrali/ Chlupu nedrasyli/ Massa neZrali/ Krwe nech-
lamali/ Kosti nelamali/ ani tohoto BOZiho Stdda newidéli/ tak jakoZ jsou Zidé Pdna Krysta
nevidéli/ kdyz racil z mrtwych wstdti tHul/ Hul/ +Hil 1 lesni Psy/ Wlku diwoky/ potvoro
chlupata byllysy na tom Poly kdyz se byl Pan JEZis narodil/ kdyz byl obfezowdn/ kdyz byl od
Jiddse zrazen/ kdyz byl umrskdn/ ubicowdn/ uplwdn/ Trnim korunowdn/ ostrymi Hrebyky
na Swatém krizi pribity? Nebylly jsy jesté nebud. O proklati a zlofeceni Psy lesni/ Klin tobé w
twé Tlamé wézy/ Koudel tobé w twé Prdeli hoti/ Matka BOZi tobé na twém Krku stoji/ aby
jsy ty Proklaty Pse lesni nemohl widéti/ ani slyseti/ twé proklaty Tlamy odewtiti/ ani tomuto
Stadu uskoditi. Ja N. wds zaklindm ne swou Mocy/ nez Pdna Krysta pomocy/ zaklindm wds
Wicy lesni/ Didbly poslani/ Protiwnicy a Towaryssi neprawi/ zaklindm wds dewét 111111 Ti-
sycy/ dewititt1 sty/ dewadesdti deviti Rdnami Krysta Pana/ kdyz jest byl uktizowany/ zakli-
ndm was slapeji Panny Marye/ dwandcti Apostoly/ ctyfmi Ewangelisty/ toho my dopomdhej
Biiht Otec/ Biiht Syn/ Bitht/ Duch Swaty/ Amen.

Pan JEZis Krystus Syn Panny Marye rdcil pociti/ tak ja N. po jeho drahé Milosti wy-
hanim té Stado BOZi s timto Prithonem na to BOZi Pole/ s Panem JEzZiSem w Tichosti/ jdéte
mné Ticho Stado BOZi/ tak jakoz jsou sli wsecky milé Dusicky za Pdnem JEzisem Krystem/
drzte se jedni druhého/ jakoZ jest drzela Panna Marya Syndcka swého/ na swém Swatém
Liinu/ pfi jeho Swatym ki'tu/ stujt stujt stujt Stddo BOZi na tomto Roli/ tak jakoz jest stdla
Panna Marya s swatym Janem pod Kfizem/ anebo jako stoji drahé BOZi Télo/ a drahd BOz{
Krew w Kalichu na Swatym Oltdfi/ toho mi dopomdhej Bitht Otec/ Bitht Syn/ Bitht Duch
Swaty/Amen.

Pdn Biih rdcil pociti tak jd N. po jeho drahé Milosti wyhdnim toto BOZi Stado s timto
Prithonem na to BOZi Role/ Pane nemohu pro Wika/Wicicy/ pro Rysa/ Rysycy/ pro Stira/
Stirycy/ pro Hada/ Hadicy/ pro srsni Dewaternicy/ pro Czarodejniky/ Kouzedlniky/ pro ji-
nou diwokou Zwér/ jdi tam Swaty Pette k Panné Maryi/ na jejim Swatym Linu wezmi tfi
Klice/ tti Zamky/ jdi tam k tomuto Stddu/ kde se koliwék pdsti bude/ zamkni Tlami wsem
Wlkiim/ Wicicym/ Rysiim/ Rysycym/ y wsy diwoké Zwéti/ aby tomuto Stadu neuskodili/
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pokud mné N. Pisku z Mote newynesete/ Hwézdy na Nebi neprecitdte/ tak wy zli Towaryssi
poslani/ y neposlani Zadné Mocy neucirite; Toho mné dopomdhej Bitht Otec/ Buht Syn/
Bitht Duch Swaty/Amen.

Sla Panna Marya s Swatym Petiem/ Swatym BlaZejem/ Swatym Mikuldsem/ Swa-
tym Jozefem pres hory Chaldejské/ potkali se s nimi devadesdte devét Wikiiw/ a Wicic/ ptala
se jich Panna Marya/ kdez se berete wy proklati Wicy/ a Wicice? Jdeme tam na to Role/
abychom skodili tomuto stadu/ jdi tam swaty Petie k Wychodu/ Swaty BlaZeji na Poledne/
Swaty Jozefe k Zapadu/ swaty Mikuldsi k Piilnocy/ aby nad timto Stddem zZddné mocy ne-
mohli miti. Toho mi dopomdhej Bitht Otec/ Bitht Syn/ Bitht Duch Swaty/Amen.

Jdi tam Swaty Danyeli k mymu stadu/ zamkni Wikim jejich Tlamy/ a diwoké Zvéfi/
at neskodi tomuto Stadu/ z predku/ ani z zadku/ tak jakoz jsou neskodili Lwowé w Jamé
Babyloné tobé S. Danyeli; Toho mi dopomdhej Bith1 Otec/ Bitht Syn/ Bitht Duch Swaty/
Amen.

Pdn JEzis Krystus/ po swém Swatém Umuceni/ rdcil jest na KfiZi ticti to posledni
Slowo/ dokondno jest/ tak ja N. po jeho drahé Welebnosti a Milosti/ tento Spis/ tato prawd/
a swatd Slowa zawirdm/ aby toto mé Zehndni/ Zaklindni/ k dobrému prospéchu/ a uzitku
bylo/ tak abych jé N. s timto Stadem mohl bezpecne pdsti. Toho mné bud napomocnd Trojice
Swatd/ Biiht Otec/ Bitht Syn/ Bitht Duch Swaty/Amen.

Takowé a tém podobné Modlitby/ Zaklindni/ Zatikani a ZaZehndni maji/ Pastytowé/
polni Mistti/ a Hospoddfowé. CZim pak jich wice maji/ a uméji/ tim w wétsi Waznosti pri
Obcych postaweni/ wétsy plat dostawaji“ (Bilovsky, 1724, s. 307-310.)

Bilovsky v texte naznacuje, zZe text doslovne odpisal z akejsi zbierky zaklinadiel, v
texte je spomenuty ,spis“ a skratka mena N. odkazuje pravdepodobne na gramotného
pastiera, tvorcu tohto spisu. Spis pravdepodobne koloval medzi pastiermi v Bilovského
posobisku — Velkych Slaténiciach na Morave blizko Olomouca. V dal3ej casti svojej kazne
v duchu barokovej povercivosti Bilovsky vobec nespochybnuje Gc¢innost citovanych zakli-
nani, ale argumentuje veriacim, Ze ich u¢innost garantuje nie Svaty Duch, ale Diabol, aby
rafinovane zviedol duse krestanov od pravej zboznosti. Bilovsky v kdzni zachytava aj iné
ludové povery (pravdepodobne z regiénu Moravy, kde v dobe publikovania postily Coe-
lum vivum po6sobil) tykajice sa magickej ochrany dobytka, obracia sa na svojich farnikov
s otazkou, ktorej publikum asi velmi dobre rozumelo: ,Nez ptdm se tebe/ zdaliz to jejich
Haddni/ Zehndni Powéry/ Owsa na Hlawu Sypdni/ w jistym Poctu Ihly do Wody Hdzeni/
zdaliz Woda spdtecni z Kola mlynského/ a Kropeni jeji Dobytku twému pomdhd?“ (Bi-
lovsky, 1724, s. 318)

V zavere kazne pridava eSte odstrasujiice exemplum, odrazajice vSak povercivé
praktiky miestneho prostredia, aby svojich farnikov odradil od kacirskeho konania: ,,Swi-
ndcek jisty mél Hiil/ a w té Holy jméno swatého BlaZeje napsané/ v kterou Hill silné wéril/
Ze totizto skrze tuto Hiil Zddnému jeho Dobytku Wik neuskodi. A tak se ¢astéji stalo. Uhlidal
Wiky/ a jak toliko Holy zatocil/ Wicy utikali. Co wic? Tak w tu Hiil véfil/ Ze od Stdda odesel/
4 Hiil misto Wartyre pti stadé nechal. Stalo se tedy Ze jeden pobozny CzZlowék okolo stida
toho Cestou se ubiral/ a blizko stdda pekelného pastyte s Holy uhlidal. Co tu délds osmélil se
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ten SluZebnik Bozi/ a prawil/ co zde délas pekelny Skotdku? Swiné pasu odpovédél. Kdo ti to
poroucel? Anebo proc to délas? ptal se ten pocestny; za Odpovéd pak dostal. Pastyfowd Wira
w této Holy mne za Pastyre ucinila/ kterého abych w blazniwé Wite potvrdil/ Stado misto
ného pasu® (Bilovsky, 1724, s. 320).

C. Zibrt publikoval edte jedno velmi podobné zaklinadlo z iného zdroja, ktorym pri-
volavali pastieri na pomoc sv. Blazeja, prameniom mu bol blizsie ne$pecifikovany rukopis z
konca 17. storocia ,,od pana J.“, Zibrtovho krajana (islo o rukopisnu zbierku ,,rozmanitych
poveér a lékii). Aj tento text uvedieme v plnom znent:

»Pro pastejie: Bozi dobytecku, jdi na BoZi pole, pan Biith a matka BoZi bud pred vdami
i za vami a vSichni svati Bozi okolo vds, moji mili tovarysi od vychodu a zdpadu, od piilnoci
i od poledne, abyste neméli nad timto dobytkem Zddné moci, poroucim tento dobytek panu
Bohu, Zaddm pomoci vsech svatych. Jdi, svaty BlaZeji, k svatému Patronu (Zibrt sa domnie-
va, Ze v povodnom zneni bolo svatému Petrovi), vem od ného klice, zamkni vikiim hrdlo i
vl¢ici, Certiim i Certici, at nemaji v lese ani v poli nad timto dobytkem Zddné moci. Pfikazuji
tobé, dobytku, abys mne poslouchal, abys lidem v obili skody nedélal, abys tak byl slepy od
kazdého obili, jako byli slepi Zidé, pana Krista nevideéli, kdyz z mrtvych vstal. Toho mi dopo-
mdhej Bith Otec + Bith Syn 1 Bith Duch 1 svaty Amen® (Zibrt, 1889, s. 281).

V citovanych textoch, ktoré, okrem vodnej invokacnej a zavere¢nej formuly, nema-
ju oporu v oficidlnej cirkevnej tradicii, ma vynimocnu poziciu sv. Blazej (popri sv. Petrovi,
sv. Mikulagovi a dal$ich). Zaujimavé je, ze kompetenciu ochrancu dobytka - vi¢ieho pasti-
era (kluce) sv. Blazejovi deleguje panna Maria (po zavedeni krestanstva sa podla Toporova
diachronickym prediZenim a funkcionalnou zdmenou praslovanskej bohyne Mokos stali
osoby s charakteristickymi menami ako Mara, Morena, Marina, Margita, Margarita, Oh-
niva Maria (Toporov, 1998, s. 156)) alebo sv. Blazej funkciu prebera po sv. Petrovi, sv. ,,pa-
tronovi“ (obidve mena su zase foneticky podobné s menom Pertn, slovo patrén by sme
dokonca mohli interpretovat aj ako anagram teonyma Pertin, potom by sme v poslednom
zaklinadle nevideli chybu prepisovatela, ale urcity zamer, interpretovatelny v ramci toho,
¢o vieme o ,,zakladnom myte“ slovanskej mytoldgie rekonstruovanom V.V. Ivanovom a V.
N. Toporovom). Formula posielania choroby na opustené miesto, ktori Toporov (1969)
opakovane nachadza nielen v ruskych, ale aj v nemeckych, ceskych ¢i staroindickych za-
klinadlach, ma v tychto textoch svoju analdgiu: posielanie vlkov, ¢ertov tam, odkial prisli,
mimo [udsky svet. V textoch hra napadnu tlohu ¢islo devit, priznacné je i vymentvanie
nebezpecnych zvierat spdsobom samec/samica, vSetko toto ma analdgie v zaklinadlach u
mnohych Indoeurépanov, podla Toporova totiz vyskyt archaickych ritualno-magickych
formul tohto typu ma svoj pévod dokonca este v indoeurdpskom ,,poetickom” jazyku
(1969, s. 19).

Formalna stranka nami citovanych zaklinadiel tieZ odkazuje k predkrestanskej pra-
slovanskej mytopoetickej tradicii. Popri ustalenych privlastkoch a opakovacich figarach sa
v nich vyskytuje retarddcia pomocou trioletu, trojakého opakovania obmeneného motivu,
typickd napr. v ruskom bylinnom epose (napr. ,,na to BOZi pole/ na BOZzi louky/ wyhdnim
na ty BOZi Prithony*; , Wicy lesni/ Didbly poslani/ Protiwnicy a Towaryssi neprawi). Evi-
dentna v textoch je aj rytmicka tendencia k sylabickému nerymovanému versu s polver-
$ovou cezurou, ktory Toporov (1998) oznacuje za typicky pre mytopoeticku praslovansku
tradiciu.
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Uz Zibrt upozornil na podobnost citovanych moravskych zaklinani, obracajtcich
sa na sv. Blazeja, a Iudovej viery u Rusov, ktora tomuto svétcovi tiez delegovala zdsad-
né kompetencie ,,skotiego boga“ a vl¢ieho pastiera, praslovanského Velesa (jedno z rus-
kych zaklinadiel znie: ,, Yeoonux Bosxceii Bnaceii! He ocmage ckomunky 6 nyme u 8 0opoze,
umumo 6e30 ecaxosa npenamcmeust. Knou u samox — kpenxus cnosa” (Uspenskij, 1982,
s. 127); podobne podla slovenského zvyku z okolia Uhrovca ked gazdina na jar prvy raz
vyhdna kravu na pasu, vezme visiacu zamku, zamkne ju a polozi pred mastalné dvere,
takze krava musi cez nu prejst, tym ju ochrani pred vlkmi (Horvath, 1968)). Napadnu
analogickost Iudovych vier pripojenych k oficialnemu kultu sv. Blazeja na Morave, na
Slovensku a v Rusku je mozné vysvetlovat geneticky (rozsirili sa zo spolo¢ného centra,
do tvahy prichadza byzantskd misia posobiaca na Velkej Morave, z ktorej skusenosti pri
cielenej substitucii pohanskych slovanskych bozstiev postavami z krestanskej tradicie po-
tom Cerpali neskorsie byzantské misie u vychodnych Slovanov (Dvornik, 1970). MozZné je
ale aj typologické vysvetlenie (sv. Blazej mal vdaka oficidlnej legende potencie byt ,,obja-
veny“ opakovane v akomkolvek slovanskom prostredi ako vhodny nastupca pohanského
ochrancu stad).

Povercivé praktiky, ktoré kritizuje Bilovsky (,.... Owsa na Hlawu Sypdni/ w jistym
Poctu Ihly do Wody Hdzeni/ zdaliz Woda spdtecni z Kola mlynského/ a Kropeni jeji Do-
bytku twému pomdhd?“), st doloZené aj z iného konca slovanského sveta, z Orlovskej
gubernie v Rusku (Rybakov, 1981, s. 428-429); suvislost Velesovho kultu s pradenim, §i-
tim, nitami (a teda nepriamo aj s ihlami) i s vodou zase bohato dokladd Uspenskij (1982).
Pradenie a vlci spolu uzko stvisia aj v slovenskych poverach (napr. v okoli Uhrovca vo
S$tvrtok a v sobotu odpoludnia nikde nepriadli, aby zostali s vlkmi v dobrom priatelstve, v
opa¢nom pripade by vlci roztrhali ich ovce (Horvath, 1968, s. 109); nepriadli ani ,,odo dria
sv. Lucie az dotial, kym duchovny neskon(i svoje koledy..., aby vik neprisiel k ich ovciam a
nenarobil im skody“ (s. 111).

Zaujimavé zaklinadlo, angazujuce pri ochrane dobytka sv. Blazeja (presnejsie jeho
nitky) spolu so sv. Petrom a pannou Mariou, bolo zapisané rukopisne aj v Uhorsku v r.
1635 (rukopis knihy receptov od ,,Mdridssy Gyorgy“ pochadzajuci z archivu rodiny Rad-
vanszkych). Text uvddzame v pdvodnom madarskom zneni a v nasom preklade: ,,Hogy az
farkasok valaki marhdjat meg ne szaggassik, mondd ezeket az igéket hdromszor és hdrom
Miatydnkot” (Aby vici dobytok neroztrhali, povedz tieto slovd trikrdt a povedz tri Otlend-
Se):

En teneked parancsolok szent Péter apostol
Istennek szent igéjével

Bédogasszonnak szent igéjével

kossed nyakon az szent Baldzs agarait
kapcsold oszve az 6 kormeit

kocsol (1) Oszve fenevadaknak szdjait

hogy ezeknek az én marhdimnak ne drthassanak
és békességgel melldle elmenjenek

mondom az él6 Istennek szent parancsolatjaval
Bédogasszonnak szent igéjével

Szenthdromsdg Istennek hatalmdval. Amen
(Szem meglatott, sziv megvert, 2000)

Ja tebe rozkazujem sv. Peter apostol,
bozim prihovorom,

so svitou modlitbou Bozej matky,
zaviaz na hrdlo nitky sv. BlaZeja,
zopni ich spolu jej nechtami,

zatvor papulu divym zvieratdm,
aby tieto nemohli skodit ndsmu stadu,
ale v pokoji okolo neho presli,
hovorim svité prikazy Zivého Boha,
so slovami BoZej matky,

mocou svitej Trojice. Amen.“



Martin Golema

Mytologicku funkciu nitiek sv. Blazeja v zaklinadle moze osvetlit zvyk z madarskej
obce Hercegszanté — zeny v den sv. Blazeja uviazali svojim detom na krk roznofarebné
nitky a posuchali ich lojom posvitenej blazejskej sviecky. Deti to nosili ako ochranu proti
zaskrtu (v tom Case obavand detska choroba konciaca smrtou) az do prvého zahrmenia
jarnej burky. Ked deti poculi hrmenie, povalali sa po trave, strhli nitky z krku a dalej ich
nenosili (Bélint, 1977). Nitky, povrazky, stuzky s ochrannou funkciou sa spjali v Cechdch
aj s démonickym vodnikom (vodnik a sv. Blazej teda mali nie¢o spolo¢né). Deti, ktoré
maju na krku alebo na rukdch cervené stuzky alebo povrazky, sa neutopia, ani ich vod-
nik nepremeni na ryby, ak by spadli do vody (Kostal, 1892, s. 396). Ak vyviazne ¢lovek,
ktorému je sudené utopit sa, poznaci si ho vodnik ¢ervenou $nurkou, ktort nemozno dat
dole a takyto tboziak sa sdm utopi (Kostal, 1892, s. 397). Mytologickd hodnotu nitiek a
ich stvis s kultom Velesa mozu osvetlit tiez zakazy tykajuce sa pradenia u vychodnych Slo-
vanov, ktoré vysvetluje Uspenskij Specidlnym vztahom Velesa s vlasmi a nitou, porusenie
tohto zdkazu moze vyvolat trest zo strany ducha, ktory sa nazyva Volosen a je ocividne
svojou genézou spojeny z Velesom (Uspenskij, 1982, s. 176-179). Nitky, putd, slucky, siete,
povrazy st jednak atribtom ¢i ,,zbraniou“ Velesa (ale napr. i jeho indoeurépskych pribuz-
nych - Varunu, Odina), daji sa vSak pouzit aj na jeho sputanie (podla povery dolozenej v
Cechich je napr. mozné spttaf a zapriahnut do pluhu vodnika — démonického &ierneho
kona - povrazom z lyka (Kostal, 1892), v ceskom stredovekom prostredi je dolozeny zvyk
vyhlasovat vojensku mobilizaciu nosenim povrazu z lyka z dvorca do dvorca (Richter,
1959, s. 41), zvyk mozno intepretovat ako vyzvu sputat, ,zapriahnut do pluhu® Velesa, sy-
nekdochicky zastupujiceho vsetky nebezpecné démonické sily, ktoré tento pan divociny
a cudzincov stelesnuje).

V suvislosti so slovanskym ,vI¢im pastierom® (na ktorého odkazuju skimané zakli-
nadld) sa treba vyjadrit hlavne k zasadnému zisteniu, Ze v mytologickom prototexte sa o
tato kompetenciu delila dvojica mytologickych postav (Mencej, 2001, 1999) predstavuju-
ca pravdepodobne dve tvare indoeurdpskej ndbozenskej suverenity, ,,jednu viac kozmickii,
viac magickii a hrozni, druhti ludskejsiu, viac spojenii s pravom a zboZnejsiu“ (Dumeézil,
1997, s. 18), ktoré si medzi sebou podelili svet prostrednictvom vyorania hrani¢nej brazdy
(Golema, 2006, 2007) alebo spolo¢nym vypustenim mytologického jazera. Kazda z nich
rozkazuje vlkom (zamyka im papule) vo svojej zone (sezéne). V ne-Iudskej zéne je to dé-
monicky Veles spity z magiou (v slovinskom folklére mu zodpoveda mytologicka postava
Sent alebo vyrazne tériomorfny stary chromy vlk (Mencej, 1999)). V Tudskej zéne je ,vi¢im
pastierom” podstatne ldskavej$i suverén spity s pravom (stotoZnovany Casto s Perunom,
pretoze sa pohybuje v jeho blizkosti a straca sa v jeho tieni), mnohé jeho kompetencie
zdedil hlavne u juznych Slovanov sv. Juraj. Zaujimava dvojica ,,pastierov® - realny, ludsky,
spojeny s pravom a imaginarny, démonicky, spojeny s magiou — vystupuje takmer dodnes
na severe Ruska v subore zivych zvykov, predstavujucich absolutne presny a velavrav-
ny ritudlny korelat (komentar) aj k nasim textom z c¢eského (predovsetkym moravského)
prostredia. Pastier na ruskom Severe bol povazovany za ¢arodejnika majuceho vztah s tzv.
lesim (zoomorfnym duchom lesa blizkym Velesovi) a dalsimi temnymi silami. Verilo sa, Ze
pastier uzaviera s lesim zmluvu, podla ktorej mu obetuje najlepsiu kravu a zavizuje sa
dodrzat viacero zédkazov, napr. nezbierat lesné jahody a huby, neodhanat komare i muchy,
nerozryvat mraveniskd. Potvrdzujic zmluvu obchadza pastier okolo stada so zimkom a
i¢om, zakopava papier s textom zmluvy na odlahlom mieste, vyryva noZom napriec
cesty hranicu (tento ritualny tkon interpretujeme ako ekvivalent ritudlneho oboravania
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(Golema, 2007)), cez ktort nemozu prekrocit necisté sily (Plotnikova, 2002, s. 354). V
tejto suvislosti treba spomenut analogické povery zaznamenané v r. 1823 v Uhrovci na
Slovensku: ,Za najvicsich éarodejnikov povazujii vo vetkych dolindch ovéiarov... Ovéiari
vedia poslat jeden druhému nebezpecnych nepriatelov, ako sii napr. viky alebo hady...". Toto
remeslo, pozadujice znalost magie, predpoklada inicidciu: ,,Ked' stari ovciari zasvicuji
mladych do svojich taljnosti, vtedy ni¢ nerobia, iba v kolibdch 2-3 ba i 4 dni Zert a pijil.
Mladi im musia za to tri roky platit“ (Horvath, 1968, 5.109).

Mytologicku dvojicu ,vl¢ich pastierov® mozno teda pozorovat v akcii nielen pri vy-
hanani dobytka na pasu (hrani¢ny priestor, kde sa dotykaju zény oboch suverénov), ale aj
pri ritudlnom vyoravani ochrannej brazdy (napr. ikona sv. Blazeja (Vlasija) mala u Rusov
dolezita funkciu nielen pri prvom vyhanani dobytka, ale aj pri ritudlnom oboravani dedi-
ny (Uspenskij, 1982, s. 128)). Vodnik v Cech4ch a na Morave (jedna z délezitych hypostéz
Velesa) sa ¢asto zjavoval v podobe kona, ak ho niekto chytil do slucky z lykového povrazu,
vyuzival ho pri orani, ale nesmel mu umoznit kontakt s vodou (Kostal, 1892). Podobného
druhu je aj zvyk zapriahat medveda spolu s volom pri ritudlnej orbe ¢i folklérny motiv
orania na drakoch - ,,3meax” (Uspenskij, 1982, s. 101; Mencej upozornuje tiez na fresku
medveda zapriahnutého do pluhu z juznoslovanského prostredia ¢i na oranie na zapri-
ahnutych vlkoch spominané v Rgvéde (Mencej, 2001, s. 177). Zvlast zaujimava rusku
legendu spomina Uspenskij, sv. Juraj drakobijec zapriaha do pluhu sv. Mikulasa (¢as-
tého zéstupcu, ,,dubléra“ draka — Velesa v ruskom i polskom prostredi) a ,,orie na nom"
(Uspenskij, 1982, s.101). Sv. Mikula$ (,vodny boh®), v Rusku a v Polsku ¢asto zastupujtci
Velesa, vystupuje pritom charakteristicky napr. v polskych zaklinadlach v rovnakej ulohe,
ako cesky (moravsky) sv. Blazej, uvedieme niekolko prikladov:

~Swiety Mikolaju, wez kluczyki z raju:
Zamknij paszczeke psu wscieklemu,
Wilkowi lesnemul

Niech po bydlatku i po cielatku

Krewki nie chlipaja,

Skorki nie drapaja“ (Uspenskij, 1982, s. 50).

Swiety Mikolaju, wyjm kluczyki z raju,
Zamknij pysk psu wscieklemu,

Gadowi lesnemu, Suce morowej!

Zamknij psu morowemu i morowej suce
Pyszczysko,

Gardlisko.

Niech po polu nie lataja

Niech chrzescijanskiej krwi nie rozlewaja“
(Uspenskij, 1982, s. 51).

MozZme uzavriet, v skimanych zaklinadlach su popri krestanskych komponen-
toch pritomné fragmenty Velesovho textu. Toporov uvadza nasledovné dosial presved-
¢ivo rekonstruované fragmenty Velesovho textu: ,,*Peruns & *Veless, *Velesv & *nizo (&
*dolw), *Velesv & *voda (*vlena), *Veless & stado (& *skote & *konv & *korva), ... *Velesv &
*Zvmijv “ (Toporov, 1998, s. 80). Upozorniuje (podobne ako Rybakov, 1981; Mencej, 1999,
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2001) na premenlivi zoomorfnu (draciu, by¢iu, vi¢iu) podobu Velesa, dalej na spatost Ve-
lesa a jeho transformdcii s vodou, predovsetkym stojatou. Tectica, ,,oslobodend” voda sa v
ramci ,,zakladného indoeurépskeho mytu® asociuje s Pertinom (Toporov, 1998, s. 84-86),
to presne vysvetluje moravski poveru, preco je na ritualne kropenie dobytka potrebnd
»Woda spdtecni z Kola mlynského®, vysvetluje to aj pribehy o vyliati mytologického jazera
a jeho premene na rieku.

Povestové latky o vyliati mytologického jazera zo slovenského Povazia (bujak
Tur, vodny bujak, vodnik-starigan, divy byvol Tur, Blazej Tur, toponymum Velestur)

Na severe stredného Slovenska v regiéne Povazia a Turca sa zachovali viaceré zauji-
mavé povestové latky, majiice viac ¢i menej presné analdgie aj v inych castiach slovanskej
Euré6py (napr. Slovinsko, Ukrajina, Pomoransko). Za povrchovymi odli$nostami jednot-
livych podani sa velmi pravdepodobne skryva rekonstruovatelny invariant — prototext
mytu. Pokusime sa zhrnut kondenzovane vysledky nasej analyzy tohto textového materia-
lu, pretoze sa domnievame, Ze v nich mame docinenia prave s postavou jedného z ,vI¢ich
pastierov®, a to toho, ktory je ludom viac vzdialeny, tériomorfny az démonicky, spojeny s
vodou a v jednej z verzii nesie meno Blazej Tur.

O mytologickom Turovi (nazddvame sa, Ze jeho mytologickym ekvivalentom je napr.
slovinsky Sent) sa z ludového podania dozvedame toto: ,, Tam, kde teraz stoji Starohrad, vy-
pinali sa medzi Turcom a Trencinom nebotycné brald, v ktorych byval divy Tur a v paldci pod
Vihom strazil krdsnu kfiaznit Margitu. Vtedy este v dolindch Oravy, Liptova a cely Turiec boli
hlboké vody, konecne nasiel sa rytier, ktory bujaka Tura premohol a Margitu oslobodil. Cez
rozvaliny jeho paldcov stekala voda do sladkého mora. Meno bujaka Tura zachovalo sa vraj v
mene Turca...“ (Polivka, 1931, s. 329). Dalsi prameri Tura dava do spojitosti s vodnikom: ,,...
nize Beckova vidavajii pltnici vodného chlapa: telo md ako chlap, hlava jeho sa podobad Cier-
nemu baranovi. A raz predny pltnik, ked sa plavil okolo ,,sihoti zvanej Kniazky popod Mnich'
omdlel. Ked prisiel k sebe, povedal, Ze mu vyskocil vodnik na plf a podival sa natiho tak, Ze od
laknutia omdlel. Vodnik je , starigdni‘, md zelené vlasy a riicho, obuté boty, z lavého boku mu
vzdycky kvapkd, vabi ludi do vody a tahd ich do hlbiny. Inokedy pocujii pltnici ,vodného
bujdka’; ako buci, ale nic nevidiet. Tusim tam potuluje sa teraz ten divy byvol Tur, éo volakedy
pod Starohradom v braldch byval a v paldci pod vinami Vihu chrdinil krdsnu kfiahyfiu Margi-
tu“ (Polivka, 1931, s. 172). Dodajme, Ze v prielome rieky Vah pod Starohradom je dolozené
toponymum Margita oznacujtce pltnikmi obavanu skalu zasahujicu do koryta rieky.

Dalsiu verziu povesti o vyliati mytologického jazera v poetickej forme prerozpraval
slovensky romanticky basnik Jan Botto v basni Bdj Turca (Botto, 2006, s. 228-233). Za
¢ias ,knaz-Turana“ bol Turiec (irodnd kotlina obklopena vysokymi horskymi masivmi
na strednom Slovensku) ,,jazerom®, byvala v iom Biela panna v ,,palaci perlovom® ,Tu-
ran knaz“ sa ju pokusil chytit do siete utkanej z ,,medenych tenkych niti®, aby ho pritom
nevtiahla do vin, priviazal sa 0 strom mosadznou retazou, ta ale praskla. Dalej Botto neu-
presnyje, ¢o sa nasledne stalo, dozvedame sa len, ze ked Turan precitol:

e trikrdt sa zaklial Paromom
Na vodu, zem i nebe:

Ze zatial slovka neriekne

a nezazmuri oka,
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kym nebude, vraj, zorand
td prekliata zdtoka“ (Botto, 1955, s. 305).

»Sto obrov® potom preorie prielom medzi horami, stojaté pleso sa zmeni na te¢ticu
rieku Vah. T4 tzkym prielomom opusta Turiec (opét dodajme, Ze v najuz§om a najnebez-
pe¢nejsom mieste tohto prielomu bola nad Vdhom uz spomenuta skala zvand Margita,
opradend povestami, k nej sa este vratime). Udolie je ,,zorané*, Biela panna a ,vodné kasti-
ele” zmiznu, vznika novy svet (aj Kuzma a Demjan z ukrajinskych povesti tvoria novy svet
tak, Ze zapriahnu zmija a vyoru z nim brézdu od Kijeva az k Dnepru alebo k Ciernemu
moru (Trestik, 2003, s. 118-125), vyort teda vlastne koryto Dnepra, ¢o sa dd interpretovat
ako vypustenie mytologického jazera, aj ked to nie je explicitne vyjadrené v texte. Ina ver-
zia hovori o oborani Kijeva). Bottova Bdj Turca vznikla v r. 1867 z Tudovej predlohy.

Neskoro zapisant (a tiez poeticky zredigovanu) verziu povesti viazanej na tie isté lo-
kality, predstavil slovensky spisovatel pre deti a mlddez Rudo Moric (1921-1985) v knihe
povesti O BlaZejovi, ¢o sa nebdl (1975). Ako motto knihy cituje rozpravanie svojej starej
mamy (z ktorého vychédzal a ktoré, domnievame sa, reSpektoval a doplnial z inych uz za-
pisanych alebo pocutych verzii). Zachytil ho v tomto zneni: ,,Kedysi davno-praddvno bola
v Turci samd voda. Velikdnske jazero. Az raz vam sdm rohaty preoral brdzdu cez skaliskd
Povazskej diery a jazero sa stratilo (Rozpravanie starej mamy)“. V ivodnej povesti suboru
Ako sa stratilo turéianske jazero (Moric, 1975, s. 9-19) pontika urcite zredigovanu kosa-
tejsiu verziu tohto rozpravania: Knieza Turuz chce vysusit jazero tak, Ze najme mnozstvo
ludi, ktori sa pokusaju prekopat v skaldch ,,priepust® Nie st uspesni, vtedy sa objavi cud-
zinec Blazej Tur (chlap-medved), ktory sa pontkne kniezatu, Ze jazero vysusi a knieza
s nim uzavrie dohodu. V pripade Gspechu mu bude patrit §trvrtina vysusenej pody, na
ktorej si Blazej Tur moze postavit hrad. Blazej Tur nazenie Iudi a nuti ich pracovat, je ,,ne-
milosrdny ako diabol, s ludmi nevie ,,zaobchodit“. Milosrdny a stucitny Turuz mu zakaze
trapit Iudi tazkou pracou. Blazej Tur sa vSak nevzdava: ,A keby mi mal sam Cert pomdct,
aj tak vodu vypustim“ (Moric, 1975, s. 16). Vtedy sa zjavi diabol a uzavrie s Blazejom
zmluvu: Diabol preorie cez skaliskd brazdu pre jazernu vodu (jazero sa zmeni na rieku
Vah) a Blazej Tur mu za to po desiatich rokoch ma odovzdat svoju dusu. Blazej Tur teda
s diablovou pomocou splni svoju ¢ast dohody, vysusi tudolie a postavi si hradisko. Medzi
Turovym hradiskom a Turuzovym hradom potom za¢ne nepriatelstvo, Turovi ludia su
porazeni, pridu o pddu a stant sa z nich ,,zbojnici®. Blazeja Tura uchyti ,,sam diabol® a
ludom pribudni nové polia a stada dobytka.

Toto zredigované rozpravanie nadaného spisovatela obsahuje viaceré velmi archa-
ické prvky, nazdavame sa, Ze autor, aj ked latku poeticky okraslil, do zna¢nej miery re-
$pektoval hlbkovu struktiru rozpravania fudovych informatorov. V hibkovej $truktire
textov stoja v opozicii dva aktanty — dvaja suveréni, ktori si delia svet, jeden je ludsky,
laskavy, privetivy, asociuje sa s horami, druhy je démonicky, kruty, asociuje sa s vodou,
je tériomorfny, ¢o sa tyka mena (Tur), jeho prvé meno odkazuje k sv. Blazejovi, vl¢iemu
pastierovi a patrénovi dobytka z moravskych zaklinadiel. V skimanom rozpréavani sa sice
tento aktant ,,rozstiepi“ na dvoch aktérov (diabol a Blazej Tur; velmi podobné rozdvojenie
Velesa v sv. Vlasija (Blazeja) a diabla na jednej starobylej severoruskej ikone v stvislosti s
analyzou zaujimavého sekundarneho pramena Cxasanue o nocmpoenuu epada Apocnaens
si v§imli Ivanov a Toporov (1973, s. 55), na ikone je diabol s medvedou hlavou zobrazeny
vedIa sv. Blazeja).
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Meno Blazej Tur nepovazujeme za nahodne vybrané, v regidne sa vyskytuje miestny
nazov skalného brala Velestur, ¢o interpretujeme ako mytologicky motivované kompozi-
tum Veles-tur, ktorému po substittcii presne zodpoveda Blazej Tur, a to nielen menom,
ale aj funkciou v rozpravani. V regiéne je obec s nazvom BlaZovce, nazov obce mohla
motivovat existencia zaniknutej sakralnej stavby podobne ako nazvy susednych obci (Tur-
¢ansky Dur, Turciansky Michal).

Nazdavame sa, Ze v skimanych povestovych latkach vystupuje transformovany Ve-
les nielen ako zoomorfny protivnik boha burky - rytiera, ktory oslobodil knazni Margitu
(nejde teda len o transformaciu ,,zakladného mytu®), ale Veles (Blazej Tur) tu zaroven zre-
telne vystupuje aj ako zmluvny partner iného bozstva (vystupujiceho v Pertinovej blizkosti
a stracajuceho sa v jeho tieni) s vysokym postavenim v panteéne a kompetenciami v oblasti
vykonu prava a uzatvarania zmlav s kozmogonickymi dosledkami. Vysusenie mytologic-
kého jazera, litka zndma aj zo slovinského prostredia (Stular - Hrovatin, 2002; Hrovatin,
2007), je spolo¢ny vykon dvoch suverénov, ukon ma charakter zmluvy a nie boja, Veles sa
vzda suverenity nad vysusenou ¢astou sveta a prenecha ju svojmu partnerovi. Boj Hromo-
bijcu s protivnikom (Velesom) sa pravdepodobne odohra az nasledne po tomto kozmogo-
nickom ukone, uz v §trukturovanom svete, ktory sa vynoril z vodného chaosu.

Oficidlna legendova tradicia okolo Zivota sv. Blazeja (zhrnutd v znamej kompilacii
Legenda aurea v 13. storoci) ako dolezita sucast Blazejovho martyria uvadza netspe$ny
pokus utopit ho v jazere, do ktorého sa hadzali obete pohanskym bohom. Sv. Blazej je vsak
»heutopitelny*, jazero vysusi (alebo chodi po jeho hladine, ked sa o to pokusia pohania, 65
z nich sa utopi), sv. Blazej ma teda kompetencie do istej miery porovnatelné s vodnikom ¢i
Blazejom Turom (posledné rozpravanie o Blazejovi Turovi teda mozno ¢itat aj ako svojské
dotvorenie oficidlnej legendy, teda jej ,,pokracovanie silne kontaminované pohanskou
kozmogonickou latkou o rozdeleni sveta medzi dvoch suverénov). Recepcia oficidlnej le-
gendy v prostredi, kde este dozivali praslovanské myty, mohla (ba, vzhladom na pocetné
nahodné podobnosti v narativnej truktire, priam musela) vyustit do splynutia ¢i prekla-
du ,Velesovho textu a oficidlnej legendy do spolo¢ného archetypu. Mohli tomu, popri
epizdde s topenim v jazere, napomoct aj dalSie epizody v legende, umoznujtce dosadit
prave sv. Blazeja do uvolnenej funkcie ,vl¢ieho pastiera®: sv. Blazej donuti vlka, ktory vdo-
ve uchmatol svinu, aby ju vratil, sv. Blazeja poslichaju a chrénia pri jeho tkryte - jaskyni
divé dravé zvierata.

Knazna Margita, krasna knahyna Margita, pastorkyna Margita, toponymum
Margita

V textoch povesti z Povazia sa s vodou tizko asociuje Zenska postava Margita, aktér-
ka fungujtica v milostnom trojuholniku spolu s Turom, ktory ju pod vodou ,,ochranuje®
a rytierom, ktory ju vyslobodi. Poktsime sa ukazat, Ze tato mytologicka postava do seba
vstrebala a okolo seba sustredila dost nestirody textovy material pochadzajici pravdepo-
dobne z oficilnej legendovej latky o martyrke sv. Margite Antiochijskej, a tiez mytologic-
ky materidl tzv. Moko$inho textu.

Toporov upozornuje, ze vklad Mokosinho textu do ,,zdkladného mytu® je nemaly
a mozno s urcitostou identifikovat viaceré jeho fragmenty: ,,*Mokos & *Zena & *matv &
*déti; *Mokos & *Zeny(*baby); *Mokos & zemja; *Mokos & *bolto no i *vrche..., *Mokos &
*voda (*mokrs)...“ (Toporov, 1998, s. 93-94). Moko$ ako slovanska nasledovnicka trojmoc-
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nej indoeurépskej bohyne-rieky (kompetentna pravdepodobne vo vSetkych troch starych
indoeuroépskych funkciach, v zachovanych fragmentoch sa vsak akcentuje hlavne funkcia
plodnosti) u¢inkuje ako jedind zenska postava ,zakladného mytu®, spolu s Perinom a
Velesom v ramci ,,mileneckého trojuholnika® (Toporov, 1998, s. 88). Vo fragmentoch jej
mytu je zaznamenana trestuhodna blizkost Mokosi a Velesa, za ktor boli potrestani Hro-
mobijcom, to odkazuje na dve etapy jej Zenského osudu (*Mokos & *Peruns a *Mokos &
Velesw), ktoré nasli ohlas v rozirenom sujete. V lom Zena porusi akysi zakaz a tazko za
to zaplati. (Toporov, 1998, s. 91).

Nazdavame sa, ze v analogicky problémovej situdcii sa Mokos$ ocita aj v ramci mytu
o rozdeleni sveta medzi dvoch suverénov, spojenim s nou sa totiz sezénne aktualizuju
aj funkéné kompetencie jedného zo suverénov (,vI¢ich pastierov®). Najlepsie to ukazuje
zachovana bylinna latka, v ktorej vystupuje menovkyna Margity, Marina (sv. Margite zod-
povedd v rustine ceamas Mapuna, v gréctine Marina). Bylina Dobry#ia Nikiti¢ a Marinka
predstavuje zaujimavy ubostny trojuholnik, podobny povestovym latkam zo slovenského
Povazia nielen menom hlavnej hrdinky. Marinku charakterizuje striedanie milencov. Jed-
nym je Dobryna, tento nebojovny bohatier, expert na zmluvy, zdvorilost, zmierovanie a
vykon prava, ktory nema funkéne vela spolo¢nych vlastnosti s Perinom sustredenym do
bojovej funkcie a jeho epickou transmutaciou v bylinnom epose, svojim ,,druhym otcom®
Iljom Muromcom. Druhym je drak Goryni¢, ktory velmi presne zodpovedd Velesovi (s
drakom Goryni¢om si Dobryna v inych bylinach zmluvne deli svet). Velka ¢arodejnicka
Marinka Dobrynu najprv premeni na hnedého tura a na polrok ho oddiali od Tudského
sveta do mociarov, aby sa mohla nerusene oddavat laske s drakom Goryni¢om, po polro-
ku sa k Dobrymovi vrati. Dobryia po svadbe s nou, ktord sa odohra v $irom poli pod ra-
kytovym krom, za¢ne ,ulit“ - trestat ,, Marinu kacitku, dévku a bezboznici“ (Ruské byliny,
1964, s. 133) tak, Ze jej amputuje niektoré organy (prejavi sa ako expert na vykon prava,
nie ako vojak). Menovkyna sv. Margity, ¢arodejnicka Marina, je v byline podrobena tomu,
¢o Dumézil (2001, s. 155) v ramci skimania systému trojfunkénej indoeurdpskej ideo-
légie nazval ,,urcujuce mrzacenie®. V rdmci neho ur¢itd ludska ¢i bozska bytost ziskava
spdsobilost vykonavat svoju funkciu alebo je v tejto sposobilost trvalo potvrdena stratou
nejakého organu, ktory by mal za normalnych okolnosti byt nastrojom tejto funkcie. Ma-
rina strati tych organov napadne vela, nepovazujeme za nahodné, ze zodpovedaju prave
trom funkcidm - nabozenstvu, vojne a plodnosti. Obdobny pravny tkon je totiz dolozeny
v slovanskom prostredi nielen v epose, ale aj redlne, velkomoravské knieza Svitopluk
trestal najhorsich zradcov v roku 884 pocas svojej vypravy do Pandnie podla rovnakého
trojfunkéného kédu: amputaciou jazyka (1. funkcia nabozenskej suverenity), sicasne s
amputdciou pravej ruky (2. funkcia bojovej sily) a s amputaciou pohlavného udu (3. funk-
cia plodnosti), presne v intenciach systému trojfunkénej indoeurdpskej ideologie (zmie-
1nuja sa o tom Fuldské analy (Pramene k dejinam Velkej Moravy, 1964, s. 106-107)).

Dobryna Marinku za neveru s drakom potrestd nasledovne:

»Pri prynim ucleni utal ji ruku (funkcia bojovej sily, pozn. MG)
A pritom povidd:

» Tehleté ruky mi neni tieba,

Ta ruka drzela draka Gorynice.*

Pti druhé uceni utal ji nohu: (funkcia plodnosti, pozn. MG)

» Tehleté nohy mi neni treba,
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Ta noha objimala draka Gorynice.“
Pti tretim uceni utal ji rty

a cely nos:

»Téchletéch rtii mi nenf treba,
Tyhle rty celovali draka Gorynice.“
Pti ctvrtém uceni utal ji hlavu

A jazyk v ni:

» Tehleté hlavy mi neni treba,

ani jazyka, (pery, hlava a jazyk reprezentuju nabozensku funkciu, pozn. MG)
protoze byly samé kacitstvi®

(Ruské byliny, 1964, s. 133).

Marina je takto nepriamo charakterizovana (a teda interpretovatelna) ako epicka
transformdcia skutoc¢ne transfunkciondlnej (Puhvel, 1997) alebo trojmocnej (Dumézil,
2001, s. 107-129) zenskej bohyne (ak vychadzame z predpokladu, Ze aj Slovania pouzivali
trojfunkénd ideoldgiu v myte aj v epose podobne ako ostatni Indoeurdpania). V iranskej
Aveste jej zodpoveda bohyna Aredvi Stira Anahita (¢o znamena vlhka, silnd, neposkvr-
nena), ktort bojovnici prosia o rychle kone a najvyssiu slavu, knazi o poznanie a svitost,
dievcata na vydaj o stato¢ného hospodara a rodiace mladé Zeny o dobry porod (Obéti
ohniim, 1985, s. 87-98). Vo védskej Indii je takouto trojmocnou bohynou Sarasvati, bo-
hyna-rieka, najvy$sia matka, jej atribitom st nevycerpatelné prsia (tie sa zdoraziuju aj
ako atribuat Mokosi v ruskom prostredi). Sarasvati vedie, podporuje jednotlivé trojfunkéné
bozstva (Dumeézil, 2001, s. 110-111), spolu s niou ziskavaju aj svoje funkéné kompetencie.
Marinka v byline analogicky najprv deleguje suverenitu drakovi Gorynicovi (Velesovi)
tym, ze ¢arami zneskodni a premeni na tura jeho protivnika Dobrymu (zimna sezéna?), po
6 mesiacoch sobasom s nou ziskava vladu naspit Dobryna (letna sezéna?), sujet napadne
pripomina a mozno vysvetluje aj sezénne striedanie vo funkcii zistené u dvojice ,vI¢ich
pastierov (Mencej, 2001).

Pozrime sa teraz na oficidlnu legendu sv. panny mucenicky Margity Antiochijskej,
ktora dala, ako sa nazdavame, nasim hrdinkam, knaznej Margite z povazskych poves-
ti a Marine z ruskych bylin, nielen svoje meno. Bola to pastierka, pokrstend pestunkou
a nenavidena svojimi pohanskymi rodi¢mi, ktord sa musela rozhodovat v svojho druhu
Iabostnom trojuholniku medzi nebeskym Zenichom JeziSom Kristom a pozemskym
miestodrzitelom Olybriom, svojim napadnikom a mucitefom, nutiacim ju klanat sa po-
hanskym bohom. V noci sa jej vo vdzeni zjavil diabol v podobe draka, chcel ju prehltndt,
ked v8ak urobila znamenie kriza, drak zmizol (podla inej tradicie ju drak prehltol a ona sa
prezehnala az v jeho ttrobach, nasledne z nich vysla ziva a zdrava). Potom sa k nej opa-
tovne priblizil diabol v ludskej podobe, aby ju oklamal, ona ho zhodila na zem a polozila
svoju nohu na jeho krk (spomenme si na pasaz moravského zaklinania ,,O proklati a
zloteceni Psy lesni... Matka BOZi tobé na twém Krku stoji“, panna Mdria a sv. Margita, zda
sa, v [udovej imaginacii na Morave splynuli do exemplarneho archetypu, ktory zaroven
obsiahol aj pohansku zlozku, trojmocnt indoeurdpsku bohynu, ktorej pokracovanim v
slovanskom, pantedne bola najpravdepodobnejsie Moko§ (Puhvel, 1997, s. 270)). Diabol
sa jej predstavi, vola sa Veltis (!). Nahodnd foneticka zhoda s Velesom priam predurcuje
prave tato legendu a prave tato sviticu (ak sa motiv vyskytoval, ¢o je velmi pravdepodob-
né, v legende aj pred 13. storo¢im, kedy bol pisomne zafixovany v kompilate Legenda au-
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Margita

Obr. & 1: Uzky prielom Vihu so skalou Margita (medirytina Jozefa Fischera z r. 1844).

rea), aby bola s ohlasom recipovand v pohanskom slovanskom prostredi a z tohto dévodu
vyuzita pri bezproblémovej substitticii ¢i preklade analogicky $trukturovaného pohanské-
ho textu (nahraditelného na paradigmatickej osi a doplnitelného ¢i redukovatelného na
syntagmatickej osi jazyka nendsilne a ako celok prave touto krestanskou legendou). Sv.
Margita potom diablovho ,ministra“ Veltisa prepusti a on sa prepadne pod zem. Pocas
mucenia, ktoré nasleduje, je palena a polievana vodou, potom vychadza z vody, ktord je
pre nu pramenom krstu pre ve¢ny Zivot. Poc¢ut velké hrmenie, z neba prilieta holub a na
jej hlavu kladie zlatt korunu, nasledne 5000 Iudi uveri v Boha. Olibrius prikaze, aby ju
stali, ona pred smrtou vyriekne Zelanie, aby kazda Zena, ktora ju bude uctievat, porodila
bez bolesti zdravé dieta (Here followeth the glorious Life and passion of the Blessed Vir-
gin and Martyr S. Margaret..., online).

Knazna Margita (Biela Pani) z povazskych a tur¢ianskych povesti i Marinka z byliny
je klasicky archetyp, do ktorého sa skondezovalo viacero postav (fudova pamaét si nepa-
matd individudlne, ale exemplarne, ako upozorioval Eliade), ndjdeme v iom fragmenty
z oficidlnej lergendy o sv. Margite (tych je pomerne malo, napr. [ibostny trojuholnik, ale
zvlast zavazné je samotné meno hrdinky) skibené s fragmentmi Mokoginho textu (tych
je viac). Sv. Margita sa stala, domnievame sa, Ze uz na pociatku christianizacie Slovanov,
kvoli nahodnym $trukturdlnym zhoddm svojho pribehu jednou z vyraznych funkénych
nésledni¢ok Mokosi (popri panne Marii, na Slovensku aj sv. Lucii fungujicej v rovna-
kom ,libostnom trojuholniku® medzi nebeskym Zenichom Kristom a pozemskym na-
padnikom, dalSou je u pravoslavnych Slovanov sv. Paraskeva Piatnica, ta sa v tejto funkcii
vyraznej$ie presadila u vychodnych Slovanov). Napadné podobnosti medzi povazskymi
povestami a ruskym bylinnym eposom mozno vykladat geneticky (ohnisko, z ktorého sa
kult $iril, by potom bola Byzancia), ale aj typologicky, k objaveniu substitu¢nych moznosti
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Margitinho textu mohlo ddjst nezavisle a opakovane na viacerych miestach slovanského
stredovekého sveta.

Domnievame sa, Ze toponymum Margita, oznacujice uz spominand nebezpecnu
skalu v prielome Véhu, viazucu na seba analyzované povestové latky, odkazuje v tomto
priestore na existenciu sakralnej stavby zasvitenej sv. Margite Antiochijskej (a azda aj na
existenciu byvalého pohanského kultového miesta, ktoré tato stavba mala neutralizovat).
Vznik toponyma najpravdepodobnejsie spdsobil silny nazvotvorny potencial patrocinii,
ktory sa charakteristicky presadzoval hlavne na pociatku christianizacie (Huddak, 1984,
39-42), toponymum teda indikuje znac¢ne starobylu stavbu, ktora zanikla za nezndmych
okolnosti. Popri skale s ndzvom Margita (dnes neexistujticej, bola odstrelenad, lebo pre-
kazala pri budovani Zeleznice) viedla dolezita a jedind cesta Povazim, prave tu preko-
navajuca kriticky bod. Uz barén Mednansky v r. 1844 vyjadril udiv: ,,Preco pomenovali
tento vodny tisek, zndmy tolkymi nehodami, dievcenskym menom Margita, ktoré veru vobec
nie je priliehavym oznacenim hrozného miesta...“ [Obr. ¢&. 1]. Nasledne prijal vysvetlenie,
ktoré pontkala povest: Mlada vdova zo Stre¢na hnana nestastnou laskou k mladencovi
lubiacemu jej mladu pastorkynu Margitu vylaka Margitu na skaly nad Vahom a tu ju ,,po-
mstychtiva dracica“ soti do hlbin. Lasku mlddenca vdova v3ak neziska, preto dobrovolne
kon¢i svoj zivot vo vlnach Véhu (Mednansky, 2007, s. 78-79). Nazvotvornost podobnych
tragickych udalosti (ak aj boli redlne) je, na rozdiel od nazvotvornej sily patrocinii (a ich
vyraznej tendencie k nemennosti), minimélna. Ak sa ale pozrieme na hibkovu trukttru
textu povesti, zistime prekvapujiicu podobnost s predchadzajicimi povestami o kilaznej
Margite a Turovi. Margita nendvidend pribuznymi - macochou (prvok pritomny v legen-
de o sv. Margite) nemoze naplnit vztah s dedinskym mladencom, pretoze pri¢inenim dra-
¢ice-macochy, ktora je jej konkurentkou v milostnom trojuholniku, sa stdva obetou vladcu
hlbin (macocha sa s nim samovrazednym skokom do hlbin tGplne identifikuje, stotoznuje).
Mednansky sa zmienuje aj o dal$ej povesti, o ktorej pravdivosti vraj nepochybuje ani je-
den pltnik, Margita — najnebezpec¢nejsi tsek Vahu, kde kazdoro¢ne stroskotavaju plte - si
»kazdorocne vyzZiada aspori jednu obet™ (Mednansky, 2007, s. 77; neurcitd reminiscencia
spomienka na davne udské obete prind$ané vodnému bozstvu?).

Sakralne stavby, ako uvadza Hudak, boli ur¢ené bud na obyc¢ajné kazdodenné ale-
bo tyzdenné liturgické pouzivanie alebo sa mohli pouzivat len obcas, v urcité dni v roku
alebo dokonca len v jeden, vo vyrocity, pripadne mohli byt aj vysunuté za intravildn obce,
umiestnené vo volnej prirode, a malo sa k nim putovat (putnické kostoly a kaplnky). Hoci
tzv. ,zaludnenie® prirody sakralnymi objektami nastalo masivnejsie iba v barokovom ob-
dobi, ,,takéto stavby vo volnej prirode v skromnejsej miere existovali aj v stredoveku, a to
nielen ako relikty zaniknutych lokalit* (Hudak, 1984, s. 29). Huddk upozornuje, Ze zvlast
Casto islo o ,napospol Zenské patrocinid“ napr. Anna, Maria, Maria Magdaléna. Moznost
alebo pravdepodobnost existencie sakralneho objektu zasviteného Margite Antiochijskej
v tejto lokalite, ktory nie je pisomne alebo inak dosvedceny, naznacuje nielen samotné
toponymum Margita, ale aj analyzované povestové latky obsahujice komponenty legendy
Margity Antiochijskej. Starobylé zachované patrocinium sv. Margity je dolozené aj v bliz-
kej oblasti Turca (Turcianske Jaseno).

Ak odhliadneme od Panny Mdrie, zjavuje sa patrocinium sv. Margity Antiochijskej
ako prvé zenské patrocinium na Slovensku v povelkomoravskom a romanskom obdobi
(Hudak, 1984, s. 56). Jej kult povzbudil v Uhorsku kral Ondrej II (1177-1235), tym, zZe
z pute do Svitej zeme priniesol vzacnu relikviu jej hlavy a Margita sa tak zaradila medzi
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Obr. ¢. 2: Kostol sv. Margity Antiochijskej v Kopcanoch (online, http://geo-cz.com/margita/).

svitych patronov Uhorska (Gerat, 2002, s. 43). Poznamenajme ale, Ze kult tejto svétice ma
velmi pravdepodobne aj star$ie preduhorské korene. Spis O obrdteni Bavorov a Korutdn-
cov na vieru sa zmiefuje o tom, Ze salzbursky arcibiskup Adalvin v r. 865 slavil Vianoce
na Kocelovom hradisku ,,zvanom Blatnohrad®, a potom vysvitil na Kocelovych majetkoch
niekolko kostolov kdesi pri Balatone, medzi nimi aj kostol ,,svitej Margity panny®, pat-
rocinium sa teda vyskytovalo v 9. storo¢i v Zadunajsku. Patrocinium sv. Margity mozno
s vysokou pravdepodobnostou zaradit uz medzi patrocinid velkomoravské a predvelko-
moravské hlavne po neddvnom objave v slovenskych Kop¢anoch. Najnovsie archeologic-
ké zistenia po skonceni druhej etapy archeologického vyskumu cintorina pri kostole sv.
Margity Antiochijskej v Kopc¢anoch (na slovenskej brehu rieky Moravy, [Obr. ¢. 2]) v r.
2004 totiz potvrdili predpoklad, ze kostol bol postaveny uz v 9. storo¢i. Ide teda o najstar-
$iu dodnes stojacu sakralnu stavbu v rozsiahlej oblasti. Mozno sa opravnene domnievat,
ze patrocinium prezilo spolu so stavbou az do dne$nych dni, treba navyse zdoraznit, Ze
lokalita lezi v tesnej blizkosti archeologmi odkrytého rozsiahleho moravského hradiska v
Mikul¢iciach, nesporne jedného z najdélezitejsich hradisk Velkomoravskej rise (odkryli
tu zaklady 10 kostolov), od ktorého ju deli len rieka Morava.

Povestové latky o vyliatom mytologickom jazere zo stredného Slovenska maju
analégiu v slovinskych povestiach (Stular - Hrovatin, 2002, s. 43-68; Hrovatin, 2007, s.
105-115), v ktorych tiez zohrava doélezita tlohu sv. Margita, slovenského Tura tu zastu-
puje drak (alebo ina démonicka bytost). Jeden zo spdsobov zabitia draka zijiceho v jazere
je postavit na kopci kaplnku sv. Margity (Stular - Hrovatin, 2002, s. 47). Povest o vyliati
jazera v oblasti slovinského mesta Kamnik z r. 1684 hovori, Ze k zmiznutiu jazera doslo
nasledovne: drak rozbil dutd horu, ktora jazero zadrziavala. Drakovi potom chybala voda,
a preto zahynul. Ked svitci Hermagoras a Fortunat uvideli tento zdzrak, z vdaky, Ze sa
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Obr. ¢. 3: Podorys zaniknutého kostola sv. Blazeja v Olo-
mouci (V. Richter).

zbavili draka, si podla vzoru mesta Berita za ochrankynu vybrali sv. Margitu, ktora je este
aj dnes v erbe mesta (Horvatin, 2007, s. 107). Napadné podobnosti slovinskych a sloven-
skych povesti si konzistentne vysvetlitelné jedine tym, Ze ich spolo¢ny p6vod siaha az do
praslovanského horizontu mytov (hlavne Velesov a Mokosin text), ktoré boli kratko po
christianizdcii analogickym spdsobom hybridizované s oficialnou legendou o sv. Margite.

Hrovatin uvadza ako typické prvky slovinskych povesti:

a) existenciu jazera a jeho vyliatie

b) opevnené sidla a kostoly zemepdnov a farnikov na jeho brehoch

c) draka alebo int myticku bytost, ktora zapricinila vyliatie jazera

d) stopy a dokazy o jestvovani jazera a jeho vyliatia (Hrovatin, 2007, s. 108).

Slovensky povestovy materidl z Povazia obsahuje rovnaké komponenty, zachovava
ale v rozpravani aj dalsie prvky, ukazuje, Ze pri vyliati jazera spolupracuju dve postavy,
upresnuje ulohu Margity a pridava délezity motiv ritualnej orby.

Zaniknuty kostol sv. Blazeja v Olomouci a jaskyna sv. Blazeja pri Balatone

Prvé sihrnné spracovanie dejin cirkevného centra Moravy - mesta Olomouc, z
roku 1746, zalozené na dokladnom stadiu archivnych dokumentov, sa zmienuje aj o sta-
rej, pravdepodobne az do 18. storocia iba ordlne uchovavanej tradicii spojenej s dnes uz
zaniknutym kostolom sv. Blazeja v starom olomouckom podhradi: ,,... kostel sv. Blazeje...
prastary a podle tradice prvni farni kostel, je nyni filidlnim kostelem ndlezejicim k sv. Mofici.
Byl pry piivodné jesté v pohanské dobé modldaiskym chrdamem, jak jiz sama starogotickd
stavba na to ukazuje” (Loucky, 1991, s. 51).,,V tomto kostele sv. BlaZeje pry byvaly méstsky
faratr u sv. Motice pan Ferdinand baron ze Schreffenheimu nalezl v rohu za oltdfem od
praddvna uctivanou modlu, kterou dal spdlit“ (Loucky, 1991, s. 146). Nie je nam zname,
ze by sa niekto pokusil tato textovu stopu z roku 1746 zuzitkovat pri skimani mytologic-
kych predstav moravskych Slovanov, azda s vynimkou historika V. Richtera, ktory takuto
moznost stru¢ne naznacil.

Richter osudy tohto zaniknutého chramu sv. Blazeja bilancuje nasledovne: Prva ne-
priama pisomna sprava o kostole je z r. 1299, bol farnym kostolom v pozdnom stredoveku i
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Obr. & 4: Pohlad na zani-
knuty kostol sv. BlaZeja v
Olomouci (V. Richter).

v novoveku, kedy je nazyvany ,,pohanskou svétynou, za jozefinskych reforiem bol zruseny,
v r. 1839 zburany. Konstatuje, ze zni¢enim kostola ,,byla Olomouc ochuzena o znacné zd-
hadnou pamdtku, jejiz stavebni analysa mohla asi vrhnout diilezité svétlo na nejstarsi déjiny
podhradi. Opét i v tomto pripadé se kladou lokdlnimu vyzkumu nabddavé ndméty, k nimz
vSak nelze pristoupit bez tice“ (Richter, 1959, s. 113). Existuje podorys kostola z doby pred
jeho zburanim [Obr. ¢. 3]. ,,Pro historika je téméf nesrozumitelny. Chrdm se zde v rozvrhu
jevi jako amorfni iitvar, jenz jakoby se vymykal podstatnym normdm cirkevnych staveb.
Je jisté, Ze slo o mensi, chudou a architektonicky asi nepfilis vyznamnou budovu, o jejiz dispo-
zici by se snad dalo z vyhradami konstatovat, Ze v celkovém dojmu piisobi nejspise pozdnégo-
ticky. Moznd vsak, ze mnéla dosti sloZity stavebni vyvoj, k jehoz rozezndni zachovany pidorys
nestaci. Kromé piidorysu zndme také pohled na kostel kresleny F. Domkem [Obr. ¢. 4] r. 1835
(Richter, 1959, s. 113). Richter dalej predpoklada, Ze okolo kostola sa rozprestierala trhova
predmestskd osada sv. Blazeja, stard romanska osada, povodné olomoucké podhradie a
slovanské trhovisko, kde sa konavali trhy cudzich hosti asi uz od 11. storocia.

Richter sa v8ak vracia k téme svitoblazejskej ,pohanskej svityne® aj bez ,,fi¢e", na-
zdavame sa, Ze v opodstatnenych uvahach o existencii pohanského kultu vyssieho bozstva
na temene olomouckého kopca, pod ktorym bola situovand spominana osada sv. Blazeja.
Kultové miesto neznameho bozstva na temene kopca bolo podla Richtera substituované
svétynou archanjela Michala (v tychto tvahach velmi produktivne pokracuje Blaha, podla
ktorého je Michalsky kopec nad svitoblazejskou osadou ideovo-konstitutivne centrum
starého Olomoucka, Zial, izolovane si viima pohanské korene len pri tejto svityni, pro-
duktivnejsie by bolo podla nas sti¢asne sledovat konfiguraciu archanjel Michal drakobijca
(vrchol kopca) a sv. Blazej (okraj kopca dotykajuci sa volakedy pravidelne zaplavovanych
rovinatych brehov rieky Moravy), ma to analégiu napr. v Kijeve, kde idol Velesa stdl mimo
hradu, na rozsiahlom pastvisku pravidelne zaplavovanom vodami Dnepra).

Pri obidvoch olomouckych kostoloch sv. Michala i sv. Blazeja mohlo ist o substitu-
ciu povodnych pohanskych sanktudrii krestanskymi kostolmi. Tato moznost naznacil uz
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citovany Richter, podla neho: ,,V podhradni osadé bretislavského kniZeciho hradu, kterd se
v Olomouci rozklddala na jihozdpadnim svahu tohouto navrsi, byl v 13. stoleti farni kostel
sv. BlaZeje. O jeho zaloZeni neni nic zndmo a také archeologie nepomdahd, jelikoZ chrdm byl
zboten r. 1839. Lze ovsem sotva pochybovat o tom, Ze svatyné v podhradi pochdzela ze starsi
doby nez z 13. stoleti. Patrocinium tohto kostela v trhové vsi cizich hostii (napada nas v tejto
suvislosti tzv. ,,éudsky koniec* v Rostove, teda tiez predmestie, kde Zili cudzinci - Cudi,
prave tu stél idol Velesa, ktory dal znicit Abraham Rostovsky, pozn. MG) je dosti necekané,
dokonce i tehdy, kdyby se predpoklidalo, coz je pravdépodobné, Ze nejprve to byla svatyné v
knizecim kupeckém dvote. Sv. BlaZej, Blasius, je svétec vychodniho piivodu, pochdzel z kap-
padocké Caesarey. V nasich zemich bylo toto zasvéceni za romdnského 1idobi vzdacné. Pokud
vim, staval napf. kostel sv. Blazeje nezndmého urceni v piivodnim podhradi krajského hradu
staré Plzné. Ostatky sv. Blazeje se také pripominaji pfi svéceni basiliky sdzavského kldstera
(benediktinske opatstvo vzniknuté v r. 1032 so staroslovienskou liturgiou, ostatky sv. Bla-
zeja sa teda sem mohli dostat tou istou cestou ako jazyk liturgie, teda z velkomoravskych
cirkevnych centier, pozn. MG) na konci 11. véku, kde byli ulozZeny do oltdte v kapli na levé
strané kostela... Je zndmo, Ze orthodoxni cirkev substituovala u ruskych pohanskych Slovanii
umyslné cténi sv. BlazZeje za kult pohanského boZstva Velese — Volose, nebot jméno Blasius ve
slavizované formé Vlas se podobalo Velesovi (Richter, 1959, s. 34). Foneticka podobnost
mien je sice dolezity, ale, ako sa snazime ukazat, nie jediny a ani nie hlavny d6évod pred-
pokladanej substitticie Velesa sv. Blazejom (presadzoval sa hlavne v ruskom prostredi, ale
treba dodat, Ze uz grécka vyslovnost hlasky ,,“ v 9. storo¢i nebola ,,b% ale ,,v*, byzantské
misie teda pravdepodobne vyslovovali ,\Vlasius“; Vlasij teda nie je len slavizovand forma,
je sprostredkovana gréctinou). Napr. v moravskom a slovenskom prostredi st vdznou in-
diciou predpokladanej substitucie citované zaklinania pouzivané prave v blizkosti Olo-
mouca, ¢i povestové latky o Blazejovi Turovi zo slovenského Povazia..

Zaujimava je opakujuca sa, charakteristicka a pravdepodobne nie ndhodna lo-
kalizdcia kultovych miest Velesa (a tiez kostolov sv. Blazeja, ktorych tlohou bolo pravde-
podobne tieto miesta neutralizovat) pri vode, v podhradi (kde mozno prijimat cudzin-
cov), na lukach, kde sa pasie dobytok. Na opevnenych navrsiach nad tymito miestami
stali obvykle chramy drakobijcov (Juraj, Michal) a dalsich svétcov. Tato opakujtca sa te-
rénna konfigurdcia je dolozena v Olomouci (sv. Blazej v podhradi - archanjel Michal na
temene kopca), v starej Plzni (rotunda sv. Petra na hrade, kostol sv. Blazeja v podhradi
(Piter, 1988), ale napr. i na krakovskom Waweli v Polsku (nad miestom jaskyne mytického
draka (Velesa) sa nachadzali svatyne zasvitené drakobijcom archanjelovi Michalovi a sv.
Jurajovi), tiez v Kijeve (Pertn, neskor sv. Elid$§ na hrade, Veles na $irokom pastvisku pod
hradom). Chceme upozornit este na jednu ndpadne podobnu konfiguraciu stredovekych
kultovych miest, a to v Madarsku pri Balatone.

Mimoriadne zaujimavé miesto odkazujice na svojska recepciu kultu sv. Blazeja v
ludovom prostredi stredovekej Panénie je jaskyna sv. Blazeja (Szent Baldzs barlangja) na
vrchu sv. Juraja (Szentgyorgy-hegy) v blizkosti Balatonu pri meste¢ku Tapolca. V pripade
vrchu sv. Juraja, na upiti ktorého sa spominanad jaskyna nachddza, ide o vyrazny terénny
utvar s homolovitym tvarom dominujuci okolitej rovine, geomorfologicky sa velmi podo-
b4 na &eskt horu Rip, na ktorej dodnes stoji rotunda sv. Juraja (Rip je povestami oprade-
ny stred ceskej krajiny, je to hola ¢adic¢ova kupola uprostred $irej roviny stojaca osamelo
a horizont, ktory sa pri pohlade z nej otvéra, tvori hranice osidleného tzemia (Ttestik,
2003, s. 72)). Spojenim vrchu s jaskynou sa zase lokalita ndpadne podoba na polsky Wawel
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v Krakove (Wawel a s nim spojené povestové latky rozoberda podrobne Stupecki, (1994,
172-185)).

O jaskyni na updti tohto vrchu sa ako o ,,jaskyni sv. Blazeja (Baldza)“ zmienuje stre-
doveky madarsky Erdy kédex v kdzni na deii svitého Blazeja. Autor kédexu vychadzal v
kazni nielen z oficidlnej legendovej tradicie (z Legenda Aurea, z Debrecinskeho kédexu),
ale povazuje za vieryhodné aj prvky miestneho Iudového kultu tohto svitca, uvadza totiz,
ze sv. Blazej (Balazs) zomrel pri Balatone (!) na zaklade toho, Ze pri Balatone na vrchu sv.
Juraja (Szentgyorgy-hegy, na ktorom v stredoveku stél dnes uz bez stopy zmiznuty kostol
alebo kaplnka sv. Juraja spominany uz v r. 1083-1095), bola jaskytia, pri ktorej autor Erdy
kédexu zaregistroval zivy blizsie neSpecifikovany stredoveky kult sv. Blazeja (Horvath, H.;
online). Upozornujeme, ze pred prichodom Madarov v 9. storo¢i je v tejto oblasti doloze-
né politicky sformované slovanské osilenie (Pribinovo a Kocelovo kniezatstvo), v ktorom
sa postupne popri prezivajicom pohanstve snazilo etablovat krestanstvo (Stanislav, 2004;
O obrateni Bavorov a Korutdncov na vieru, 2007).

V pripade stredovekej tradicie viazanej na jaskynu sv. Blazeja lokalizovanu na upati
vrchu sv. Juraja mame docinenia s ndpadne archaickou ,architektirou® ¢asopriestoru
(chronotopu), jednoznacne nejde iba o symbolickd reprodukciu, ale doslova o stotoznenie
s yorigindlom"“ svitého miesta — teda jaskyne, v ktorej sa podla oficidlnej legendovej tradi-
cie ukryval kdesi vo vychodorimskej provincii Pontus tento biskup a mucenik (podobne
napr. Kalvarie vo vac¢sich mestach symbolicky reprodukuji svité miesta v Jeruzaleme, ni-
kto z nas ich v8ak, na rozdiel od predpisomnych kultdr, s tymito miestami priamo neiden-
tifikuje). Legenddrna jaskyna bola v ludovych predstavach priamo stotoznend s realnym
skalnym utvarom v doverne blizkom okoli, comu, domnievame sa, napomohol hlavne
stars$i pohansky kult viazany na tato jaskynu (a aj na horu ty¢iacu sa nad nou). Lokalizacia
krestanskych sanktuarii v jaskynnych priestoroch je velmi neobvykla a, navyse, $pecificka
konfiguracia kultovych miest prave tychto dvoch svitcov (sv. Juraj a sv. Blazej), v Iudovej
tradicii slovanskych populécii kompeten¢ne skibenych ,vi¢ich pastierov’, moze byt velmi
konzistentne interpretovana (a dokonca predpokladana) prave v kontexte badani o slo-
vanskej mytoldgii. Vyber jaskyne ako kultového miesta a jej stotoznenie s tou jaskynou, v
ktorej bol podla oficidlnej legendy sv. Blazej obklopeny a ochranovany divymi zvieratmi,
indikuje, Ze v miestnom fudovom kulte sa sv. Blazej spajal prave s touto charakteristickou
epizddou, v ktorej sa predstavuje ako ,vI¢i pastier spojeny s podzemim (*Veless & *nizp
(& *dol®)).

Dalsie kultové miesto v skimanom priestore bolo najpravdepodobnejsie na temene
kopca a patrilo tiez ,vI¢iemu pastierovi“ iného typu, sv. Jurajovi. Svaty Juraj v Iudovych
predstavéch nielen ochranuje dobytok a Iudi pred vlkmi (Mencej, 2001), u stredovekych
Slovanov napadne casto aj ,centruje” fudsky svet — na ¢o ukazuje lokalizacia jeho svityn
(Trestik, 2003, s. 200; Slama, 1977, s. 269-280). Ak berieme do uvahy iba ludové podanie,
sv. Juraj nie je Zabija¢ drakov a patrén rytierov, stredovekych dedi¢ov indoeurdépskeho
ponimania bojovnika stelesniujicich druhu funkciu vojenskej sily. Je to skor krotitel, spu-
tava¢ drakov, vlkov atd., vdaka zmluve, ktort uzavrel so svojim démonickym partnerom,
sa mohol uprostred divociny plnej démonickych tvorov objavit [udsky svet ako chraneny
priestor. Ludovu predstavivost pohanskych Slovanov na prahu christianizacie asi oslovo-
vala epizdda z oficidlnej legendy, v ktorej najprv svity Juraj draka len vazne zrani, tym
ho vlastne znehybni, skroti a spita, povie totiz oslobodenému dievcatu: ,, Nevdhaj a
hod mu na krk svoj pds! Ked to urobila, drak Siel za tfiou ako najkrotkejsi pes“ (Voragine,
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1984, 5.157). Domnievame sa, Ze prave v tomto bode deja (skrotenie, spitanie a nie zabitie
draka) boli pripojené relikty pohanskej tradicie, na zdklade ktorych ,prischla® v Iudo-
vom podani sv. Jurajovi kompetencia vl¢ieho pastiera, ,,pravnika, ,,centrujiceho” priestor
ludského sveta, chraniaceho jeho hrani¢nt zénu a zdroven dolezitu Cast, teda pastviny,
prostrednictvom zmluvy s druhym démonickym suverénom - vladcom vlkov a panom
divociny (Velesom). Tato hypotéza, ktort predkladdme na falzifikaciu, by mohla pomoct
pomerne konzistentne a mozno presnejsie ako iné osvetlit vynimo¢né postavenie a modi-
fikdcie kultu sv. Juraja u slovanskych stredovekych narodov, napr. budovanie jeho svityn
na miestach starych kultovych miest v strede obyvaného sveta. Mohla by vysvetlit aj ¢asty
vyskyt posvitnych jaskyn ¢i kultovych miest pri vode v ich blizkosti, na ktorych sa prak-
tizoval kult jeho zmluvného partnera (a aj jeho krestanskych transformaci, v skimanom
priestore zahriiujucom Cechy, Slovensko a zdpadné Madarsko to bol ndpadne ¢asto prave
sv. Blazej, ako naznac¢uju zhromazdené indicie).

Je zrejmé, ze v Erdy kédexe mdme docinenia s koncepciou ¢asopriestoru typickou
pre predpisomné kultury, u ktorych ¢asopriestor nepodlieha takému prisnemu chrono-
logickému a geografickému ¢leneniu. Jeho modelovi ¢asovu ,,architektiru® opisuje J. Le
Goff takto: najblizsia minulost sa tyka len malych skupin, potom nasleduje usek vyznam-
nych udalosti dolezitych pre kmen (zaplavy, epidémie, hladomory, vojny), tento cas sice
siaha ovela hlbsie ako historicky ¢as malych skupin, ale zaroven sa nepochybne obmed-
zuje na pétdesiat rokov. Za nim nasleduje ,,rovina tradicii, kde uz histéria ,vrastd do
mytickej Struktiry. Za hranicou pétdesiatich rokov sa potom taha horizont ¢istého mytu.
Tu sa zmie$avaju ,,svet, ludia a civilizdcia®, ktori ,,vSetci existovali zdroveri od toho istého
praddvna“ (Le Goft, 2007, s. 27) a dodajme, Ze aj na tom istom, doverne zndmom a bliz-
kom mieste, kde Zije komunita, ktora na nich ,,spomina® Rovnaku ,architektiru® ma aj
myticky chronotop (pojem M. Bachtina) ¢eskych i madarskych zaklinadiel, je tiez orga-
nizovany rovnako, spolu a sucasne tu maju zasahovat, dokonca napr. priamo na morav-
skych pasienkoch, nielen Panna Maria, sv. Jozef a sv. Peter, ale sticasne s nimi aj sv. Baldz
¢i sv. Mikulds. V slovinskych horach su zase spomienkou na mytologické jazera zelezné
kruhy, o ktoré si idajne privizoval svoju archu pri potope sveta Noe (Stular — Hrovatin,
2002; Hrovatin, 2007).

V Madarsku st dolozené (okrem uz spomenutych nitiek sv. Blazeja) viaceré zvyky
spojené s uctou k sv. Blazejovi, ktorych pévod mdze siahat k asimilovanym pandnskym
Slovanom. Ide napr. o posvicovanie tzv. ,blazejskych jablk“ pomahajucich pri choro-
bach hrdla, dolozené v stredovekych pramenoch (Rituale Strigoniense, Rituale Wes-
premiense). Szkharosi Horvat Andras, madarsky nabozensky spisovatel a privrzenec
reformacie v 16. storo¢i posmesne zaznamenava, zZe pastieri svoj urad ochrancov stad
proti vlkom prenechavaju sv. Blazejovi. Zaujimava je tiez predstava, Ze sv. Blazej panuje
nad vtakmi: v Algy6 vinohradnici odrezavali z kazdého kuta svojej vinice kondrik a v
den sv. Blazeja obisli so $tyrmi vetvickami cely vinohrad, aby ochranili budticu urodu
pred vtakmi (Balint, 1977). Na Slovensku i v Madarsku je dolozena tradicia $tudent-
skych blazejskych obchodzok obsahujicich medziinym aj archaicky pdsobiace fragmenty
ritualneho konania, ponasajice sa na novoro¢né koledovanie (na suvislosti novoro¢né-
ho koledovania s kultom Velesa v slovanskom prostredi upozorfiuje podrobne Mencej,
(2001, s. 161-175); novoro¢né koledovanie ako pohansky zvyk prisne zavrhuje aj poe-
nitencidl Prikazy svitych otcov z velkomoravského prostredia pripisovany arcibiskupo-
vi Metodovi (Pramene k dejinam Velkej Moravy, 1964, s. 276)). Spominaju sa tance
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okolo razia zapichnutého do povaly, ,,blaznivé“ blazejské skoky, Zelania prosperity i
Kkliatby, spev; niektori madarski etnografi predpokladali, Ze tieto zvyky roz$irené hlane
v severnych Zupach Zadunajska, mali slovansky pévod (Varji, 1915). Velmi starobylé
kostoly zasvitené sv. Blazejovi dali v Madarsku mend obciam Szentbaldzs v Somodskej
zupe, Zalaszentbalazs v Zalianskej Zupe, zaniknuté kostoly tohto svitca stali aj v obciach
Abda, Tata; v Ostrihome mu bola zasvitena kaplnka, takisto mu bolo zasvitené zanik-
nuté preposstvo premonstratov v Zsidé blizko Azsddu (listinne doloZené 1284, zaniklo
v 15. storoci). Zrucaniny svitobalazskeho kostola (z 12. storocia?) stoja v Zalianskej
zupe pri Balatone v blizkosti dediny Balatoncsicsé. Cast z tychto kostolov, koncentro-
vanych predov$etkym v Zadunajsku, mohla vzniknut na starych kultovych miestach
slovanského Velesa, ako to naznacuju zhromazdené precedensy a indicie nielen z pro-
stredia vychodnych Slovanov.

Zaver

Predlozené interpretacie vybranych textov a textovych fragmentov z ¢eského, slo-
venského a madarského prostredia sleduju transformacie dvojice mytologickych postav
- slovanskych ,vI¢ich pastierov, ktorych povod siaha az do praslovanského textového ho-
rizontu. Ako Casta interpretatio christiana démonického a s magiou spojeného ¢lena tejto
dvojice, slovanského Velesa, sa v skimanom priestore viditelne etabloval sv. Blazej. Po jeho
boku sa, spolu s jeho laskavejs$im a s pravom spojenym muzskym protipélom a partnerom,
objavuje aj zaujimava mytologicka Zenskd postava Margita, ktora okolo seba sustredila
dost nesurody textovy material pochadzajuci pravdepodobne z oficidlnej legendovej latky
o martyrke sv. Margite Antiochijskej, a tiez mytologicky material tzv. Mokosinho textu.
Na skimanom materidli mozno akcentovat zname zistenie, Ze proces christianizacie Slo-
vanov neznamenal uplnu likvidaciu predkrestanskej slovesnosti, dolezité indicie ukazuju
skor na masivnu hybridizaciu dvoch textovych tradicii.
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Saint Blaise as a “Wolf Shepherd” in a Text Tradition From
Czech, Slovak and Hungarian Surroundings

Martin Golema

The author of the study, working with less known texts from Czech, Slovak and
Hungarian surroundings, tries to confirm conclusions about a mythological couple of
“wolf shepherds® (its origin goes back to the early Slavonic text horizon) published up to
the present, but he also shows some other ways of reconstructing of the old myth linked
with this mythological couple. St. Blaise was evidently established in the place under re-
search as a common interpretatio christiana of demonic and magic related member of this
couple, - the Slavonic god Veles. An interesting mythological female character - Margaret
- is often described at the side of St. Blaise together with his kinder and law related male
counterpart and partner (strikingly often substituted for St. George).

Together with folk incantations addressed to St. Blaise as a “wolf shepherd® from
Moravia and tales about a mythological lake from the Slovak Vah region and its pouring
out (having an exact analogy in Slovenia) the author directs attention to an oral tradition
linked with the church of St. Blaise in Olomouc and the cave of St. Blaise near the Hun-
garian lake Balaton. He states that along with Christian components in the texts under
research there are fragments of Veles texts in them, showing his changing zoomorphic
(dragon, bull, wolf) shape as well as the connection between Veles and his transformation
into water, especially stagnant. In tales from the Vah region, water is together with Veles
(Tur) closely associated with a female figure Margaret — a character of a love triangle in
common with Tur, protecting her under water, and a knight, saving her by pouring out
a mythological lake. The author tries to show that the quite heterogeneous text material,
which very likely originated in an official legend about a martyr St. Margaret of Antioch,
as well as mythological material in the so called Mokosh text were absorbed by this female
mythological figure and concentrated around her.

The texts under research make it possible to accent a known find that the process
of Christianisation of the Slavs did not cause a total failure of the pre-Christian oral tra-
dition; there are important indications proving rather massive hybridisation of two text
traditions.



Kognitywna definicja Marzanny -
Proba rekonstrukgcji fragmentu tradycyjnego
mitologicznego obrazu swiata Slowian

Michat Luczynski

The author analyses Marzanna, a figure which is correlated to the folk magical rituals
of the Slavs, and focuses on that problem as a part of Slavic mythologic worldviews. Theore-
tically and methodologically it is based on the model of cognitive definition as proposed by
Jerzy Bartmifiski.

W badaniach nad rekonstrukcja tradycyjnego jezykowego obrazu $wiata istotne
miejsce zajmuja definiowane jako sterotypy sfery religijnej personifikowane abstrakcyjne
pojecia, takie jak postaci mitologiczne.

Prace prowadzone w zwiazku z przygotowywanym w Lublinie "Stownikiem Stereo-
typéw i Symboli Ludowych" pokazaly, ze mozna je uja¢ w kategoriach stereotypu jako
wytwory kultury duchowej, i opisa¢ za pomoca tzw. definicji kognitywnej'. Podobne po-
dejscie, w ktorym uwzglednia si¢ aspekty: ,czynno$ciowy”, przestrzenny, wierzeniowy itd.
opisywanego obektu, reprezentuja opracowania postaci demonicznych na materiale gwa-
rowym? i historycznym’.

W artykule tym poddano analizie semantyke i strukture jednej z personifikacji
obrzedowych w folklorze Stowian, jaka jest Mara (Marzanna). Niektore dotychczasowe
opracowania podejmowaty temat Mary / Marzanny m.in. w kontekscie zwiagzkow tekstow
folkloru z obrz¢dowoscia, jej symboliki, czy tez rekonstrukcji fragmentéw mitu*. Tutaj
zwrécono uwage przede wszystkim na wydobycie z badanych tekstéw funkcji tej postaci
w szeroko pojetym obrazie $wiata Stowian.

Przyjeta tu formula opisu, wlasciwa dla definicji kognitywnej wydala si¢ w przypad-
ku omawianej problematyki najodpowiedniejsza z co najmniej dwdch powodéw: stosun-
kowo bogaty materiat pieSniowy pozwala na takie ujecie, oraz istnieje do$¢ zréznicowany
kontekst obrzedowy i wierzeniowy. Tto kulturowe pozwala na zrekonstruowanie mental-
nego obrazu badanego zjawiska, a uktad kategorii semantycznych - zobiektywizowanie, a
przede wszystkim poglebienie przeprowadzonej analizy®.

Nalezy zaznaczy¢, ze wprowadzono istotne zmiany w ukladzie definicji. Przede
wszystkim, nie ograniczono si¢ do tekstow jednego jezyka w ekscerpcji materiatu: wyko-
rzystane zrodla obejmuja teksty etnograficzne i folklorystyczne z Rosji, Ukrainy, Biatoru-
si, Polski, Czech i Stowacji, Chorwacji oraz Bulgarii. Ponadto, zrezygnowano z kryterium

' Np. Bartminski, Panasiuk 1993: 384-385; Bartminski 2005: 266.

2 Czyzewski 1988; Koziol 1989; Bohdanowicz 1994, 1995; Mianecki 2002.
* Paluszak-Bronka 2003; Stabrowski 2005.

* M.in.Katic¢i¢ 1989. Por. Krzysztoforska-Doschek 2000.

* SLSJ 7-44; SSSL 13-17.
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powtarzalnosci tekstow. W eksplikacji hasta wprowadzono rozréznienie znaczen leksemu
Mara / Marzanna: 1a. ‘rekwizyt obrzedowy w opisach etnograféw), 1b. ‘rekwizyt obrzedo-
wy w tekstach folkloru’ oraz 2. ‘posta¢ mitologiczna. Wprowadzono tez niewielkg mody-
fikacje w uktadzie kategorii semantycznych, cze$¢ konotacji kategorii obejmujacej wrézby
(przepowiednie) - tj. zabiegi magiczne przyporzadkowujac do kategorii (instrum.).

Mara / Marzanna

Marzanna to w potocznym rozumieniu atrybut obrzedowosci wiosenno-letniej w
postaci zenskiej figury, stereotypowo zanurzanej w wodzie. Typowa Marzanna ma wianek
na glowie, warkocze, ozdoby, ubrana jest w kobiece biale stroje.

W zaleznosci od zachowania zwiazku z kontekstem obrzedowym, Marzanna w
réznym stopniu podlega zabiegowi uosobienia, demonizacji i mitologizacji.

Marzanna moze patrze¢, chodzi¢, pic i jes¢, a takze méwic. Wykonuje przy tym inne
czynnosci fizjologiczne. Folklorystyczny obraz Marzanny to dziewczyna pracujaca w go-
spodarstwie, wykonujaca rézne czynnosci, np. gotowanie, pranie, przedzenie. Marzanna
myje si¢ i wyciera, $pi, itd.

Zrekonstruowany cze¢$ciowo mitologiczny obraz Marzanny to obraz dziewczyny,
ktéra jest najmlodsza corka swojego ojca, ostatnia we dworze, ktora nie wydata sig jeszcze
za maz. Ma dziewigciu braci. Jej zajeciem jest pasienie gesi na zielonej Iace nieopodal
domu. Pelni role klucznicy, kluczami otwiera brame (wrota / drzwi) dworu / grodu. Rzuca
w pole jabtkami, co jest rodzajem gry / turnieju o r¢ke narzeczonej. Wybranek bohater
kluczami przejetymi z rak Marzanny otwiera ziemie, pola. Skladnikiem tego obrazu jest
$mier¢ Marzanny, co jest rodzajem sakralnej ofiary.

O semantyce i funkcji postaci Marzanny decydowaly jej atrybuty, zwlaszcza: klucze,
jabtko, wianek, gesi, najbardziej istotne dla okreslenia jej symboliki i funkeji. Klucze (ztote
klucze) to symbol reprezentujacy niebo. Charakter Marzanny-klucznicy jako personifika-
cji kalendarzowej ujawnia si¢ w symbolice otwierania (rozpoczynania itp.) lata, a zamyka-
nia zimy. Z Marzanng zwigzana byta symbolika roslinna, cz¢sto wiaze si¢ ja z kwiatami i
barwa zielona. Do ustabilizowanych cech Mary nalezy jej zwiazek z woda

Marzanna symbolizowala nieczyste sily, choroby (mér, $mier¢), ktére razem z nig
wynoszono poza granice ludzkiego §wiata, a wtérnie uosabiata zime. Z drugiej strony, byta
wigzana z urodzajem i plodnoscia (miata funkcje apotropeiczne).

(nazwa) pst. *Mara, -na // *Morana, -ena; cz., chorw., bulg., ukr, bir. Mara; for-
my imienia z sufiksem -na: pol. marzan(n)a, cz. Marana; pol. dial. (malop.) marenna,
cz. Mafena, stow. Marejna, ukr. Marena; pol. dial. morzana, scz., stow. Morana; cz., stow.
Morena / Morfena; pol. dial. ($lask.) Marzyna, cz. Mafina, stow. Maryna, ukr. Maryna;
ponadto: stow. Murjéna, Murien(d)a.

Deminutiva: pol. marzanka, cz. Marenka, ukr. Marinka / Morynka; pol. Marzanecz-
ka, Marzynioczka, stow. Morenicka, ukr. Marénocka, a takze cz. Marca, Maroska.

Augmentativum cz. Morenica.

Formy z prefiksem *ma(r)- to stow. Marmoriena, Marmariena, Marmurien(d)a,
Mamurien(d)a, Majmuriena, stow. dial. (wtérne) Najmurenna, Barborena, Spitolena.

Znaczenie podstawowe: ‘obrzedowe drzewko’ (por. cz. marena 'gaik, drzewko', stow.
marmuriena, morena zelina 'galaz, drzewko', ukr. marena 'drzewko kupalne') oraz ‘lalka,
kukta’ (np. cz. marena 'kukietka na gaiku', pol. marzanka 'kukietka stawiana w oknie', bulg.
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mara ‘lalka’) i drugie znaczenie 'mityczna posta¢ symbolizowana przez kukle', a takze nie-
ktére inne rozwinely si¢ wtérnie.

Derywaty: pol. ($lask.) niedziela marzania / marzanna, stow. Marmurienova nedel'a,
pol. ($lask.) piesni marzanne; masc. pol. Marzan, Marzak, Marzaczek, cz. marak, Maroch,
Marik, Maro$ek, Marec, Mrvioch, Marén, Marek ‘meska kukla obrzedéw wiosennych.

(etym.) Etymologicznie leksem M. zwigzany jest z pst. *morje 'morze, woda', od pie.
*mor-//*mar- 'morze, stojaca woda, jezioro'. Pst. *Mara, -na // *Morana, -ena itd. przeszto
semantyczng ewolucje: 'galazka, drzewko kupalne' --> 'kukta obrzedowa' --> ‘personifika-
cja obrzedowej kukty' (--> ‘posta¢ mityczna).

Homonimy: ros. (?) mopsusl ‘wodne / morskie panny, kaszub. morénka 'rybacz-
ka (zyjaca nad morzem)', bulg. morjanka 'mieszkanka wybrzeza', ros. morjan(k)a ‘wiatr
morski'.

(hiper.) panna, djevojka, baba, Zena, mora, bosorka, pycanxa.

(hiponim) Zuzanna, Jagnieska, Krystyna, JInmranka.

(kohipon.) M.in. pol. Smiercicha, $§miertusecka, $miertuska, mor, cz. smrt', smrtni-
ca, stow. Smertka, fuz. Smjerc; cz. kyselica, kyselina, fuz. Baba kyselyca, Kyselova Zena, cz.
Bila, béla, cz. Krasna, prekrasna, kvétnica, Kvétna nedéla, Smrtna nedéla, Kuzelna nedela,
Carabaria, Caramura; ros. Yisina, Karepsina, Kynaitmmia, pycanxa.

1. ‘rekwizyt obrzedowy’

la. ‘rekwizyt etnograficzny’

(kolekcja) W opisach etnograficznych M. wspotwystepuje ze stotem 73 i fawka 69 -
jako jej przedmiotami-rekwizytami, a takze w kolekcji z Chlapem 92 i Marikiem 89..

(part.) M. sktada sie z.nosa, glowy, piersi, policzkéw 69, 71, 93, rak 76, wlosow 84 /
warkoczy ze Inu 85, 93. Nosi réznego rodzaju ozdoby 70, 71, 72, 75, 76, 90, w tym koloro-
we pidra 75, wstazki 78, 85, 90, na glowie ma wianek 69, 70, 72, 76, 84, 85, 88 lub czapeczke
»podbradnik” i czepek 75. Ubrana jest na ogét w zenskie ubranie 69, 70, 76, 86, 87, 90,
czasem s3 to §lubne / biale szaty 84 lub stréj druhny weselnej 85.

(prowen.) M. pochodzi z.lasu 69, 70 / z sadu 70.

(odbior.) M. jest lepiona 69, ubierana 69, ozdabiana 75, rozbierana 71, 79, 85, 86,
87, 90, 93, roztargana 76, 93. Podczas obrzedéw, bywala usadzana 69, 71, 90, ustawiana
70, obracana w kotko 79, zostawiana do rana 69 badz tez przywigzywana do gatezi 73. W
obchodzie byta niesiona 70, 71, 74, 94 / wynoszona 79, 85, 86, 87, 88, 90, a w koficu palona
56, 74, 81, 92, 94, topiona 56, 73, 81 / wrzucana do wody 69, 90, 71, 74, 76, 77, 83, 85, 86,
87, 91, nierzadko tez bita grudami / kamieniami albo $niegiem i blotem 56, 88, 90, 93 lub
rzucana na ziemie 85.

(adres.) Podczas tych zabiegdw, uczestnicy obrzedu pokrzykuja na nig 94.

(material.) a) Materiatem, z ktérego wykonywano kukle M., byty: wianek 69, 72,
glina 69, drzewko topoli, wierzby, czarnego bzu 69, 70, 72, stoma 70, 72, 74, 76, 77, 83,
85, 86, 88, 90, 91, patka 72, szmatki 78, 90, len 84, sporadycznie byly to z6lto-czerwone
trzewiki 75.

b) z kwiatkéw z wierica M. robiono napoje lecznicze 57, nawdz do ogrédka 67, a ze
stomy miotly do stajni 68.

(instrum.) Materialne resztki M. mialy odgania¢ nieczysta site 57, stuzyly tez do
leczenia choréb 57, ochrony przed pozarami 65, uderzeniami pioruna 64, gradem 66. M.
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sporzadzano w celu wywotlania deszczu 65, 66. Wreszcie, obchody M. mialy zapewnia¢
urodzaj w polu 67 i apetyt u zwierzat 68. Szybkie ugodzenie M. kamieniem zapewnia
szybkie wydanie si¢ za maz 61.

(lokaliz.) a) M. jest lokalizowana na tawce 69, obok stolu 73. Poczas obchodu
umieszczano ja na gatezi czarnego bzu 69, na dragu 79, zerdzi 84, 85, 86, 88, 91, i niesiono
koto wody 70, 76, 91, do rzeki 69, 77, 81, 83, 86, 87, stawu 87, do lasu 93, na lake 94.

b) M. jest obiektem, wokot ktdrego urzadzano tance 69, 70, 72, 73, 94.

(tempor.) Obchody M. odbywaly si¢ w dzien Iwana Kupaly 65, 69, 74, w Czarng /
Smiertelng niedziele 93 / Dominica Laetare 79, w marzanig niedziele 88, w Wielki Post 78,
86; po obiedzie 65, w nocy 70.

(podob.) a) (ekwiwal.) Zamiast M., wymiennie wystepowa¢ mogt.goiczek 82 i Ku-
pola 74.

(opoz.) W opozycji do M. znajduja sie: latecko 76, novo letko 92, chojna 86, majicek
93, Marzan(iok) / Marzak / Maroch 79, 80, 81, 82, 84, 85, Kupata 70, 72, Kralovna 91.

(przepowiednie) Ociaganie si¢ z powrotem do wsi po utopieniu M. wrézylo $mieré
58, tak samo jak nie branie udzialu w obrzedzie 59. Spalenie M. gdzie indziej, niz na gra-
nicy sgsiadujacych wsi, wrézy $mier¢ 60.

1b.‘rekwizyt piesniowy’

(kolekcja) W tekstach piesni ludowych, M. wspotwystepuje z rodzing, siostrami i
bra¢mi 28, mamka 16, cesarzem 4a, 11, krélem 11.

(part.) Wedlug piesni, M. sktada si¢ z.zeboéw 24, warkoczyka 23, nég 25, dupana 2;
ma ozdoby: wieniec 3, 19 i sznureczki 8c. Jest krasna 1b, 5, strojna 1d, wystrojona 8b, c,
przystrojona 8¢, ustrojona 1c, nadobna 1le i piekna 8b.

M. jest okreslana jako czerwona / biala 8b, czarna / biala 8b, czerwona / zielona /
pobielana 8b, czerwona / zielona 8c, lub czerwona 8c.

(atryb.) M. jest mila la, godna (cesarza) 1f.

(agent.) M. stoi 4m, patrzy na pole / $winie 4a, wyglada Jaska 4b, pierdzi 4c, §cy 4m,
idzie 12, 13, 27, pije 38.

(subiekt.) M. jest rada 41, 11.

(stat.) M. lezy 24, plynie 17, tonie 23.

(proces.) M. (u)rosta 5, 6.

(obiekt) M. jest podziwiana przez §wiat 1g, jest wygladana 9, 12, pozadana - prosza
o nig synci 8b i $mier¢ 24.

(odbior.) M. jest §cinana 5, smazona na oleju 8b, (wy)strojona 1d, postawiona 8c,
polozona 8¢, roztargana 20, pociggana 2, niesiona 4b, 8e, 15, 16, 24, wyniesiona 4a, 26,
wieziona 8a, bita powrozem 4k, wrzucona (do wody) 16, chlodzona / moczona w wodzie
18, oraz puszczana (do wody) 16.

(adres.) M. wystepuje jako partner dialogéw: jest proszona o postdj 13, 14, pytana o
kierunek pochodu 15. Bywa obiektem pogrézek 25. Zadaje si¢ jej zagadki 28. Z kolei, M.
wskazuje kierunek pochodu 16 oraz odpowiada na inne pytania.

(lokaliz.) a) M. jest umieszczana w koszu 8b, na dragu 4c / koncu 3 / zerdzi 4c / kole
4c / sochorach / palicach 8b; a takze we dworze 8d lub poszczegélnych miejscach obejscia:
w piwnicy 4a, na stole 1d, na gminie 4c, w stodole 4a / sasieku 4a, na dachu 4c, we szczycie
4m, w kominie 4a, za plotem 4b, pod wozem 4k, w kolesie 4a, na wrotach 8c; i najblizszej
okolicy: przed szynkiem 41, za wsig 8b.
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Jest tez lokalizowana na w lesie 4a, 5, na buku / d¢bie 4c¢, pod zielonym gajem 26e,
albo na ugorach 20/ roli / polu 8b / tgkach 8b / kopcach 8b; w poblizu §rodowiska wodne-
go: w wodzie 16, 18, 19, 21, stawie 28, Odrze 16, lub koto wody 22.

b) Koto M. urzadzano tance 22.

(tempor.) Obchody M. odbywaly si¢ na Czarng Niedziele 8d / w $wigteczng nie-
dziele 27.

(podob.) a) (pararal.) M. jest podobna do grafki le

b) (kompar.) M. jest jak panna 1c, rzaza 1f, kwiat 1g, sosna 6.

(opoz.) M.-e jest przeciwstawiany maj 26a, maj novy / zielony maj 26a, zielony gaj

26b, latoroszczek / latoro$l / latecko 26¢, plapotec 26d.

2. ‘postac mitologiczna’

(kolekcja) M. wspdtwystepuje z atrybutami: kluczami 44c, bebenkiem 44b, piér-
kiem z raju 33, dziezg 30, garnuszkiem 41. Osobami, z ktérymi M. pojawia sie w kolekeji,
sg jej: ojciec 46, bracia 47, a takze chlopiec 44a, $w. Jan 45b, ¢, Juri 48, Kwietna / Smrtelna
Nedelja 45d, e. Zwierzeta, z ktérymi wystepuje razem, to klobuszek 10, gesi 44.

(part.) M. sklada sie z glowy 29a, rak 29d, kolana 36. Nosi trzewiczki 40 / trepki 41,
biale szaty 44a, naszyjnik z peret 40. M. jest krasna 44, biala 39, 44a.

(atryb.) M. jest mloda 46.

(agent.) M. wykonuje zwykle czynno$ci gospodarskie: je 43, 51, $pi 34, 35, myje sie
29¢, d, e, f, wyciera si¢ 32, 33, uktada wlosy 29a, gotuje 29b 36, 37, pierze 39, przedzie 39.
Czasami tanczy 40, podskakuje 33, rwie ozdoby 40, depcze rute 50.

Niekiedy kopie studni¢ 29¢ lub niesie mleko w garnuszku 41. Rzuca dziezg o ziemig
30. Wystepuje tez jako osoba zajmujaca si¢ magia: czaruje wode 31, maci mleko 41.

Sekwencja czynnosci M. jest pasienie gesi 44, utrata klucze 44c, (po)danie komus
kluczy 45, otwieranie drzwi 47, toczenie zlotych jablek 48.

Pojawia si¢ tez grozny aspekt M., ktdra zabija 53 lub zabiera glowy 52.

(subiekt.) Uczuciem, jakie M. przezywa, jest rado$¢ — M. jest rada 44, 44a. Podoba
jej sie¢ Matwij 49a. Przezywa zal za zmartym ,,milym” 51.

(stat.) M. wisi 54d.

(proces.) M. umiera 54.

(sprawca) M. sprawia, Ze trzgsie sie ziemia 44a, otwierajg si¢ pola 45.

(odbior.) M. dostaje wianuszek 10 i suknie 42.

(adres.) M. wystepuje jako partner dialogdw. Jest m.in. pytana o miejsce przebywa-
nia 29, zimowania 34, nocowania 35; o dary 42, posilek 43, o miejsce pasienia gesi 44, o
klucze 45, o ozenek 49, a takze o przyczyne $mierci 54, 55.

Z kolei, M. méwi do dziewczyn, zeby wily wianki 44a, i in.

(instrum.) M. umiera zeby $w. Piotr mégt odmykac pole itd., lub zeby wiejskie pa-
nienki mogly sie wydac za maz 5.

(lokaliz.) a) M. znajduje si¢ na kamieniu 29a, we dworze 29¢, 46, 47, w grodzie 47, w
domu 29g, i, koto domu 44c, w stodole 29g, pod szopa 37, w piwnicy 34, pod plotem 29b,
pod wozem 37, na konicu wsi 29h, i, kolo wsi 34b.

Lokalizowana jest réwniez pod gruszka / §liwg 29b, 37, w lesie 35¢, na piasku 35¢, na
zielonej face 44c, na réwnym polu 48. W poblizu zbiornikéw wodnych: przy Dunaju 29 b,
f, przy wodzie 29b, d, przy studzience 29e / potoku 44c / morzu 29f, nad woda 35b.
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A takze pod kopcem 44a, b, za gérami, za lasami 29j albo za grami, za dofami 44a.
(tempor.) M. w zimie 34, i w nocy $pi 35. Je w poscie 43.

(podob.) a) (kompar.) M. jest jak.jagdodka 46.

(opoz.) M. znajduje si¢ w opozycji do Matwija 50, pastucha 49b, a takze Subasza-

Kadija 52.

Dokumentacja

Piesni obrzedowe

1.

a.
b.
c

M. jest ustrojona/ladna/pigkna/mita.

“Held, hel6, ma mild Mareno!” (Morawy, Kulda II 295; Malinowski 1877: 635).
“Mato maro matano krasna" (Slask, Malinowski 1901: 15-16).

“Nasza marzanka Zuzanna Jest ustrojona jak panna” (Slask, Tacina 1963: 14; Mar-
cinkowska, Sobczynska 1973: 177).

"Nasza marzaneczka strojna jest, bo my ja stroili na stole" (Slask, Sledziewski 1961:
9)

“Nasza Marzanecka nadobna, tej strzeleckiej grofce (hrabinie) podobna” (Slask,
Dygacz, Ligeza 1954: 120).

“Nasza Marzanecka jak rzaza (uroda, pickno$¢), godnaé ona, godna cesarza” (Slask,
Dygacz, Ligeza 1954: 120).

“Nasza Marzanecka jako kwiat, dziwo jej sie caty $wiat” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954:
120).

“Nasza Marzanecka nadobna, tej strzeleckiej grofce (hrabinie) podobna” (Slask,
Dygacz, Ligeza 1954: 120).

“Nasza Marzanecka jak rzaza (uroda, pieknos¢), godna¢ ona, godna cesarza” (Slask,
Dygacz, Ligeza 1954: 120).

“Nasza Marzanecka jako kwiat, dziwo jej sie caty $wiat” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954:
120).

“Nasej marzanecce Jagnieska, Pociungaja ja za dupan chopcyska” (Slask, Malino-
wski 1877: 625); “Naséj marzanecce Krystyna” (Slask, Malinowski 1877: 625).

“U Dtugosza/Jana na koricu marzaneczka we wieticu” (Slask; Wasylewski 1937: 164;
Roger 1863: 205; Klatecki 1885: 5220).

M. jest w stodole (sasieku / kominie / piwnicy / lesie) / za plotem / na dachu (buku/
dabku/de¢bie/dragu/zerdzi/kole/gminie) / pod wozem / przed szynkiem / we sz-
czycie.

“Nasza marzanka w stodole, wyglada dziurka na pole” (Slagsk, Marcinkowa — Sob-
czynska 1973: 177); “Nasa marzanecka w stodole, Wyglunda skauecka na pole”
(Slask, Malinowski 1877: 625); “Nasza Marzanecka w sasieku (miejscu w stodole
na snopki), wyniesiemy ja se po leku (powoli)” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 120);
“Stoi Marzanka w kominie, Wyglada dziurecka na $winie” (Slask, Lompa 1970: 147);
“Nasa marzanecka w kominie, Wyglunda skaueckg na $winie” (Slask, Malinowski
1877: 625); “Nasza marzaneczka w kuminie, wyglada okiynkiem na $winie” (Slask,
Marcinkowa - Sobczyniska 1973: 178); “Nasza marzaneczka w kominie, Wyglunda
dziureczka na $winie” (Slask, Malinowski 1877: 629; Malinowski 1901: 133); “Nasza
Marzanecka w piwnicy, chodza do niej, chodza panicy” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954:
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120); “Nasza Marzanecka juz w lesie, wiezie sie z cesarzem w kolesie” (Slask, Dygacz,
Ligeza 1954: 120).

“Nasza marzanka za plotem, wyglada Jaska z roboty” (Slask, Marcinkowa - Sob-
czynska 1973: 177).

“Nasza Marzanecka na dachu, po co ze$ tam wyszol, ty fachu” (Slask, Dygacz, Li-
geza 1954: 120); “Nasza Marzanecka na buku, po co ze$§ tam wyszol, ty guchu [ghu-
chy]” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 119); “Nasza Marzanecka na dabku, po co ze$ tu
wyszol, gotabku” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 119); “Nasza Marzanecka na debie, po
co ze$ tam wyszol, jastrzebie” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 119); “Nasza Marzanecka
na dragu, po co ze$ tam wyszot, dylagu [dragalu]” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 119);
“Nasa marzanecka na zerdzi, A co sie porusy, to pierdzi” (Slagsk, Malinowski 1877:
625); “Nasza Marzanecka na kole, po co ze$ tam wyszol, ty wole” (SlaskDygacz,
Ligeza 1954: 120); “Nasza Marzanecka na gminie, wyglado okienkiem na $winie”
(Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 120).

“Nasza marzaneczka pod wozym, dostata od ojca powrozym” (Slask, Marcinkowa —
Sobczynska 1973: 178).

“Nasza marzaneczka przed szynkym, rada by se brzinkla za synkym” (Slask, Mar-
cinkowa - Sobczyniska 1973: 178).

“Stoi Marzanka we szcycie, Uciekej, synecku, oscy cie” (Slask, Lompa 1970: 147).
“Marzanka krasna, - w lesie urosta, W lesie ja $cieli, - do miasta j3 wzieli" (Slask,
Wawrowski 1846: 60).

“Nasza marzaneczka rosua Jak sosna” (Slask, Malinowski 1877: 629); “Marzanka ro-
sta, aze urosta jak sosna” (Slask, Nowakéwna 1930: 162; Dygacz, Ligeza 1954: 119);
“Marzaneczka rosla, aze nam urosta, jak sosna” (Slask, Marcinkowa - Sobczynska
1973: 175-6).

M. jest wieziona/niesiona:

“Wieziemy Marzanka z obory, nie bojcie sie ludzie tej mory” (Slask, Marcinkowa,
Sobczynska 1973: 175-6)

“Marena, Mafena v oleju smazena: nésemy té v kosu, synci o té prosu” (Lukavec,
Zibrt 1910: 70); “Neseme Marénu v oleji smazenu, péknt, péknu, pékné vystroje-
nt” (Czechy, Vaclavik 1959: 177); “Neseme Maiénu, na oleji smazenu, hore ¢ervent
a ze spodku bild” (Czechy, Vaclavik 1959: 177); “Nesem nesem Mofenu na oleji
smazenu, ¢ernd, bild, na sochorach, na palicdch za dédinu” (Czechy, Vaclavik 1959:
178); “Neseme Marenu na oleji smazZenu. A kaj my ju ponésem? Na fojtovu rolu. A z
fojtove role? Na Staficke pole. A ze Statickeho pola? Na Frycovske kopce. A z Fryco-
vskych kopcu? Na Brusperske tuky” (Brusperk, Barto$ 1888: 288); “Nesemy Marenu
v oleji smazenu, u vrchu ¢ervenu, u spodku zelenu, péknu, péknu probélenu” (Cze-
chy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 699); “Nésemy Mafenu na poly smazenu, s vajci,
pomazanci” (Czechy, Zibrt 1910: 63); war.: Zibrt 1910: 64; Kulda II 295; Vaclavik
1930: 389; Vaclavik 1959: 183.

“Neseme Marenu, na vrchu ¢ervend, na spodku zelentl, péknd, péknt, pékné pri-
strojent” (Czechy, Barto§ 1888: 293); “Nésemy Marenu pékné vystrojenu. Kaj ju
postavimy? Na fojtove vrata” (Czechy, Zibrt 1910: 63); “Neseme Mafenu, na vrchu
¢ervend, na spodku zelent, péknu, péknu, pékne pristrojent” (Czechy, Zibrt 1910:
63); “Nésemy Marenu, pékné piistrojenu. Hej nam hej. A kdo ju ptistrojil? Zimro-
vské dévécky. H. n. h. Ony uvazaly ¢ervene Snurecky” (Lukavec, Zibrt 1910: 71).
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“Neseme Marenu na ¢ernu nedélu. Kaj ju polozime? Do fojtoveho dvoru” (Czechy,
Zibrt 1910: 74)

“Donasam Morenicu, stratil richtar nohavicu” (Czechy, Horvétova 1986: 171).

“U sadonia wielki sad, Nie przeleci ani ptak, Ale go przelecy jaskotki, Przyniesg co-
rusi nieckétki. Wyjrzyjcie, wyjrzyjcie, Aze Marzanne ujrzycie” (Slask, Lompa 1970:
147).

“Ale tam doleciot ktobuszek, ktobuszek, przyniést Marzaneczce wiynuszek” (Slask,
Marcinkowa — Sobczynska 1973: 175-6).

“Nasza Marzanecka juz rada, bo miata juz kréla, cesarza” (Slask, Dygacz, Ligeza
1954: 120).

"A wy ludzie wejrzyjcie Skad Marzana wynidzie" (Slask, Zakrzewski 1962: 34).
“Pédzmy, Marzaneczka, pddzmy precz. Boby nos ludkowie wezli w rzecz” (Slask,
Marcinkowa, Sobczynska 1973: 175-6).

“Postan, Marzanko, na chwile, az sie wineczka napij¢” (Slask, Klatecki 1885: 5220);
“Postéj ty marzanko na chwilan Za nie j4 sie piwka napijan” (Slask, Malinowski
1877: 625); Marzaneczko, postojmy a chwila, aze sie gozoleczki napija" (Nowakdéwna
1930: 162).

“Kedyz cie Marzanko nie$¢ momy, nieé¢ momy Kiedy my drozynki nie znémy”
(Slask, Marcinkowa, Sobczynska 1973: 176).

“Nieécie wy mie, niescie dziyweczki, Aze za najblizsze goreczki” (Slask, Marcinko-
wa, Sobczynska 1973: 176); “Wyniescie mie dzieweczki Tu na te pagoreczki, Po-
tem wrzuécie do wody, O! do glebokiej wody!” (Slask, Roger 1863: 205; Wasylewski
1937: 164; Marcinkowa, Sobczynska 1973: 178); “Ked’ ja pojdem cez lavice, dobre
ze ma drzte, ked’ ma bude mamka volat, do vody ma pust’te” (Stowacja, Bednarik
1943: 88; Manga 1956: 435-6; Horvatova 1986: 160); “Wciepcie wy mie, wciepcie do
Odry, Ale do najglebszej do wody” (Slask, Marcinkowa, Sobczyniska 1973: 175-6).
“Puyn ze marzanecko do Pryski, Przynie$ ng na bezrok na fryski. Puyn ze marza-
necko do Brzega Bo cie tam Jaskowi potrzeba” (Slask, Malinowski 1877: 626).
"Dzisa¢ w wodze zimne. Chlodzi¢ ¢e bédzemy Az do jutra rana we wodze ¢e mocy¢
bydzemy" (Slask, Malinowski 1901: 15-16).

“Nasza marzaneczka w wodzi, Nie ciepejcie na nia, wy smrodzi..” (Slask, Malino-
wski 1877: 629; Malinowski 1901: 133);

»Marenu zme na uhotich roztirhaly!” (Czechy, Zibrt 1924: 227).

“Pac Marmorienu do vody” (Stowacja, Medvecky 1905: 128; Horvatova 1986: 161).
“Xopmpum suBouky Koo Mapenouky, Koo Moe Boppuia kynana” (Bessonov 1871:
46); “Komo Bopbi-Mops xopyu guBouku Kono mapuuoukyu” (Ukraina, Passek I 97);
“Xopmmu nusoukn Komo mapuuoukn” (Passek I 100).

“YroHynma MapeHouka, yToHyrna, Ta Ha Bepxb KicoHbka spunyina...” (Ukraina, Cu-
binskij 1872: 195, 208); “IliBka Mapunka B Bopy notonyna...” (Ukraina, Dikarev
1905: 133).

“Jiz Matena lezi A zubami $kéfi!” (Morawy, Kulda II 296; Malinowski 1877: 636);
“Uz Matena lezi a zubami $keti” (Czechy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 699); “Nesem
babu v kosi smrtt nds o fiu prosi. Uz Mafena lezi a zubama $kéfi” (Stowacja; Vaclavik
1959: 181).

“Morano, Morano, ty se neboji$? Jak my se pomstime, hned to uvidis. Chytime té za
nohy, hodime t& do vody” (Czechy; Vaclavik 1959: 177).
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M. jest wynoszona ze wsi:

»Vynesly zme Marenu ze vsi a nesem m4j do vsi. Jest pekny, zeleny, bo byl dltiho v
zemi!” (Czechy, Zibrt 1924: 227); “Vyniesli sme Murienu ze vsi, priniesli sme méj
novy do vsi, posejeme strzicu s ovsy”; "wyniesliSmy marzaneczke ze wsi, przyni-
eslismy zielony maj do wsi" (Slask, Sledziewski 1961: 9); war.: Zibrt 1910: 72, 77;
Kollar 1953: 39; Horvatova 1986: 159.

“Wyniosuychmy marzaneckan / $mietkan ze wsi, Przyniosuychmy zielony géj do
wsi” (Slask, Malinowski 1877: 626).

“Ej wyniesuychmy marzaneczke ze wsi, Ej przyniesuychmy latoroszczek do wsi!”
(Slask, Malinowski 1877: 628); “Wyniesli my, wyniesli, | Marzanecka ze wsi. | Pr-
zyniesli my, przyniesli, | latoroél dosci” (Slask, Dygacz, Ligeza 1954: 123); “Wyni6éli
my, wynidséli my marzanecka ze wsi, przyniééli my, przyniésli my latorosli do wsi.
Latoro$l trowa ros, a panicom na mtodos$¢, A panicom na staro$¢” (Slask, Tacina
1963: 15-16); “Wynieslismy marzanecka ze wsi, przyniedliémy latoroska do wsi”
(Slask, Tacina 1963: 16); “Wyniostysmy, wyniosty§my marzaneczka ze wsi, a nie-
symy, a niesymy latoroéli do wsi” (Slask, Marcinkowa, Sobczyniska 1973: 186); "Ej
vyhieswychmy maianecki ze vsi Ej pryfnieswychmy latoréscek do vsi" (Slask, Malino-
wski 1901: 134); “Wyniosty$my, wyniostyémy Marzane z miasta, Przyniostysmy, pr-
zyniosly$my latoro$l do miasta” (Slask; Rombowski 1959: 83); “Vynésemy Matenku
ze véi, pfinésemy letorost’ do véi” (Rakov, Zibrt 1910: 71); “Marena ze wéi, a latecko
do vsi” (Slask, Malinowski 1877: 631; Malinowski 1901: 21).

“Vynésly smy Marenu ze vsi, pfinésly smy plaporec do véi” (Czechy, Zibrt 1910:
72).

»Vynesieme Marmurienu pod zeleny haj, Boze poméhaj!” (Slowacja, Podtatransky
1905: 14).

M. - kiedy przyjdziesz?: ,,- Mapy n JInmanky, Cképy m v épum? - Ckopy — oy
rypuHa @ mpasHaTa Huppdnba. (Bulgaria, Russev 1892: 223); war. Marinov 1914:
435

Zagadki i pytania do M.:

"Co jest w zimie zielone? Sosna na boru Zyto na polu, To jest w zimie zielone" (Slask,
Zakrzewski 1962: 34).

"Gdzie jest twoja rodzina? W stawie trzcina, To jest moja rodzina" (Slask, Zakr-
zewski 1962: 34).

"Gdzie s3 twoje zagtowki? W stawie paliki, To s3 moje zaglowki" (Slask, Zakrzewski
1962: 34).

"Gdzie s3 twoje siostrzyczki? W stawie babiczki To s3 moje siostrzyczki" (Slask, Za-
krzewski 1962: 34).

"Gdzie s twoi bratowie? W lesie ptaszkowie, To sa moi bratowie. - Hej zielony mé;!
Hej czerwony moj!" (Slask, Zakrzewski 1962: 34).

M. jest pytana o miejsce przebywania:

»Marmuriena, kde si bola?” (Stowacja, Bohuslav 1910: 55); “Maréno, Maréno, kdes
tak dliho byla?” (Czechy, Vaclavik 1959: 177); ,,Muriena, Muriena, kde si prebyva-
la?” (Stowacja, Simkova 1902: 96); “Ma(r)muriena dievka / so vsi, kde si prebyva-
la?” (Stowacja, Podtatransky 1905: 14; Zibrt 1910: 77; Ondrejka 1969: 103); “Mar-
muriena / Najmuriena panna, kde si prebyvala?” (Stowacja, Melichercik 1959: 88;
Faméra 1924: 231); ,,Barborena, Spitolena, dze i prebivala?” (Stowacja, Misik 1901:
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50); “Marmuriena, Marmuriena, Kyselova Zena, kde si prebyvala?” (Orawa, Manga
1956: 435-6; Horvatova 1986: 160); “Marmariena, marmariena, Kyselova Zena, kde
si prebyvala?” (Slowacja, Bednarik 1943: 88); “Marenko prekrasna, kaj si prebyva-
la?” (Czechy, Zibrt 1910: 71); war.: Kolldr 1953: 39; Zibrt 1910: 77; Horvatova 1986:
159; Melicher¢ik 1959: 86-88; Marcinkowa, Sobczynska 1973: 175-6; Sobieska 1964:
238.

“Na kamenci, na kamenci, hlavu zakricala” (Stowacja, Bednarik 1943: 87);

“Przy Dunaju przy wodzie zurek gotowala; bo¢ ten kraj jest bardzo chudy, wiec
nie kazdy tam by¢ lubi. Warzytam zurek pod gruszks, umascitam go pietruszka;
wazytam zurek pod plotem, umascitam go kokotem; warzylam zurek pod $liwa,
umascitam go oliwg” (Slask, Klatecki 1885: 5220);

“V Belaciké dvore studiiu som kopala” (Stowacja, Simkova 1902: 96; Melichercik
1959: 87-88);

“U vodénky ruky sem si myla” (Czechy, Vaclavik 1959: 177);

“U studienky ndzky som si umyvala” (Stowacja, Bednarik 1943: 88; Manga 1956:
435-6; Horvatova 1986: 160);

“Pti Dunaju, pfi mofu nozky umyvala” (Czechy, Zibrt 1910: 71);

“V dédinskom dome, v novej stodole” (Czechy, Zibrt 1910: 77; Kollar 1953: 39; Hor-
vatova 1986: 159);

“Na vy$nom konci za Hrnéiarovei” (Stowacja, Zibrt 1910: 77);

»Na tom vy$niom koncil!” (Stowacja, Podtatransky 1905: 14); “Na tom vy$nom konci, v
otrhanom domci” (Stowacja, Bohuslav 1910: 55; Melicher¢ik 1959: 86, 88; Horvatova
1986: 161); “na visnom konci v obtrhanom domci” (Stowacja, Sobieska 1964: 238).
»Za horami, za lesami, pesok som dubana” (Stowacja; Faméra 1924: 231); ,,Za hura-
mi, za lesami, pjese¢ek dzubala” (Stowacja, Misik 1901: 50).

“Marmoriena, Kyselova zena, ¢o si urobila? Sechtér o zem hodila?” (Stowacja, Med-
vecky 1905: 128; Horvatova 1986: 161).

“Mara, nasa Mara, kdes tu vodu brala? || Ved’ som ta ja videl, Keds’ju ¢arovala”
(Orawa; Vaclavik 1959: 185).

“Maréno, Maféno, ¢im ses umyvala? Snéhem, snéhem, ledem utirala” (Czechy, Va-
vlavik 1959: 177).

»,Umyvaj sa, utieraj sa, svoje bocky podpieraj si! Vysko¢, podsko¢, do Dunaja, Vyber
si pierecko sebe z raja!” (Stowacja, Steller 1932: 76).

M. przesypia zime w szopie/w oborze:

“Kajzes Marzaneczko bywala, Kajze$ calo zima przespala” (Marcinkowa, Sob-
czynska 1973: 175-6); “Morena, Morena, kde si zimovala?” (Czechy, Vaclavik 1959:
178, 179).

“V rychtarovej pajte, vo bielom belate” (Czechy, Vaclavik 1959: 178);

“Pri dedine na klinci, v rychtdrovom plevinci” (Czechy, Vaclavik 1959: 179).

M. spedza noc w szopie/na dworze/w lesie:

“Tmx 11, Mopbiako, Houb HOounBana?” (Ukraina, Minch 1890: 106); "IIa x TbI
Mapunka, HouyBana?" (Rosja, Sestiuk 1985: 81-82); “Morena, Morena, kde si noco-
vala?” (Czechy, Vaclavik 1959: 178).

“V rychrarovej pajté v bielom patelate” (Czechy, Vaclavik 1959: 178);

“d x HoumBama nup Bipbow Kyapssoro, [Tug xonopHow Bogor” (Ukraina, Minch
1890: 106).
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"HouyBasa Bo necouke, Ha Xe/ITOM Ha Ilecouke. CIycTWUIa TMIOYKY, TOZOOYKY..."
(Rosja, Sestiuk 1985: 81-82).

M. gotuje groch:

“Marzanna groszek warzyla, A w kolanko sie sparzyla” (Slask, Lompa 1970: 148);
Weoras groch watywa kolano$ se oparywa" (Slask, Malinowski 1901: 15).

M. gotuje zurek:

“Nasza marzynioczka zur warzyla, az se kolaneczka poparzyta. Warzyta pod grusz-
ka, Mascila pietruszka. Warzyla pod $liwg, mascita oliwg” (Slagsk, Marcinkowa, Sob-
czynska 1973: 177-8); “Nasza Marzaneczka zur warzy, zur warzy. To se kolaneczka
poparzy” (Marcinkowa — Sobczynska 1973: 176); “Nasza marzynioczka zur warzyla,
az se kolaneczka poparzyta” (Slask, Marcinkowa — Sobczynska 1973: 177); "War-
zyta zur Marzana, Oparzyta kolana, Warzyta go pod szopa, Mieszala go ponczochga,
Warzyla go pod wozem, Mieszala go powrozem. Warzyla go pod gruszka, Mieszata
go pietruszka, Warzyla go pod sliwa, Mieszala go pokrzywa, Hej zielony mdj! Hej
czerwony méj!" (Slask, Zakrzewski 1962: 35).

“Marejna, Marejna, vajcia by jedla, vajec nemdame, ¢oze jej ddme? Kapustu ndm ne-
chce, polievku nam chlepce” (Zavadka, Horvatova 1986: 165).

“Helo Mateno, prala si pradéno, vylevala zoly na Benkovské doly” (Zibrt 1910: 70);
“Mareno, Mafeno, pradla si pfadzeno; u studenky prala plenky, aby byla bila, aby se
tym Radunskym pacholkum zalubila” (Czechy, Zibrt 1910: 73).

M. Taniczy: ,Naga Mariska rada tancuje, ona frajerov rada miluje. (Stowacja, Stel-
ler 1932: 76); “MapuHka Hama rynana, YepeBUuKy Nokajsia, JKeMdyr-HaMnucTo
nopsaa... (Ukraina, Dikarev 1905: 133).

M. rozbija garnuszek z mlekiem: "¢o si tam robila? mlieko som mutila, ¢o si mi fe-
donesla? ved' som ti nesla, stretol ma bucik pobiu mi hrncik de sa tie ¢riepki? voda
ich sobrala" (Stowacja, Sobieska 1953:238).

M. dostaje ubranie: ,,A ¢o ci tam dali?” (Stowacja; Faméra 1924: 231); “Co ti tam
davali?” (Slowacja, Bohuslav 1910: 55; Zibrt 1910: 77; Bednarik 1943: 88; Meli-
cher¢ik 1959: 86; Anickow 1907: 277; Horvatova 1986: 160).

“Suknu mi krédjali” (Stowacja, Zibrt 1910: 77); “Sukiiu mi driapali” (Stowacja, Bo-
huslav 1910: 55; Melichercik 1959: 86); ,,Sukna nakrajali” (Stowacja; Faméra 1924:
231); “Cepeeky krajali, mladencom a dievkom rozdévali” (Stowacja, Bednafik 1943:
88; Manga 1956: 435-6; Horvéatova 1986: 160).

M. je obiad:

“Cos Mareno, cos Mareno, cos v posté jidala?” (Czechy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951:
700); “O mila Mafeno, cos ty v posté jedla?” (Czechy, Zibrt 1910: 63); “Morana,
Motana, co§ v posce jodala?” (Czechy, Sobieska 1964: 240); “Marzanna, marzan-
na, co$ w poscie jadata?” (Slagsk, Marcinkowa, Sobczyniska 1973: 180); “Maténo,
Maréno, co si obédvala?” (Czechy, Vavlavik 1959: 177).

“Kolacky sem mlékem polévala” (Czechy, Vaclavik 1959: 177);

“chlyb ze staninami mily Ponbug z nami” (Czechy, Sobieska 1964: 240);

“Groch ze stoninami, Mily Pan Bég z nami” (Slask, Marcinkowa, Sobczyniska 1973:
180);

“Zele s koprivami, hrach ze slaninami, ka$u z o$kvarkami” (Czechy, Zibrt 1910: 63);
“Ach, jidavala sem ja zeli s kopfivama” (Czechy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 700).

M. pasie gesi:

183
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»Mareno, krasna, kaj si husy pésla” (Czechy, Zibrt 1924: 227); “O Marena krasna,
kaj si husi pasta?” (Czechy, Zibrt 1910: 71) “Morenica, Morena, kde si hisky pésla?”
(Czechy, Horvatova 1986: 170); "O marano krasna rada$ gesi paswa" (Slask, Mali-
nowski 1901: 15); war.: Marcinkowa, Sobczynska 1973: 186; Horvatova 1986: 170;
Barto$ 1888: 288; Vrsatsky 1898: 130; Vaclavik 1959: 181.

“Za horami, za dolami, tam som ritkou triasla” (Horvatovd 1986: 170); “Na
uvratiach, v bilych Satach, az sa hora trasta” (Vaclavik 1959: 181); “Pod kepeckem
z robeneckem, ez se zema tfasla, aby trava rustla, trava zelena, ez po kolena. A vy
dévecky, vijte vénecky z modrej fijalenky, z bilej ruzic¢ky” (Czechy, Barto$ 1888:
288);

“Pod kopectkem s bubeni¢kem, tam sem jich pasla” (Zibrt 1910: 71);

»Ja jsem jich pasla na zelené luce, u potocka lezici. Husenky zleczely, do domu po-
spichaly” (Czechy, Zibrt 1924: 227); “Na zelenej like, stratila som kl'ice” (Stowacja,
Vrsatsky 1898: 130; Horvatova 1986: 170).

“Marena, Mafrena krasnd, pasta babulky, pasta. Vyptala z’uzicku masta, pichna stic-
ku na pali¢ku, za husiam tfasla” (Stowacja, Vaclavik 1930: 389).

M. daje klucze $w. Jerzemu/Janowi/Niedzieli:

“Morena, Morena, kdes’ kl'i¢e podela?” (Stowacja, Horvatova 1986: 170; Vaclavik
1959: 182);; “Heélo, héld, ma mild Moreno! Komus dala klice” (Ani¢kow 1903: 277);
“M4 mild Maréno, hdes ty kluce data, co bys nimi pola odmykata?” (Czechy, Vacla-
vik 1959: 177); war.: Zibrt 1910: 63-64; Susil 1951: 701; Barto$ 1888: 288; Kulda II
295; Malinowski 1877: 635; Erben 1864: 57.

“V Senici na rinku, tam visia na klinku” (Stowacja, Horvatova 1986: 170); “V ko-
more na klinku, na zelenom vinku, Hybaj si ich pytat, budu ta tam vitat” (Stowacja,
Vaclavik 1959: 182).

“Datla sem ich, dala, svatétmu Janu, aby ndm otevftel ti nebeskd branu” (Czechy,
Vaclavik 1959: 177, 178); “Déla jsem je, d€la svatymu Janu, aby nam otevtel do nebe
branu” (Czechy, Erben 1864: 57).

“Dala sem ich, dala, svatému Jufi, by ndm oteviél do raje dvefi” (Czechy, Vaclavik
1959: 178); “Déla jsem je, déla svatymu Jifi, aby nam otevfel do raje dveti” (Czechy,
Erben 1864: 57); “Dala jsem jich, dala Svatému Jifimu, Aby nam oteviel Zelent
travinu, Aby trava rostla — Trava zelend” (Morawy, Kulda II 295; Malinowski 1877:
635).

“Kvétné a Kvétna Veliké a Velika Jufim, aby koren baf{” (Morawy, Zibrt 1910: 64);
“Dala sem ich, dala tej kvétnej nedéli, aby odmykala ze zemé koteni” (Czechy, Susil
1951: 701).

“Dala sem ich dala tej smrtelnej nedéli, aby odmykala to zemske koréni” (Czechy,
Bartos 1888: 288; Zibrt 1910: 63).

M. - najmliodsza cérka we dworze: “Samo ostala Mara dievojka” (Chorwacja, Huz-
jak 1957: 4, 14); ,,B Moro 6aTbka Ta Bip HeBeIMYKUIL, A 3L BenKe. A A rofHa B
6aTbka 6yna, Monopa sk Arigka.” (Ukraina, Dikarev, 132-133)

M. Otwiera drzwi: ,,Mara djevojka po gradu Sece, Po gradu Sece, deverke budi, De-
vet deverka, kaki brajenek” (Chorwacja, Huzjak 1957: 4)

M. toczy jabtka: ,Mara ima zlatnu jabuku, Komu jabuka, komu djevojka, Juri ja-
buka, Juri djevojka, Hajd zbogom, zbogom, vi dobri ljudi, Mi vam falimo, bog vam
naplati kirales!” (Chorwacja, Huzjak 1957: 4); “Mara imala zlatu jabuku. Pino go-
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spode za jabuku drze, Komu jabuka, temu djevojka, Juri jabuka, Juri djevojka, Jura
ju tace u ra(v)no polje, U ra(v)no polje, u crne gore-kirales” (Chorwacja, Huzjak
1957: 14).

Swatanie / wydawanie za maz M.-y:

“Oj Maryno za kohohty chtita? Oj za toho diwczata, za toho, Za Matwija molodoho”
(Ukraina, Moszynska 1881: 34).

»- Mapo-n-JInmanko! ToBegaps Te mubu; e nmu moiigenrs ga ro semuenrs? (...) -
Hema ro, mamo, Hema ro” (Bulgaria; Marinov 1914: 435).

M. depcze rute:

“Oj tam de Matwij konia pas, Oj tam barwinok po pojas, A tam de Maryna stojala,
Tam pid neju jara ruta zwojala” (Ukraina, Moszynska 1881: 34).

»Czoh6 wonaz zowjala, Bo wonaz jii stoptala. A tam de Matwij pochodyw, Jaru rutt
pozwodyw.” (Ukraina, Moszyniska 1881: 34)

M. obchodzi zalobe: ,,A B ToMy 3inni Ta BoBKM 3aBumu. Ta Moro mutoro 33imu. Tpu
IHI o MmunoMy Ty>xwmia — Tpu xmi6u 33ina.” (Ukraina, Dikarev, 132-133).

M. zabiera glowy: ,,- Hu xaro pgoiiferrs, Koro me Hamepuurs? - [leTkaHa IaBeHuIa,
Crosaup rmaBennkd / - NN [imie trzymajacej kukte] rmaBenuna u NN [imie jej
narzeczonego] rmaBeHuk. - He 1 maBame! - Ille g 3emHa. - Ille noxapame cy6aura,
Kajus. - Makapb fokapam, Cy6anra kapus, Hue me 1 3emaems. [- Hu s gapamn!]”
(Bulgaria; Russev 1892: 223-224; Marinov 1914: 435-436).

“Morano, Morano, ty nds suzujes$, jedneho po druhém usmrcujes. || Ty ndm beres
maticky, Bratficke a sestricky” (Czechy; Vaclavik 1959: 177).

Smier¢ M.-y:

“Morena, Morena, za kohos’ umrela?” (Czechy, Schvarzova 1927: 127; Sakalova
1930: 15; Vaclavik 1959: 179; Horvatova 1986: 167); “Muriena, Muriena, za kohos’
umrela?” (Stowacja, Simkova 1902: 96; Melicher¢ik 1959: 88); “Murjéna, za koho si
umrela?” (Rakoskereszture k. Budapesztu, Manga 1956: 439); “M4 mila Mafeno, Za
kohos umfela?” (Kulda II 296; Malinowski 1877: 636).

“Mareno, Mareno, pro kohos' ty umfeta” (Stowacja, Vaclavik 1930: 389); “Moftena,
Moftena, pro kohos’ umfela?” (Stowacja, Vaclavik 1930: 389); “Marena, Matena, pro
kehos umfela?” (Morawy, Susil 1951: 701; Zibrt 1910: 64).

“Ma mila Mafeno pro kehos umftela?” (Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 699); “M4 mila
Maréna, pro kehos umréla?” (Czechy, Vaclavik 1959: 179); “Helo, helo, helo! ma
mila Mareno, pro kohos umrela?” (Czechy, Barto$ 1888: 293; Zibrt 1910: 63); “Ma
mila Mareno pro kehos umftela?” (Czechy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 700); “Ma mila
Maréna, pro keho’s umréla?” (Stowacja, Vaclavik 1959: 179).

“Morena kyseld, za kohos visela?” (Czechy, Vaclavik 1959: 179).

“Morena, Morena, Za koho sy umriela? Ne za nas, ne za nas, Nez za ty nevolné kri-
eStany” (Morawy, Sreznevskij 1878: 135); “Morena, Morena, Za kohos’ umrela? Nie
za nas, nie za nas, ale za utlacanych krestanov” (Slowacja, Manga 1956: 430); war.:
Kollar 1953: 38; Zibrt 1910: 76.

“Morenica, Morena, za koho si umrela? Ci za pana richtara, ¢i za jeho syna?” (Hor-
vatovd 1986: 170); war.: Vrsatsky 1898: 130.

Przyczyna $mierci M.:

»Za svatého Petra. Peter, vstavaj hore, odemykaj pole, uz su ¢aciky ve dvore” (Stowa-
cja, Schvarzovd 1927: 127).
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“Za starého dedku, ¢o ma bradu riedku” (Stowacja, Simkova 1902: 96; Melichercik
1959: 88); “Pro toho starého, Détka hrbatého / ze ma kona chromého” (Stowacja,
Viaclavik 1930: 389);

“Za pana Martina s ¢ernyma oc¢ima” (Czechy, Vaclavik 1959 179); “Za pana rychtara
aj za jeho syna” (Czechy, Vaclavik 1959: 179);

“pro Vincka Miklového, ze ma kona zasraného” (Stowacja, Vaclavik 1930: 389); “pro
Pavla Baronového, ze ji nechtél kupit’ na svatky fértocha nového” (Morawy, Zibrt
1910: 64); “Pro teho, pro teho, Sohaja $varného” (Susil 1951: 701); “Pro tého, pro
tého Janka Sustiového” (Czechy, Vaclavik 1959: 179);

“Za bytcianske dievky, za §varne panenky” (Stowacja, Sakalova 1930: 15; Horvatova
1986: 167); “Za keresturske dlouke, za pekné panenke umrela. Oble¢ suknu zelend,
na ti Kvetnu nedelu. Podobri si bu6cke na zlatie vidlicke” (Rdkoskeresztare k. Bu-
dapesztu, Manga 1956: 439).

“za byt¢ianskych mladencov, ¢o nel'ibia trhancov!” (Stowacja, Sakalova 1930: 15;
Horvatova 1986: 167); “Za ty Roznovské pacholky!” (Kulda II 296; Malinowski
1877: 636); “Pro ty, pro ty, Roznovské pacholky”(Barto$ 1888: 293; Zibrt 1910: 63);
“Pro toho synecka nekterého” (Morawy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 700).

“Pro ty, pro ty, pro pacholky: Pro vel¢ovske panny, aby se vydaly / Pro pasaka stare-
ho” (Czechy, Zibrt 1910: 60; Susil 1951: 699).

Zapisy wierzen
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~Obycejné se Matfena spaluje, potopuje aneb aspon hroudim a kamenim uhazuje; i
utikaji dévy, jenz tak byty Matenu popravily, bojice se, aby za nimi Mafena neletéla”
(Susil 1951: 700).

”BepHT, YTO IBETHI M1 INCTHhA N3 BEHKa MOpI)IHKI/I OTTOHAIOT HEYMICTYIO CMITY VIX TOTO
foMa Ifie XpaHUTCA XOTbh OAVH MX 3TUX IBETOB; OHM IIOMAararoT TaK)X€ B HEPYTaX,
IUIS 94ero X HacTauBaloT Ha Boge u noAT 6onpHoro” (Ukraina, Minch 1890: 105-
107).

»Gdy utopiono M., nalezy biec jak najszybciej do wsi (kto bedzie ostatni albo upa-
dnie, wkroétce umrze)” (Lompa 1965: 230).

»chlapci z celé dédiny, sice by z toho domu, ze kterého by se chlapec obfadu toho
nezudastnil, do roka nékdo umftel” (Barto$ 1888: 281-282).

»Na hranici se sousedni obci ji spali. Kdyby ji spalili pfed hranicemi nebo za nimi, v
téch osadach by mreli” (Czechy, Zibrt 1910: 74).

»dévy samy, dosek ten mafenovy co nejvyse na strom vychodivse, kamenim uhazuji
véstic, Ze pry nejspise se vyda, jenz nejspise ho uhodi” (Susil 1951: 700).
»Dohoftivajici Marenu preskakovala, aby pry byla zdrava, bedlivé pozorujice, kdy se
zméni uplné v popel” (Czechy, Vaclavik 1959: 180).

“Vétilo se, ze kde se chodi s Morenou, tam toho roku “nehori” (Czechy, Vaclavik
1959: 182).

"IIBeTHI M YBIOBITKM U3 BeHKa MOPBIHKM CIlacaloT oT rpoMoBoro ypapa” (Ukraina,
Minch 1890: 105-107).

“Ha VBana micist obifga fgiByaTa cTaHOBIATD MapuHky, mo6 goiy 6yB, KaXxyTs”
(Ukraina, Dikarev 1905: 132-133).

»10Ba ce IIpaBy fia Ba/u 3a KBXAb, ia UMa GepekeTd, fla Ce 3amassiTb HUBUTE OTD
rpags (...)” (Bulgaria, Marinov 1914: 436).
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»MapeHy WM I'MIblie pasIaMbIBalOTh; KaX/as U3b AeBYLIEKDb OepeThb cebe JacTb
VI IPMHOCUTD Ha CBOY, OrypLamMy 3aC€AHHbBIA I'PAJDL; OTD 3TOI'O, TOBOPATD, Ty4IlIe
ponsarcs orypusr” (Ukraina, Cubinskij 1872: 193-195).

“We wsi Cisowej (okrag Kozielski) dziewczeta wynoszg marzanke za wies, tam ja
roztargaja, a chlopcy biorg stome do wymiatnia zlobdw, aby konie dobrze jadly”
(Malinowski 1877: 630).

Opisy praktyk

68.

69.

70.

“..6epyT cexupy (TOIIOp) M MAYT B JIeC, Iie CPBIBAIOT KJIEKOBBIE JIMCThS Y BRIPY6aloT
IVIVHHYIO ITaJIKy YepPHOK/IEHa BCe 3TO IIPUHOCAT JOMOIL; TYT YacTh JIeBYIIeK IVIETY T
U3 YMONTKVB BEHOK, a JIpyTue JIelleT M3 ITIMHBI 4eJIOBEYHO (UIYPY, BbIJE/NbIBAsA
eil HOC, pOT, TOJI0Ba U TPYAY, PYMAHAT LIeXV ¥ OfieBalOT B JKEHCKOe IUIaThe, a
Ha TOJIOBY HaJeBalOT BEHOK M3 YMOBITKOB U JKUBBIX I[BETOB M OCTABJLAIOT U JiO
yTpa. YTpoM B fienb u Kynana. (...) [IVBYMHBI MAYT ITIMHAHON 4Yy4Yess, KOTOPOI
maroT uMsa MopbiHka. CaxaloT ee Ha CKaMblo, 6epyTcs 3a PyKM M, COCTaBsie KPYT,
XOJAT BOKPYT MopbIHKY ¥ HOKOT (...) 6epyT MOpBIHKY, HacaKMBAOT Ha IIpefie
IPUTOTOB/IAHHYIO IIAJIKYy YepHOK/IEHA M UAYT K peKe ¢ IecHamu. [lo mpuxope K
peke, 6pocaloT MOpPBIHKY B BOJY, a BeHOK C es ronosbl OepyT gomoir” (Ukraina,
Minch 1890: 105-107)

“ITpens 3aKaTOMb COJNHIA MAYTH Bb ONMVDKHIN Jech WIN Cafb, CpybalOTh TaMb
TOHION'B, BepOy, WIN ellle Yallle YepPHOK/ICHD, 1, BO3BPaTasACh OTTYHA Cb IECHAMMU
Ha MeCTO, HasHa4eHHOe [JIA INpa3fHMKA, OfHe HeCYTb IIYKU COJIOMBI, ApyTif
ZepeBo, HasblBaeMoOe TOIBKO BO BpeM: IIpasfHMKa MapeHO, a uHorna Kymae,
BEMMYMHOI Cb pebeHKa, MM Bb IOMYE/IOBEKA, CHeNTaHHAro U3b CONOMbI, Bb
OOBIIOMD BEHKe, OfleTaro Bb >KEHCKYI0 PYyOalllKy, M yKpalleHHaro JeHTaMU U
Hamucramy. OOBIKHOBEHHO BCe MAYTDH CKOPO, Bb 0e3IOpANKe M TPOMKO HOIOTb.
(...) IIpymepiy Ha M36paHHOE MECTO ¥ BOTKHYBIIM Bb 3eMJTIO IePeBO, /I MapeHY,
00BelIMBAIOTh €r0 JIEHTaMM U BeHKaMM, CTaBATDb momle Kymany, Ha koToparo
HaJeBaloTh BCe CBOY YKpallleHif: M3MUCTBI, JIEHTBI, KO/IbIIA, aXke KPeCTBI, U II03IHO
BeUYepOM'b, HEBJIa/TIEKe 3a)KETIIN OTPOMHBII KOCTEPD COMOMBI, XOSITh B3SBILICH 32
PYKM BOKpPYI'b UJ0Na U AepeBa ¢ MecHAMM. (...) Bb aTy >ke TaMHCTBEHHYI0 HOYD
npa3gHyoTD Kymay, 1 TOIbKO Cb pa3cBeTOMD VY TH BB XaThl U HECYTD Cb 0600
upona u MapeHy. Ha mpyroii feHb paHO yTpPOMD® MHOTie KYIAalTCA Bb PeKaxb,
YMBIBAIOTCSI BOJI0I0, B3ATOI0 M3b YeThIpeX'b Komofesel (...). A 0 3akare COIHIA
BB caMoJi /IBaHOB® JieHb CHOBa IIPUHOCATD Kb BOJie UI0NA U JIePEBO JWIN MapeHy,
CHUMAIOTB Cb HUXD BCe yKpallleHis, KpoMe BEeHKOBD, IIOI0TD Te Xe MeCHU, KaKis
Ie/IU BYepa, U Cb KPUKOMD OpOCaIOTh Cb cebs Bb BOAY BEHKI, a BCIEAb 32 HUMMA
upona u Mapery” (Ukraina, Passek I 96-97, 108).

»13 KomauyukiB MOpmy 3poOMATb, raHUipKaMM YBEpHYTb, IOIIKYy HaJiHyTb, Cepru
HOYeIUIATh, CTPiYKaMy, ATOfaMM BalllHEeBMMM 3aKBiTyaioThb. CTYIy IIOCTaB/IATb,
KIVMHKIB HaJlaMalOThb Ta KPYrOM CTY/IU OOCTaBIOTH (...), Ta MapuHKY y cepenyHy
nocanaTb. Topi fiBuara 3a pyku mo6epyTb s, KPyroM Hei XOfATb, ChIIMBAIOTH (...).
Ce B)Xe KOJIO KOIIaHKY ChITiBaIOTh K IPMHEeCYTh MapMHKY 0 KoImaHKu. Po36ipaioTnb
ii Tomi, K/IeYNHN MOBKUAAIOTD Y KOIIAHKY i CTYITy, BMOYaTbh. TOAi IOIKY 11 COPOUKY
CKMHYTD BUIlepyTh. Tofi BxKe raH4ipKy KiugaioTh y Bogy 3 Moppu” (Ukraina, Dika-
rev 1905: 132-133).
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“Beuepom cripapiaiorTh Kynama i MapeHy. — MapeHy [iefaloTh pasInyHbIMb
06paSOM'bI VHOTITIAa 13D IIPOCTAaro BEHNMKA, BOTKHYTDH BB HETO ITA/JIKy, NHOITA BDb
BUI€ Iy4€IIbl 3D COJIOMBI, 3D )Kry‘{ei[ KpalmBbl U IINIIOBHMKA; HO Yalle M3b
YEPHOKIJIEHA; €€ Y6I/IpaIOT'b BEHKaMU, HAMUCTAMU, IBETAaMU U JICHTAMU OTHOCATD
Ha MeCTO, Ha3HAYeHHOe [/Is IIPas[HIKA, I JAI0Th eMy Ha3BaHie Mapennu. Mapeny
[ENMaTDb, MM TOJNBKO NEBYIIKU MM K€ U HaPY6KI/I. () IlocTaBUBD Ha MeCTO
MapeHy, IIPVHOCATD IIYKM CO/JIOMbBI, a MHOIJAa COJIOMEHHYIO KYKIIy, OLE€TYI0 BD
JKEHCKYI0 py6axy, BDb JICHTAaXb, HAMUCTAXDb " BD 60/IbIIOMD BEHKE; 9Ta KYyKia
HasbiBaeTca Kymano. I[Ipuienmm Ha MecTo, cTaBATH Kynana Bosne MapeHsl, 1 He
BJIaJIeKe Pa3BOMATH OrOHb. B3ABIINUCH 3a pyKi, XOpATH BOKpYrs Mapens! .(Ukra-
ina, Cubinskij 1872: 193-195).

»-. JEBYIIKN, COETaB KYKITY MaprHy, IIpUBA3bIBAIN €€ K BETKE, KOTOPYIO BTbIKa/IN B
3eM/II0; Tiepef; MapbIHOI CTaBM/IM CTO, HAKPBIBAIN €r0 Oe/oil CKaTepThIO M KT/
x71e6 11 comb. BOKpyT cTOMA XOAMIN C TIeCHsIMY, IIOTOM oOxoput ¢ MapbIHOI Bee
CeJI0 ¥ TOIIWJIN e€: B 3aK/II0YeHNe TYT 5Ke, Ha Oepery, 3aKyChIBamm X/1e60M, KOTOPBIIT
crosi Ha cTone” (Sokolova 1979: 257)

"He Tak saBHO Momogexxp B HOUb Ha Kymany menana us comomsl 4ydesio Mapst u ¢
[IeCHsIMM HeC/Ia eTo 32 OKOJIMIY, PACK/IaibIBaa TaM OOJIBIION KOCTEP M3 COTIOMBI,
THWIYLIEK, BCSKOTO TOMa, XBOPOCTA M COXITaa Ha KocTpe Mapst. Mapa foropana,
IpUCYTCTBYIOIYE IpbIralyM depe3 OroHb U Iemu mecHu. B Tlokamo6muckoit
BonocTu Mapy mnu Kynony (4ydeno) HajeBaloT Ha BBICOKMII LIIUT M HECYT K BOJe.
Tam ee cOpacpiBaloT ¢ mecta B Boay" (Biatorus, Romanov 1912: 208).

»-.. 3aBPEHU €IVIH'D BB IPYI'h YE€XJIV HAIIPABA3aTh KaTO O6p33'b — KYKJIa, HAKMYBaTh
Tasg KyKja cb 6eno Oymo — padeHMKb, KAaKTO ce Ku4y efHa Oynka J HapecBaTs,
KaKTO ce pecy, T. €. KUTU IJlaBaTa Ha Oy/IKa: TUTpuIy (cpeOpeHn HaKUTu), HepyLrs
(kapHOOafCKM Iepa, BalljaTy IITUYY Iepa), CIycky (caIjo pOfOICKM CpeOpeHu
HaKWUTHN), nofopagHmk (camo cpebpeHs HakuTb). Ha Tasg mskycrBeHa 6ymdmHCcKa
I7IaBa 00/IYaTh MaXkKa py3a, 1 Tasd Gurypa, Hapedena Mapa-u-J/Inmanka, eroropa”
(Bulgaria, Marinov 1914: 434-435).

»Marena. Nejpréd zrob'ém dések a potym ruku tez ze stamy potém oble¢ém kosul-
ku bruslek a potym mazelonki i jedna na druhu coby bytia $érokd bo jedna na druhu
stréjom kera bydze p'eknej$a karton $e i zapase teraz e i zolozi Satka na kyrk teraz $e i
da na hlavu bandle a teras $e i da v'eriec na hiavu teraz i $e dajom kokotky take bandlic-
ki [...] chodzém po véi i §p'evajom dzevkom - a najpiedy tararovi a rektorov'i jak po-
zobchodzém vsudzé po véi to odstrojom marénu i schovajom té Saty § né i dasek dajom
na bok - a vezném latecko i chodzém $peva¢ pachotkém - [...] jak pridom ku vodze to
rostyrchajom tén dések po¢epném ho do vody” (Slask, Malinowski 1901: 32-33).
“Kdyz obesly celou ves, zvlasté vsak kmochacky a kmottenky, [...] udélaly pak ze
slamy Marenu, obesly s ni nékolikrate s velikym jasotem dédinu, dovlekly ji kone¢né
“na fiku’, a hodily ji do vody” (Czechy, Zibrt 1893: 10).

“Dawniej we Wielkim Poscie chodzily po wsi morzany. To byly dwie kilkunastole-
tnie dziewczyny, ktdre nosity lalke duzg jak niemowle, zrobiong ze szmatek i przy-
brang pigknie wstegami.” (Slask, Kwasniewicz 1984: 178).

“po dzi$§ dzien wynosza dziewczeta w Laetare po nabozenstwie na dlugim, pstro
pomalowanym dragu Marzanke (...). W czasie pochodu przez wie$ (w porzadku
z charakterem uroczystym) po kilkakro¢ zatrzymuja si¢, obracajg wkolo Marzane
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(...). Marzanki nie topia, tylko rozbieraja. Po obchodzie dziewczat wynoszg chtopcy
wyobrazenie mezczyzny tzw. Marzana (gdzie niegdzie “Marzaka”). Pochéd ich ma
charakter zartobliwy” (Slask, Klatecki 1885: 5220).

"... w Zawadzkiem i w okolicy kobiety sporzadzajg nie tylko marzanne, ale i marza-
nioka (...). W kieszen meskiej kukly wktadaty butelke z woda lub kieliszek. Woda
byta symbolem wdédki. Tak ustrojong kukle niosty wéréd $piewdw nad wode i tam
topily" (polski Slask, Smolinska 2003: 59).

".... za dziewczetami z Marzanng szli chlopcy z Marzaniokiem, kukla stomiang
ubrang w fachmany meskie. (...) Po przejéciu przez wies, mlodziez kierowata sie do
rzeki lub stawu, gdzie Marzanne topiono. (...) W miejscowosciach, gdzie nie byto
wody, Marzanne palono." (Zabytki, s. 154-155)

"... chlopcy wypedzali w t¢ niedziele ze wsi marzanioka, a dziewczeta marzanne.
Robiono ze stomy chochota i wéréd drwin i kpin prowadzono marzanioka przez
wies, palac go pozniej w lesie lub topigc w stawie (wodzie). Po utopieniu marzanioka
dziewczeta wkraczalty do wsi z marzanng, przystrojona na zielono, lub zaczynaly
chodzié¢ z goiczkiem" (Slagsk, O Marzannie, s. 65)

»Po veceri spravia zo slamy Zensku postavu, takzvani Murienu, vyobliekaju ju a
nechaju do rana v kate stat. Rano okolo piatej vezmu Murienu a nestic ju po obcim
spievaju (...). Vtedy uz dojdu k rieke a s mostu hocia Murienu do vody”. (Stowacja;
Simkova 1902: 96-97)

“Za Matenu vystrojily dosek do bilych $ativ, v Chvalkovicich do “slubnych” $atid po-
sledni z dédiny vyvdané nevésty; na hlavu dévaly vlasy ze Inu a pak zeleny vénécek
jako nevéste. Navésevse na Mafenu co nejvic pentli, pfipevnily ji na Zerdku. || Na-
proti tomu chlapci svého Marocha na $karedo pristrojili. Tak v Raduni kdysi vystro-
jili ho v kozich, kladouce na hlavu beranici, na nohy vysoké boty, na klin polozili
smetdk, do ust stréili dymku, a tak ho na viizku po dédiné vozili. || V Lukavci nosi se
na zerdi, ma na hlavé klobouk a v tstech téz dymku. Jakmile pfipravy z obou stran
byty dokonany, vysly dévuchy s jednoho konce dédiny s Marenou, hosi s Matochem
s druhého konce, aby se prostfed dédiny setkali, nebot Maroch chce se s Mafenou
jako na rozlouc¢enou polibiti” (Czechy, Zibrt 1910: 70).

“Na Slgsku, stfomiana kukta Marzanna osadzona na wysokiej zerdzi nosita stréj
druhny weselnej: bialg koszule, kwiecista spddnice, fartuszek i gorset, chuste na ra-
mionach, korale, wianek z kwiatéw na glowie i wstazki w warkoczach. (...) Kiedy juz
(...) obniosty Marzanne po wszystkich obejsciach, wychodzily z nig poza granice
wsi, tam rzucaly na ziemig, obdzieraly z ubrania i wrzucaly do rzeki lub stawu, a
nastepnie, nie ogladajac sie powracaly do domu. Niekiedy takze i chlopcy stroili
w meskie ubranie i wynosili ze wsi swojg kukle — mezczyzne, dla odmiany zwang
Marzaniokiem” (Ogrodowska 2001: 19-20).

“W czwartg niedziele postu po nabozenstwie mlodziez wiejska zgromadza si¢ na
placu i przystraja stomiang figure w ubior kobiecy. Balwana tego, zwanego “marza-
nny” wtykaja na wysoka zerdz, najsilniejszy z pomiedzy chlopakéw wynosi ja ze wsi
nad rzeke Osobloge, a dzieci, postepujac za nim, $piewaja (...). Dziewczeta rozbie-
raja “marzanne’, poczem wérod hucznych oklaskéw wrzucajg ja do wody. Nastepnie
wracaja wszyscy do wsi z choing, ozdobiong wstazeczkami, malowanemi skorupka-
mi jajek, szychem ztotym itp” (Slask, Kalicki, Hytrk 1879: 51).
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“Dziewczeta strojg wielkg figure w ubidr kobiecy, a parobcy w meski, przywiazujg
do wysokiej zerdzi i obnosza po ulicach przy $piewaniu réznych pies$ni. Przybrana
figura nazywa si¢ “marzankg” lub “marzanng” a $piewy “piesni marzanne” Do do-
mow nie wnoszg jej, lecz obchodza prawie wszystkie, najdiuzej za$ $piewaja przed
plebanig i szkola. Po skoniczonym obchodzie rozbieraja “marzanne” z szat i rzucaja
do stawu lub rzeki” (Slask, Kalicki, Hytrk 1879: 50)

“W marzanig niedziele (Dominica laetare) dziewczeta stroja lalke ze stomy w fadne
szaty, w wieniec z kwiatéw papierowych i niosg ja z jednego konca wsi na drugi,
zatknieta na zerdzi, przyczem chlopcy miotaja na lalke $niegiem i blotem (...) Przy
tej procesyi dziewczeta Spiewajg” (Malinowski 1877: 628)

“V Janovicich jesté se Marik a Marena udrzeli. Chlapci Marika pristroji jako chlapa,
dévcata Marenu jako robu, a nabodnuvse na koly nosi po dédiné (...)” (Czechy, Zi-
brt 1910: 74).

“Dwa kawalki drzewa zwigzuja w formie krzyza; krzyz oplatajg stoma i przywdzi-
ewaja w najpickniejsze szaty walaszki. W tym celu biorg cienka koszulg, spddnice,
fartuch i kaftanik; kaftanik taki jest zabytkiem dawnej odziezy (...). Glowa marzeny
robi sie z galgankow i chust i ma ztylu ozdobe i oznake, ktéra nosi kazda nieza-
mezna walaszka, gdyz jest wpleciona we wlosy dziewczecia. Procz tego zdobig mar-
zene, zawieszajac na niej wiecej jeszcze wstazek. Skoro cala figura gotowa, natenczas
dziewczeta, ktére opuscity szkole, wynosza ja z miasta lub wsi w pole (...). Tu, w
polu, sadzaja marzene i zdejmuja z niej szaty, ktdre przywdziewa zaraz jedna z dzi-
ewczat. Stomiang za$ postaé z glowq z galganéw stawiajg na ziemi, a parobcy, ktorzy
nadciagaja ze wsi, rzucaja na nig brylami ziemi i kamieniami” (Watachia Morawska,
Malinowski 1877: 635-636)

»-.. VCas rano sidu sa mlddenci a dievky na vy$nom konci dediny. Stoknt na palicu
snopok, oble¢t ho do zZenského kroja, a to je Marmuriena. S touto Marmurienou
potom chodia po dedinie spievajuci. Ked” prejdi s Marmurienou celt dedinu, hodia
ju na vy$nom konci dediny do vody. Ked’ s Marmurienou pochodili celt dedinu,
jedna z dievok oblecie sa do najkrajsich $iat a cela sa vyzdobi a vykrasli vselijakymi
stuzkami. Toto je Kralovna. S touto Krdlovnu potom zase idu znovu mladenci a
dievky po dedinie (...)” (Stowacja; Bohuslav 1910: 55-56)

“Na Vlkolinci prinasali novo letko hned po vynaseni muzskej a Zenskej figury. Mu-
riena i Chlap sa pred kazdym domom a skupinou Iudi pokloniti. Ked obe postavy
palili, preskakovali dievky ohen” (Ondrejka 1969: 104)

“Na smrtnou (n. Cernou) nedéli odpoledne vynaseji odrostlejsi déveata ze vsi Mate-
nu (lad. Maranu). Dévcata sejdou se v nékterém domé a vystrojuji Marenu (ve Slez-
ku) takto: Vezmou dosek a rozkrouti jej na poly. Z jedné piily se déla Marena. Kde
ma dodek hlavu, utoci se i Marené hlava. Ruce skrouti se téz ze slamy a pfivazou k
dosku. Na hlavu zavazou Marené bily $atek a do tyla privazou dva Inéné leliky (vr-
koce), potom oblekou dosek do muzské kosile. Kdyz uz je kosile oblecena, privazou
ruce ke kloubtim, aby méla jimi boky podepteny. Potom nastr¢i se dosek na dlou-
hou zerd a dobte privaze. Pak se Marené oblekou tfi ¢tyfi sukné a opase zelena nebo
cervena zastéra. Hlava se ozdobi véncem a mnohymi pentlemi. - Jinde nastrojuji
dosek do starych zenskych habii. Mafenu nesou dévcata celou dédinou, po¢nouce
od horniho konce. Za dédinou nékde u vody nebo néjakého zlebu Marenu odstroji
a dosek tam vhodi. - Kde jest Marena ve staré hadry nastrojena, tam bézi chlapci
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za dévcaty a perou po ni kamenim. Takova Matfena hodi se pak celd do vody, nebo
na ni chlapci hadry roztrhaji (...) || Na Ji¢sku nesou Matenu az k lesu, tam s ni $aty
svlekou a roztrhaji; zatim chlapci v lese utnou ‘maji¢ek’ a nesou nazpét do dédiny”
(Barto$ 1888: 281-282).

93.  “Po skonceni obchiizky vesnici dévcata nesla Smrt na louku, kde ji svlékla a hodila
do ohné. Pak se chytila za ruce a tancila kolem ohné poktikujice na Marenu.” (Cze-
chy, Vaclavik 1959: 180).
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Cognitive Definition of Marzanna - An Attempt at Reconstruction of a
Fragment of the Traditional Mythological Appearance of the Slavic World

Michal Luczynski

The article is dedicated to the analysis of the Marzanna, a figure which is correlated
to the folk magical rituals of the Slavs. The author focuses on that problem as a part
of Slavic mythologic worldviews. Theoretically and methodologically it is based on the
model of cognitive definition as proposed by Jerzy Bartminski. In the final part of this
paper, the author presents the sources used in the article: ethnographical relations and
folk song lyrics. The data refer mainly to the Polish, Czech and Slovak territory, but they
are presented against material from the entire southern and eastern Slavdom. The study
makes it possible to establish the semantic connotations of Marzanna and to find plots and
myth sequences.



Podkovana ¢arovnica in druge povedke
o coprnicah v vzhodni Sloveniji

Mirjam Mencej

Presented are (migratory) legends about witches that were recounted by people living
in rural parts of eastern Slovenia. Although people also told stories, or memorates, about
their own first-hand experience with witches these legends were not a part of the local witch-
craft belief system but generally served to only amuse and entertain.

V zgodovini folkloristike so zlasti skandinavski avtorji opozarjali, da je pogosta na-
paka folkloristov, raziskovalcev religije in drugih raziskovalcev ljudskih verovanj neupo-
S§tevanje pomena analize Zanra kot kritike virov, kriticnega orodja — vsi Zanri namre¢ v
preucevanju ljudskih verovanj nimajo enake vrednosti. Predvsem memorati' so tisti, ki
imajo najvecjo vrednost za sklepanje o lokalnem verovanju in so najpomembnejsi vir za
raziskavo ljudskih verovanj, saj pripovedujejo o socialno sprejetih nadnaravnih izku$njah
(von Sydow 1948; Honko 1969; Kvideland 1988: 17). Nekateri raziskovalci so sicer menili,
da se memorati s¢asoma stilizirajo do taksne stopnje, da postanejo povedke oziroma so
jih imeli za nekaksno predstopnjo povedke. A dejstvo, da memorati vsebujejo povedkovne
motive, $e ni zadosten dokaz za trditev, da en Zanr evoluira v drugega, menijo drugi fol-
kloristi, po mnenju katerih memorati in povedke naceloma izrazajo dva razlicna odnosa
do nadnaravne izku$nje. Toda kadar na istem geografskem obmocju najdemo memorate
in povedke, ki opisujejo isto izku$njo, lahko predvidevamo, da v tem primeru povedke
izrazajo resni¢no verovanje na tem obmocju (Kvideland 1988: 12).

Na podezelskem obmocju vzhodne Slovenije, ki smo ga s $tudenti raziskovali v letih
2000 in 2001, smo posneli mnoge memorate o dozivetjih z no¢nimi coprnicami, pa tudi
mnoge pripovedi o izku$njah, ki so jih imeli ljudje s sosedsi, ki so jih navadno skrivaj sumili
¢arovnigkih dejanj, ter osebami, ki so imele reputacijo ¢arovnice v vsej vasi. Naj so ljudje
v ¢arovnice verjeli ali ne, so ob teh pripovedih vedno razmisljali, diskutirali o tem, ali gre
za resni¢na dozivetja ali ne, o tem, ali sami vanje verjamejo ali ne, o tem, kaj verjamejo
drugi in ¢esa ne itd. (prim. Mencej 2006). Toda poleg teh pripovedi so nam sogovorniki
pripovedovali tudi povedke o coprnicah, za katere praviloma ni bilo dvoma o tem, da niso
bile predmet verovanja ljudi®. To so povedke, ki so jih pripovedovali za zabavo, v¢asih z

Memorat je termin, ki ga je von Sydow oznacil kot prvoosebno pripoved oziroma porocilo o sre¢anju z nad-
naravnim (von Sydow 1948: 73), kasneje je bil razsirjen tudi na pripovedovanje v tretji osebi, kadar je oseba
z osebo, ki je imela tak$no doZivetje, tesno povezana (npr. ko gre za sorodnike, znance ...) (prim. Kvideland
1988: 19).

Le ena nasa sogovornica je pripovedovala te povedke (konkretno povedko o Podkovani ¢arovnici) kot resnic-
ne, a bila je izrazita izjema: njen svet se je namre¢ v celoti vrtel okoli ¢arovnic in vse dogodke v svojem Zivljenju
je interpretirala skozi prizmo ¢arovnistva.
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didakti¢nimi ali celo mizoginimi podtoni, ne pa kot porocila o osebnih izku$njah. Poleg
trdno zasidranih verovanj o ¢arovnicah, ki so jih nasi sogovorniki pogosto podkrepili z
memorati oziroma pripovedmi o lastnih izku$njah ali o izku$njah svojih znancev, soro-
dnikov, prijateljev, so med ljudmi krozile torej tudi povedke, za katere je mogoce trditi, da
niso bile integralni del verovanjskega sistema ¢arovnistva na tem obmodju’.

Te pripovedi niso bile pripovedovane kot porocila o lastni izku$nji ali o izkusnji
bliznjega prijatelja, sorodnika, ki bi naSemu sogovorniku o dozivetju porocal iz prve roke,
pac pa praviloma kot zgodbe o neki nedoloceni osebi, ki se dogajajo v nedolocenem casu,
kraju, ki ga (jih) pripovedovalec ni poznal osebno, a je o njem (njih) slial le pripovedova-
ti. Tipi¢na za te zgodbe je uporaba nedolo¢nih zaimkov »eden« oziroma »ena«, »nekdo«
ali ¢asovnega prislova »enkrat«:

»To mi ena povedala« (...); »Je ena puncka $la do ene stare Zenske, pa ni vedela, da je
ta carovnica (...)«; »Pravijo, da je en Sustar bil noter (...)«; »Pa se je enkrat eden nekam v en
sod skril, ves (...)« »(...) se je eden tudi porocil z enim dekletom, ne (...)«; »(...) mu je nekdo
rekel: Ves, kaj ti naredi, ti jo pa ubrisi (...)«.

Celo kadar so se te pripovedi nanasale na konkretne osebe iz vasi, so bile to pred-
vsem zgodbe z zabavno vsebino, ki bi jih ve¢ina prepoznala kot povedke ali zabavne zgod-
be, ne pa kot pripovedi o lastni izkusnji, celo ¢e bi bile pripovedovane v prvi osebi. Pri tem
so pripovedovalci navadno uporabljali tudi prepoznaven narativni nacin: te pripovedi so
tudi pogosteje kot druge spremljane s smehom. Namen njihovih pripovedi je bil predvsem
zabavati in norcevati se, ne pa seznanjati sovas¢anov z »realnimi« nevarnostmi ¢arovnic in
posledicami njihovih dejanj — ¢eprav osebam, na katere so se tak$ne zgodbe navezovale,
ob njih gotovo ni §lo na smeh. Te zgodbe obicajno tudi niso bile tako zelo splo§no razsirje-
ne kot pripovedi o dozivetjih, izkusnjah ipd., ki so jih dozivljali kot resni¢na ali pa so vsaj
razglabljali o moznosti, da so resni¢na.

Lucijin stolec

Nekaj taksnih pripovedi smo posneli o t.i. ,,Lucijinem stolcu® Lucijin stolec so po-
znali tako na Ceskem, Moravskem, MadZarskem, Hrvaskem in v Sloveniji kot tudi v za-
hodni Evropi. Lucijin stol¢ek je poseben, navadno trinozen stol, ki ga je potrebno zaceti
delati na dan sv. Lucije, 13. decembra’ (odtod njegovo ime), in ga koncati do svetega vece-
ra oziroma bozica. V¢asih so dodana $e posebna navodila: treba ga je narediti iz devetih,
dvanajstih ipd. vrst lesa, v¢asih samo iz »moskih« vrst (pri ¢emer je potrebno vsak dan
dodati drugo vrsto lesa), sme se ga delati le pred son¢nim vzhodom ali pa samo do son¢-
nega zahoda, v¢asih mora ¢lovek, ki izdeluje stolec, to delo opravljati molce ipd.’ Ta stol

* Migracijske povedke, med katere spada vecina teh zgodb, lahko temeljijo na verovanju iz drugega ¢asa in kraja
in ne izraZajo nujno verovanja na obmoc¢ju, kjer je bila takéna povedka zapisana (Kvideland 1988: 17), ¢eprav
po drugi strani ne morejo biti preve¢ tuje tudi verovanju na tem obmocju, saj jih sicer domacini ne bi Sirili
dalje in sprejeli za svoje.

* Po starem julijanskem koledarju je bil 13. december najkrajsi dan leta.

> Ta pravila se seveda deloma razlikujejo od obmoc¢ja do obmo¢ja oziroma od pripovedovalca do pripovedoval-
ca.
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je mogoce uporabiti za to, da se z njegovo pomocjo prepozna ¢arovnice®: kdor jih hoce
razkrinkati, mora nesti stol k polno¢nici ter med maso poklekniti nanj, pa bo spoznal vse
coprnice v vasi, saj bodo med povzdigovanjem obrnjene stran od oltarja oziroma se bodo
plazile po steni, kazale duhovniku golo zadnjico, imele na glavah latvice ali lu¢i v rokah
itd. Pri tem mora paziti, da ga coprnice ne raztrgajo, zato mora pravoc¢asno pobegniti pred
njimi’.

Vprasanje je, ali gre pri Lucijinem stolcu za dejansko magijsko prakso, ali zgolj za
narativno izrocilo. Iz literature ni mogoce razbrati, ali so etnologi izdelovanje stolca na
terenu zabelezili kot resni¢no dejanje, ki so ga ljudje v Zelji po razkrinkanju ¢arovnic de-
jansko izvajali, ali pa je bil ta motiv del razdirjenih pripovedi o razkrinkavanju ¢arovnic.
Morda lahko predvidevamo celo postopen razkroj magijskega dejanja v narativno obli-
ko. Ceprav ta ni zabelezena v Christiansenovem indeksu migracijskih povedk, pa gre v
Evropi vendar za zelo razsirjeno povedko. Motiv identifikacije ¢arovnice s t.i. »Lucijinim
stolcem« (Ceprav tega imena za stol na naSem obmocju niso uporabljali) tu vsekakor ni
bil del resni¢ne prakse oziroma lastnih izkusenj pripovedovalcev. Tudi ¢e so ljudje ta na-
¢in identifikacije ¢arovnice neko¢ dejansko uporabljali, je bila v ¢asu, ko smo raziskovali
¢arovnistvo, zgodba o Lucijinem stolcu vendarle samo ena izmed zabavnih pripovedi, ki
so tu krozile o ¢arovnicah. Zanjo je bil znacilen tudi dramaticen konec (ki je v¢asih vse-
bovan zgolj v svarilu) - ¢arovnice ugotovijo, da jih je nekdo prepoznal, in ¢e ta ne bi hitro
pobegnil, bi ga raztrgale:

S: Kdaj moras zaceti delati stolcek?

I1: Na Lucijevo.

I: Enkrat moras zaceti delati stolcek iz vseh ...

I1: Od Lucije pa do bozZica.

I: Bozica. Je doloceno stevilo dni. In vsak dan moras sestaviti stolcek iz razlicnega lesa.
In potem gres, postavis stoléek, gres k polnocnicam, ne ...

11: Ja.

I: ... in stopis na tisti stol v cerkvi. In se ozres po cerkvi nazaj in vidis, katere so coprnce.
Tiste, ki so coprnce, gledajo proti vratom, so obrnjene s hrbtom proti oltarju.

S: Ste Ze poskusili kdaj?

I I1: Ne./ Smeh./

I: Samo moras biti pa zelo previden baje, da te takrat coprnce vidijo in da so zZe enkrat
enega ubile, je bilo res?

I1: Ja, ja.

¢ V okolici Ljutomerja z enakim namenom izdelujejo panj, v Beli krajini posebne nao¢nike ali pa sesijejo po-
sebno obleko, ki jo oblecejo narobe in v njej pocakajo ¢arovnice na krizpotju, v Prekmurju lesene podplate, v
Retju vzamejo k polnocnici butaro trsk iz vsakovrstnega lesa, na katero sedejo med polnoc¢nico, v Kostelu so
si obleko oblekli narobe, v Slovenskih goricah so pletli »zZmic« in si ga dali pod kolena med povzdigovanjem
(prim. Kuret 1989/I1: 254-5).

7 Prim. pregled verovanj o takem stol¢ku v Navratil 1885: 167-9; Kuret 1989/I1: 252-5; Tolstaja 1998: 146-7; gl.
$e Dolinar 1913: 240 - tu je stol narejen iz enoletne leskovke, nanj pa je treba sesti med povzdigovanjem - po
Arhiv ISN SAZU; Primc 1997: 240 in dalje; Gri¢nik 1998: 82, §t. 159; 168-171; zapisal Fr. Sreboski Peterlin
1870 na Dolenjskem, Strekljeva zapuscina, mapa II, Arhiv ISN SAZU - stoléek je treba zaceti delati na Luci-
jino, mora pa biti iz trinajstih vrst lesa, vsak dan pa je treba narediti en del stola; Vedez III, 1850, 384, Prazne
vere — ,,Ko bi si naredil ¢lovek s tremi nogami iz deveterega lesa, pri sebi imel tri pisane grahe, in se na sveti
vecer (bozi¢) na tak stol pred cerkvena vrata usedel, bi videl vse ¢are ali coprnice in jih spoznal®
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I: So ga ubile, ker ni pravi as pobegnil, ne. Ker ko so pol ljudje prisli ven iz cerkve, so
tiste coprnce navalile na tega cloveka, k jih je razkrinkal. In pol da je moral biti zelo hiter, da
je zbezal. (53)

I: No, tule ata pa je govoril, da na adventne, na kva..., ne na adventne, na kvatrne ne-
delje, sobote, morajo stoléek delati, ampak na tiste kvatrne nedelje ali sobote, da mora stolcek
delati, da pol za bozi¢ oponoci gre k masi, pa na tisti stolcek stopi, ne, in da vidi, katere so
coprnce. Da normalnega cloveka vidi naprej gledat, k bogu, ne, proti oltarju, ampak ona ima
glavo nazaj obrnjeno. Ampak bogvari, da te une opazijo, da to naredijo. /.../

S: Aha ... In potem se mora clovek usesti na ta stolcek?

I: Stopiti na tisti stolcek, ampak je tako majhen, da ga je dal v Zepek /pokaze na prsi/.
To ne more, da bi velikega, ker une ne smejo opaziti, da nese, in ce ga opazijo, je hudir, ne.

(8)

I: Ne, ne, ne, ker tu so pa rekli tako, to je bilo pri nas, to je recimo zgodba, je ena stara
teta povedala, katere so coprnce v vasi, ne. To si moral nekje tam avgusta posekat lipo mlado,
pa stolek narediti, tak na tri, samo na tri noge, ne... in pol na bozicni vecer /smeh/ si moral
iti, ko so bili Ze vsi v cerkvi, ne, /.../ in si moral tam poklekniti, ne, z eno nogo na tisti stolek in
katere so bile, so bile nazaj obrnjene, ne. Ker coprnca ne more v oltar gledati, ne, gleda nazaj,
ne. In videl si ti njih, videle so pa one tebe, ne, in so rekli, da onda si moral pa fino teci in pod
slamnato streho. Ce so te pa prej ulovile, da si pa bil pecen, ne /smeh/. Ja, /smeh/ to je ona
povedavala menda. (24)

Zelo zanimivo je tudi spremljati $irjenje teh pripovedi, na katere ne vpliva samo
ustna transmisija, ampak vedno bolj tudi mediji - v tem primeru radio:

I: Le to sem slisala o coprncah, po radiu, po radiu je govorila. Ne, da coprnce, da so bile
pred coprnce. Da za polnocnico se je videlo ... Da so nazaj obrnjene bile gledale, ker nimajo
oblasti, da bi na oltar gledale.

S: Vi pa niste to od nikogar slisali, da bi to on videl?

I: Ne. Ne ... (29)

S: Pa se je dalo carovnico na kaksen nacin spoznati?

I: Ja, to je pa po radiu povedaval, kako se spozna ... Za k masi. Pa vse so nazaj obrnjene.
Ne gledajo na oltar. Eden se je pa hotel prepriéati, pa je vzel s seboj Samrl, tak stolcek, da je
stal, da jih vidi, pa jih je spoznal. Samo gorje, ce bi ga bila dobila. Pol je tako letel domov, so
sle za njim, da je glih, komaj komaj je usel. Da je prisel domov. In pol ni upal pod vecer ni¢
ven.

S: In kdo je to pripovedoval?

I: A, po radiu so pripovedovali.

S: A to ni bilo v teh krajih?

I: Ne, ne. (65)

V naslednji pripovedi Lucijin stolec sicer ni omenjen, v njej pa se vseeno pojavlja
isti klju¢ni trenutek, kot tisti, v katerem se identifikacija ¢arovnic pojavlja v zgodbah o
Lucijinem stolcu - gre za trenutek povzdigovanja med polno¢nico:
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I1: To ste vi govorili, da ce se ne more porociti, da mora za sveti vecer nekam iti.

13: Ce hoce vedeti, katere so coprnice mora iti v cerkev. Cakaj, kako ...

I1: Da se pol nekako nazaj obrnejo, ali kako? Ali naprej ali nazaj? Obrnejo se tiste?

I3: Eee. /.../ Ko so ljudje tja gor obrnjeni in med povzdigovanjem, ko te fari hostijo
vzdignejo. Med tistim so coprnice dol obrnjene. Ne na kor k oltarju, dol gledajo. Pa drugi
ljudje jih ne vidijo, ko tisti, ki ... - pa ne vem, kaj mora naredit, no.

S: A to samo na bozic, ali zmeraj v cerkvah?

I3: Na sveti vecer, na sveti vecer. Opolnoci. (125)

Podkovana ¢arovnica

Na obmo¢ju, ki smo ga raziskovali, smo veckrat posneli tudi migracijsko povedko
o podkovani ¢arovnici®. Povedka govori navadno o ¢arovnici, ki ¢loveka osedla in obrzda
kot konja in ga nato vso no¢ jaha, dokler se ta neko¢ ne upre, ji sam nadene uzdo in jo v
podobi kobile podkuje. Ko naslednji dan odkrije svojo Zeno ali sosedo s kopiti na nogah,
spozna, da je bila prav ona ¢arovnica.

Ena od nasih sogovornic, ki nam je povedala dve razlic¢ici te povedke, ju je pripo-
vedovala s prepricanjem, da se je vse to res pripetilo znancu njene sosede. Tak$na lokalna
umestitev je po eni strani sicer tipi¢na lastnost povedk, po drugi strani pa je ta pripove-
dovalka, bolj kot kdorkoli drug, s katerim smo se pogovarjali, verjela v ¢arovnistvo v vseh
njegovih oblikah in vse svoje nesrece pripisovala posledicam ¢arovniskih dejanj. Vsekakor
pa za ta tip povedke na naSem obmodju niti enkrat nismo nasli podkrepitve v verovanju,
da se ¢arovnica lahko spreminja v kobilo - v nasprotju s precej raz$irjenim verovanjem o
njenem spreminjanju v krastaco ter praksami (npr. prebadanjem krasta¢, metanjem kra-
sta¢ v ogenj), povezanimi s tem verovanjem.

I: Ja, tisto je tudi oce pravil, da je coprnik. Je bila ena pri eni hisi, tudi v nasi vasi je
ena coprnica, in pol un gospodar pride zjutraj v hlev h konjem, ja, in koj je pa cisto moker.
Ona je morala ponoci priti, coprnca, pa ga je osedlala in zajahala, da je pol galopiral, da je
sla. In, njemu se je pa ¢udno zdelo, kaj da je ponoci, kaj da je zjutraj, ko je tako moker, ne.
Pa ga je ona lahko gonila sem pa tja, coprnca. Zjutraj pa, ne, pol pa on to vidi, pa je nekako
zasledoval, samo ne vem, ne morem se spomniti, kje je to bilo, verjetno v tem kraju. Jo je pa
zasledoval, pa cakal, kdaj bo prisla spet zvecer. In pol on, on ...vidi, ona misli, da bo jarem
njemu dala gor, on pa kontra nazaj, pa jo je imel. Pa jo je ujel.

Pol je pa dal coprnco podkovat in pol so pa drugi ljudje videli, da je tista Zenska imela
pa na roki tista kopita krvava. Tako nekako. (88)

Véasih so vloge tudi obrnjene in je zZrtev prisiljena jahati ¢arovnico v podobi kobile
vso no¢, dokler je ne podkuje in je ¢arovnica tako razkrinkana (véasih hkrati tako tudi
izgubi svojo moc).

I: Jaz tudi sem Cula, da se je cuprnca v kobilo spremenila.
S: V kobilo!

8 V folkloristi¢ni literaturi je uveljavljen termin za ta tip povedke »witch bridle legend«. Za pregled razirjenosti
tega tipa povedke gl. Shojaei-Kawan 2004: 411, op. 3.
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I: Ja, ja. Da je, to so Se povedavali, da je hlapca /imela/, pa je moral vsako no¢ kobilo
jahati. Pa mu je nekdo rekel: ,, Ves kaj ti naredi, ti jo pa ubrisi! Ti pa pojdi ponoci Se, ponoci,
pa jo daj podkovati.“ Zjutraj pa je imela na rokah in na nogah podkve. (29)

I: Joj, Se eno stvar! Ena gor s P. mi je pravila, da je poznala tisto Zensko. Da je enega fan-
ta tako zacoprala, da je moral vsako no¢ jahati kobilo, ne. Ona se je pa v kobilo spremenila.

S: Coprnica?

I: Coprnca! V kobilo spremenila. Pol je bila pa taka vedeZevalka, je rekla: , Veste, kaj
napravite? Vzemite to ¢rno ruto pa jo okoli vratu objemi, samo Ce bos dosti mocen ...“ Ne,
in je to naredil, je rekel jedva, jedva, pa jo je obdrZal. In je ostala kobila ... Ja. Pol je pa rekla
tudi, jezus, pol so jo pa odpeljali, tisto kobilo, kovac ... pa ji jesti krmo dali, da bo Ze seno jela,
ne. Pa je imela kopita na rokah, na nogah ... Ne, pol pa ne vem, kako je rekla. Da tista Zenska
je tri tedne umirala ...(29)

Ta povedka je razsirjena tudi drugod v Sloveniji, sosednjih dezelah in sploh v vsej
Evropi pa tudi v Ameriki (celo v ¢rnski tradiciji). Amerigki folklorist Wayland Hand jo
povezuje z izro¢ilom o drugih bajnih bitjih, ki tlacijo in dusijo ¢loveka (Hand 1973) (npr.
verovanji o Aufhockerju®’ v nemskem izrocilu, mori, vozimih itd.).

Podobne pripovedi najdemo v Sloveniji v_mnogih, bolj ali manj literariziranih zapi-
sih (prim. pesem v: SLP I 1970/30: 156-8). V Zeleznikih je bila zapisana takina razlicica:
,Pri Cveku je bila kova¢nica in tam so rekli, da je hudi¢ kobilo koval. V Zajfarci je bila ena
lepa deklica, pa je bil ta kovac njen boter. Pa se je dogodilo en vecer pozno, da je nekdo
pripeljal eno kobilco kovat. Pa je kobilca spregovorila: »Mecej, mecej, boter moj,« tako
se je kovac ustrasil, da je ni hotel podkovati in zjutraj je baje ta deklica lezala z eno nogo
obvezano. Nihé&e ne ve tolmaciti, zraven me pa ni bilo, kaj ne? (zapisala Anica Arnol v Ze-
leznikih 1955, Arhiv ISN ZRC SAZU, zv. 1I-36, §t. 1.392, str. 35). Tudi v naslednji razlicici
je ¢arovnica neposredna sorodnica Zrtve - tu Zena: »Doli na Hrvaskem, tam za Savo je vas.
Bil je gospodar, ki je Ze dlje ¢asa zapazil, da v njegovem hlevu nekaj ni prav. Nek vecer, ko
stopi v hlev, zagleda notri kobilo. Coprnica se je bila spremenila v kobilo. Gospodar ji vrze
¢ez glavo oglavnik, jo priveze, zjutraj pa odZene h kovacu, da jo podkuje. Podkovani sna-
me oglavnik in kobila se spremeni v Zensko. Bila je njegova soseda. Podkovana na rokah in
nogah je sla domov. Moz, spoznavsi, da je Zena coprnica, jo s sekiro vbije.« (Dolinar 1912:
182; po Arhiv ISN ZRC SAZU) Valjavec pa je v Slovenski Bistrici zapisal tole varianto:
»Kovac je imel Zeno coprnico. Vsako no¢ je hodila jahat enega od njegovih dveh pomoc¢-
nikov. Zato je bil ta zelo suh. Neko¢ zvecer je zamenjal posteljo s svojim tovariSem. Ko je
prisla kovaceva Zena, tega ni zapazila in vrgla je uzdo nanj. Postal je konj in jahala ga je
vso no¢. Zjutraj mu je uzdo snela in spet je bil ¢lovek. Tretjo no¢ ga je privezala k nekemu
drevesu. Snel si je uzdo in ko je Zena prisla nazaj, jo je vrgel nanjo. Postala je bela kobila.
Jahal jo je domov in zbudil prvega pomoc¢nika. Podkovala sta kobilo, potem pa potegnila
uzdo z nje. Postala je spet Zenska. Ker ni prisla kuhat, jo je $el moz vprasat, kaj ji je. Rekla
je, da sta jo pomoc¢nika podkovala. Onadva pa sta povedala, da sta podkovala samo belo
kobilo. Kova¢ je sedaj vedel, da je njegova Zena coprnica. Dal je nanesti trnja, vrgel nanj
Zeno in tam je zgorela.« (Valjavec 1884: 301-4, Zena comprnica)™

° Bitje, ki pono¢i sprehajalcu sko¢i na rame in mu jemlje dih (gl. Petzoldt 2003: 27-9)
10 Za razlicice te povedke gl. $e Kres 1884, t. 6, 1. junij, 303 (Prekmurje), Slekovec 1885: 573 (Sredi$c¢e ob Dra-
vi); Ema Plavec (Luce v Savinjski dolini), Arhiv ISN SAZU; Valjavec 1890: 244-5; Cajkanovi¢ 1994/5: 220-1;
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Smuk pod grmom, smuk nad grmom

Tudi na nasem obmoc¢ju smo seveda posneli mnoga pri¢evanja o eni najbolj klasi¢-
nih predstav o ¢arovnicah, namre¢ o njihovi sposobnosti, da letijo, navadno na metli:

I: Ja, no, so se dogovarijale, kdaj bojo jahale na metli ne vem kam, ne.
S: Se pravi, ljudje so verijeli, da jahajo na metli?
I: Ja, ja. Ja, da so jahale na metli. (108)

I: No, mama je to pravila /.../ pa ena pa tudi, pa ne vem, a je tam iz D. Z. ali od kod,
da se je tudi kar ena na metlo usedla pa sla. Tisto so tudi pravili. (70)

I: No, takih sliklcov je veliko, na primer tudi, ko so se v sod zaprle, pa so Sle kot Elija ali
pa ko so se po metli peljale. (35)

I: Ponekod pravijo, da coprance so véasih po metlih letale po luftu pa to. Pa jaz tega ne
verjamem. (79)

Toda te izjave so vendarle bolj del zakoreninjenih stereotipov o ¢arovnicah' kot pa
verovanjskega sistema ¢arovnistva na tem obmodju. Med vso raziskavo na naem obmo-
¢ju nismo naleteli niti na en memorat o srecanju ¢loveka s ¢arovnico, ki bi letela na metli,
smo pa zapisali naslednjo povedko'%:

I: Tako da je menda bila ta stara B., pa Ba. dol, ta stara, pa Se ena.

I1: Ko so $le v grmovje sedet, pa je rekla, je rekla: ,,Smuk pod vejo, smuk nad vejo, smuk
pod vejo, smuk pod vejo!“

S: Kdo je to rekel?

I1: Coprnce.

I: In se je to slisalo v vas.

I1: Ne, to so one same govorile. Pa se je enkrat eden nekam v en sod skril, ves ...

I: A ja!

I1: ... ko so sli po Cesnje ...

I: Da na eni ohceti so ...

I1: Kaj je bilo?

I: To je nas ati pripovedoval, da, to je vse on slisal, da so bile, da so na eni ohceti kuhale
same coprnce, ne.

I1: Same coprnce.

I: In da pol so pa rekli ob polnoci, da pa grejo nekam ...

DPordevi¢ 1953: 26-7; Neweklowsky, Gaal 1987: 259-60, §t. 39; Gasparikova 2002: §t. 59; DOmotor 1973: 186-8;
Briggs 1978: 52; 1991: 715, 749-50).

' To verovanje se pogosto povezuje s predstavo o ¢arovniskih shodih, ti. »¢arovniskih sabatih«, na katere naj bi
carovnice letele na metlah.

12 Po srbskem verovanju se ¢arovnice od ¢asa do ¢asa srecajo, da bi se zabavale in dogovarjale med seboj, a pre-
den se odpravijo na tak§no srecanje, se namazejo z neko posebno mastjo in izgovorijo zagovor, ki omogoci
letenje in eventualno nevidnost, na primer: »Ni o trn, ni o grm, ve¢ na pometno gumno!“ (Cajkanovi¢ 1994/5:
218; prim. tudi Pordevi¢ 1953: 32, 33, 36).
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I1: ... na Primorsko po cesnje', ko jih pri nas Se ni bilo, tukaj gor na B. Pol so se pa
zmenile, da bojo $le, jih je pa eden, se je pa skril ...

I: ... pa da so Sle pa gor na sod, ne.

I1: ... se je pa skril v sod.

I: Ja! Coprnce so sle na sod sedet, on je Sel pa v sod, ne.

11: Ja.

S: Pa ga niso videle?

I1: Niso ga videle. One so pa tisti sod zajahale in so $le na Primorsko po cesnje. In so jih
tam nabrale, ali so se jih samo najedle, v glavnem tisti moski je pa Se natrgal nekaj vej cesenj,
pa jih je s sabo vzel noter v sod, in ko so oni se vracali nazaj, je prisel on noter v tisti prostor,
so imeli gostijo, pa so rekli: Od kod pa cresnje, ne? Pa je povedal, da je Sel s coprncami na izlet.
In da so, da je slisal, da so vpile coprnce: Smuk pod vejo, pa smuk pod vejo, ne.

S: Zakaj pa so to delale, smuk pod vejo, smuk nad vejo?

I1: Da tako so letele, ne.

Si: Kdo vam je to povedal?

I3: Ja, to so stari ljudje povedavali. (53)

Na domnevno sposobnost letenja ¢arovnic se navezujejo tudi mnoge razlicice $aljive
povedke o tem, kako se clovek, ki najde ¢arovni¢ino mast, ki omogoca letenje', in se na-
maze z njo (kot je to videl storiti ¢arovnico, preden je odletela) in/ali zgolj ponovi izrek, ki
ga Carovnica izreCe, da lahko odleti, ,,opece®, ko poskusa ponoviti njeno dejanje (namesto
nad grmovjem leti naravnost skozenj)"’:

I: Ja, zdaj ne vem, Ce je resnica, ali ne. Zena od enega moZa je bila coprnca. Zdaj pa
tako pravijo, da se je mazala z nekim mazilom pod pozduho, pa je rekla ... Cakaj, kaj pa je
rekla?, zdaj sem pa pozabil. Gor nad vejo je letelo, pol jo je pa moz slisal. Ona je pa gor nad
vejo. On je pa Sel med vejami, pa ga je strgalo, pa ga je vieklo za noge, pa mu je jopo snemalo,
pride ves krvav. Ona: "Kje pa si bil?" "Ja, domov sem Sel.” "Kako si pa naredil?" "Ja, med veja-
mi."” Pol je pa rekla: "Ja, moral bi iti nad vejami, pol pa ne bi bil krvav.” Ja, ne vem, Ce je vic's,
ali kaj. Ne morem jaz to, ko jaz tega nisem doZivel, Ceravno sem Ze sedemdeset. (116)

Gre za migracijsko povedko, ki je indeksirana v indeksu migracijskih povedk (Chri-
stiansen 1958, ML 3045, Following the witch'). Ta tip povedke je razdirjen tudi drugod

3 Prim. podoben motiv v Kelemina 1997: 86 ter v povedki o ¢arovnicah (v¢asih vilah), ki so lahko na barki s
pomocjo magijskega obrazca z veliko hitrostjo priplule na drugo stran morja, tam nabrale eksoti¢no sadje in
se spet vrnile (Boskovi¢-Stulli 1973: 96).

' Nekateri avtorji poskusajo pokazati, da so bile sestavine, ki naj bi jih vsebovala domnevna ¢arovniska mast, de-
jansko halucinogene oziroma da so nekatere osebe tudi v resnici uporabljale mast, ki je povzroc¢ala halucinacije
in vizije (Harper 1977; Duerr 1985: 17-32). Po drugi strani je Henningsen na podlagi arhivskih virov o §panski
inkviziciji v ¢asu inkvizitorja Salazarja pokazal, da so mnenja o halucinogenih mazilih ¢arovnic neutemeljena
(Henningsen 1980: 391).

1>V povedki, ki jo je zapisal Kuret na istem obmocju, moza, ki opazi Zenine no¢ne obhode, Zena na kvatrno
soboto namaze z istim mazilom kot sebe. Skupaj nato odletita v hram, kjer se coprnice s hudi¢em gostijo ob
hrani in pija¢i. Ko se moz v nekem trenutku (kljub vnaprejsnjemu Zeninu opozorilu, da je to prepovedano)
prekriza, vse izgine, dobrote pa se spremene v kace, kuscarje, mocerade. Najdejo ga Sele po treh dneh. Izda
coprnice, ki jih je videl. Vse polovijo ter sezgejo na grmadi (Kuret 1984: 158).

!¢ Ta komentar ocitno kaze, da pripovedovalec razume pripoved kot $aljivo zgodbo.

7 Blécourt jo (po Briggs 1971) klasificira kot ML 5006* in kot motiv G 242.7.g.
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v Sloveniji in pri juznih Slovanih. Marija Jagodic (Makarovic) jo je zapisala v vasi Dobe
pri Kostanjevici leta 1956: »Pret so coprance hodile, pa so imele svojo $praho: Smuk pod
grmam, smuk nad grmam. Pa je en $u, pa je to slisu, pa je reku: Smuk po grmu, smuk za
grmom. Pa je priSel ves krvav v hram, pa so vino pile. On je pa mogu jet domov.« (Arhiv
SEM 13, 22/36-7). V Prekmurju je neki duhovnik, ki ni verjel zenski, ki je trdila, da je
¢arovnica, zahteval od nje, da trditev dokaze. Ta mu res naroci, naj pride na mladi petek k
njej. »Ko je prisel, sta se oba namazala pod pazduhami, je ona rekla: Frm, brn, nad trnjem
in nad glozjem. Spovednik se je zmotil in dejal: po trnju in po glozju. Tako sta zletela,
toda on po trnju in se je strgal in potolkel. Ko sta priletela do velikega gradu, je na vrhu
sedel vrag, okrog njega pa ¢arovnice.« Ko naj bi se s krvjo podpisal v njegovo knjigo, je
namesto tega napisal: Jezus Nazarenski, pomagaj mi! Naenkrat je vse izginilo, duhovnik
pa je obsedel na $toru tri dni od doma (Kithar 1913: 3-4). Isti tip povedke najdemo tudi v
Meziski dolini: »Nad Crno se je zbrala nekega dne huda nevihta. Ostrénjakov hlapec je bil
$e na polju. Videl je, kako je iz oblaka, ki je krozil okoli hige, skocila ¢rna Zenska in se spet
dvignila v oblak. Hlapec se je skril za grm in gledal, kaj bo. Tedaj je prisla na polje druga
neznana Zena, se slekla in po vsem truplu namazala s ¢rnim mazilom ter potem govorila:
»Smuk nad grmovjem, smuk nad pecovjem!« Mazilo je skrila pod grm in izginila v oblak,
iz katerega je zacela padati toca. Hlapec je vzel posodo z mazilom, kar ga je pustila ¢arov-
nica in se namazal po vsem telesu. Govoril je kakor ona Zenska, a si ni natanko zapomnil
besedila. Rekel je: »Smuk po grmovju, smuk po pecovjul« Ko je to izgovoril, ga je zacelo
nositi po grmovju in skalovju, da je bil do krvi opraskan in pobit. Samo Se nekoliko Ziv je
naposled vendarle obvisel na borovi veji in si s tem resil Zivljenje.« (M6derndorfer 1924:
77) V Retju pri Ribnici je bila zapisana podobna pripoved, le da je tista, ki se zmoti, co-
prnica sama: »Neko¢ so nas strasili s coprnicami. So rekli, da coprnica metlo prime in jo
zajaha. Potem rece: »Frk nad drevjem«. Ena coprnica pa se je neko¢ zmotila in je rekla:
»Frk med drevjem,« pa so jo veje vso opraskale in je prisla nazaj vsa raztrgana.« (Kastelic,
Primc 2001: 53, §t. 99, prim. tudi 97). Podobno zgodbo je zapisal Valjavec v okolici Vara-
zdina: »Jeden put je bila jedna gazdarica coprnica pak je slugu imala. Ona i$la se je jenput
mazat i mazajuc govorila je: ne uz drvo, ne uz kamen, a sluga je to videl, a ¢ul ni dobro.
On je zacul: uz drvo uz kamen, pak se je i$el i on mazat kad je ona odisla. Mazajuc govoril
je: uz drvo uz kamen. Kad se namazal zletel je pak se je ,se od drva vu drvo od kamena vu
kamen treskal da je ves krvav bil i doletel je v klet gde su one bile. Tam pak ne sme ni$ od
boga govoriti, a on je rekel: ala boze, ala mi je lepo! Onda su one zletele, a on je ostal i bil
je tri dane v kleti dok ga je negdo pustil i onda je tri lete dimo hodil.« (Valjavec 1890: 246)
Zapisala jo je tudi Maja Boskovi¢-Stulli v hrvaski Istri: »Sekrva je bila $triga, a nevista je
¢ula kad se je ona mazala za Velebi¢, da je govorila: Kroz grm kroz trn, na Velebi¢. Kad je
nje nestalo, se je digla nevista s postelje po no¢i i se maze da ¢e po¢ kroz grm i kroz trn, pa
je govorela: Brn, brn, kroz grm kroz trn - pa je §la s hize i nikuliko je hodila kroz grm kroz
trn.« (Boskovi¢-Stulli 1959: 147, §t. 153, Kroz grm, kroz trn).

Motiv, podoben temu o poskusu oponasanja ¢arovnice »neposvecenega, ki se zanj
slabo konca, lahko najdemo tudi v zgodbah o »neposvecenems, ki najde ¢arovnisko knji-
go in z branjem te knjige nehote prikli¢e hudica ipd. Tudi te zgodbe imajo izrazito humor-
no noto.
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Voz na strehi

Vera, da zmorejo coprnice leteti oziroma da imajo v svoji lasti mast, ki jim to omo-
goca, se kaze tudi v zgodbah, ki - v nasprotju z zgornjimi, ki pripovedujejo o ¢loveku, ki
napacno ponovi carovniski obrazec za letenje in zato trpi posledice, pripovedujejo o ¢love-
ku, ki »napacno« uporabi carovnicino mast za letenje: namesto masti za mazanje koles voza
pomotoma uporabi ¢arovni¢ino mast za letenje. Tako je ta zgodba pravzaprav na neki na-
¢in oddaljena paralela zgornjim zgodbam - medtem ko se v zgornji skupini skrivno opa-
zovanje coprnice, ki se na metli odpravlja na ¢arovniski shod tako, da se najprej namaze z
mastjo in nato izre¢e magijski obrazec, nadaljuje tako, da mogki na napacen nacin uporabi
isti obrazec, se tu nadaljuje tako, da mogki na ,,napacen® nacin uporabi isto mast. Posle-
dica tega je, da voz, ki ga je opazovalec namazal s to mastjo, pristane na strehi, na vrhu
drevesa ipd., kar o¢itno aludira na sposobnost letenja, ki ga ¢arovnici omogoc¢a mast.

I: Tule gor je ena hisa, so rekli, da je bil en moski, pa Zenska, sta bila stara, je moski Sel,
on je Sel, pa je krave - so Zivine vozili, voze -, pa je vzel tam nekje eno mast je nasel, pa je
namazal tisti voz, da bo krave napregel. Tisti voz je pa se pokonci postavil gor na streho. Ker
je bila tista Zena njegova coprnica, je imela tako mast, da Ce se je ona s tistim /namazala/, je
letela. In s tem so vsi povedati vedeli, da je ona namazala, da je moz namazal voz, pa je se
pokonci postavil. (100)

V naslednji pripovedi se celo prepletata tako motiv napa¢ne ponovitve izreka kot
tudi (napac¢ne) uporabe masti:

I: Eden se je k eni hisi priZenil, pa je bila ta Zena cuprnica, prmejdus, pa so imeli eno
staro mast za tramom. Moz gleda, kam se Zena odpravlja. Pa zaslisi: smuk nad vejo, smuk
pod vejo /pokaze gibe, ki so jih pri tem delale: z levo roko namaze desno pazduho, z desno
roko pa levo pazduho/. Da se ne bi zadevale, to so sle po luftu ko hudic! Se je el pa Se on
mazat en vecer, da bi videl, kam ona hodi. Pa ni prav govoril: Smuk ¢ez vejo, smuk nad vejo,
smuk Cez vejo, smuk na vejo, pa se je zapicil z glavo noter. S tisto mastjo je namazal kolesa od
voza in je vse zacelo dvigovat. (34)

Podobno povedko je zapisal ze Valjavec med Kajkavci na Hrvaskem: »Jeden put je
rekla mati svojemu sinu da naj kola namaze, a ona je bila coprnica i rekla mu je da mu je
vu ormaru mast. On je iel pak je bas na njezinu trefil. On maze kola, namaze prvo kolo,
vrti se drugo pak se vrti i trejte i Cetrto, a kola onda na jeden oreh koj je bil pred hizom.
Onda decko k materi: mama mama, kola su mi na oreh vtekla. Ona vun: pa kaj si to na-
pravil? kaj sem ti ja to rekla s tom mastjom namazati? Onda je ila brzo pak je zela kola na
kla z oreha, a drugi je nigdo ne bi mogel dole zeti.« (Valjavec 1890: 245-6). V vasi Lokev
na Krasu je bila 1918 zapisana naslednja razli¢ica: »V nasi hisi je bila coprnica. Namazala
je kolesa z njenim mazilom, voz je kar zletel na oreh. Zjutraj je gospodar vstal: Mati, kje je
voz? — Na orehu so ga videli. Tisto coprnico so spravili na Gol¢jo grmado in tam sezgali.
Tako sem ¢ula od starih.« (zapisal Virgil Se¢ek, Arhiv ISN SAZU). V Mateni pri Igu je
Kramar zapisal pripoved o gospodarju, ki je pomotoma namazal kolesa z mazilom copr-
nice, ki je zivela v isti hisi, pa so §la v zrak, da jih ni ve¢ videl (zapisal Franc Kramar 1911,
Arhiv ISN SAZU). V Dimovcu v Zgornji Kolpski dolini je bil podoben motiv zabelezen
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konec dvajsetega stoletja, namrec o ¢loveku, ki mazal lesen voz - najprej eno kolo, ki se je
vzdignilo v zrak, zatem drugo kolo, ki se je prav tako vzdignilo v zrak, ko pa je namazal $e
rudo, je cel voz zletel na slivo (Primc 1997: 182, t. 162).

Cudezni lon¢ek

Poleg povedk, ki jih je mogoce prepoznati kot migracijske, smo naleteli e na humo-
risticne povedke o ¢udeznem lon¢ku, v katerega zna ¢arovnica pricarati sir. V te zgodbe
se v¢asih vplete $e motiv iniciacije v ¢arovnistvo, povezane z odpovedjo Bogu (oziroma
kr§c¢anstvu), ki je predpogoj za tak nacin pridobivanja sira. Razen v teh zgodbah na pripo-
vedi o iniciacijah, ki bi jih morale opraviti ¢arovnice, nismo nikoli naleteli.

I: Pa tisti slucaj, tule, glih pri tistih sosedih je Zivela ena Zenska, A. so ji rekli. Kako je
znala, od moza mama jo je dobro poznala, zveler se je usedla, ali pa v sobo sla, pa je klicala:
»Lukec kakaj, Lukec kakaj!« Pa mu je nastavila loncek, pa se je noter nakakal sam sir. Ni pa
imela krave. Sam sir je imela notri v loncku. Ti so pa bili radovedni, moz, kaj bi rekla, je bil
star osemnajst, dvajset, mogoce Se Sestnajst, kaj pa jaz vem, koliko je bil star. To so povedavali,
je Ziva resnica, da so gledali Cez, je imela nekako zapreto okno ali pa, mislim, zatemnjeno
okno, samo da je Cez neko Spranjo, da so oni to gledali. Da je rekla: » Lukec kakaj!« In je loncek
podstavila in Lukec se je nakakal. Sam sir, krave pa ni imela prej. (99)

I: Tak ko je ...se je jeden tudi porocil z enim dekletom, ne. Pol pa, ko sta bila porocena,
takrat v teh cajtih ni bilo, ne, take stvari, da se lo¢ijo ali pa kaj takega. Tisto, ki si dobil, tisto
si moral imeti /smeh/. Pol je pa slisal, ko sta bila porocena, da je od coprnice hcerka. Pol bi
rad vedel, kako jo bo dobil, da bo ona to zacela po svojem delati kakor mat njena. Je pa rekel:
» 11, ves, da nimamo mleka pa ne tega,” je rekel, “kaj jaz vem, da bi midva to zrihtala nekako
tako... Se da kaj, da bi mleko prislo od nekod, da bi sir naredila?”, ne. Je pa rekla: “Ja, ce bi
rad, ti bom pa pokazala.” Pol je pa nastimala notri v kuhinjo velik pisker.../vzdihne/, je pa
rekla: “Zdaj pa pojdi za menoj!” Pa sta $la en za drugim okoli tistega piskra. Pa je rekla: “Jaz
verjem v ta pisker, pa ne verjem v Boga, jaz verjem v ta pisker, pa ne verjem v Boga.” /smeh/.
On je pa rekel: “Jaz pa ne verjem v ta pisker, pa verjem v Boga!” On je pa obratno, ne. Tedi je
pa pal cel kup s stropa v tisti pisker sira. Da je bil poln tisti pisker. Ko je ona to znala delati,
ne. Pol je pa ugotovil, da je res coprnica, ne. Pa je vzel palico, pa je navezu ornk... Pa je rekel:
“Nikdar vec kaj takega!” /smeh/ (59)

I: To so bile po vaseh /Earovnice - op. M.M./. Cakaijte, to so se pol nekako izdale
pred smrtjo. To mi ena povedala. Je ena puncka sla do ene stare Zenske, pa ni vedela, da je
ta éarovnica in, saj ves, so mali otroci radovedni, in je rekla: ,,Jaz bi pa tole rada bila, ces, iz
tega veliko vidis, lahko kaj naredis.“,,Prav, ves, puncka, jaz te bom pa naucila.“ Pol ji je pa
dala tak velik pisker, svinjski, globok, za svinje kuhat. In éarovnica ji je rekla: ,Deni glavo v
tale pisker globoko in moras reci: Jaz verjem v tale pisker, pa ne verjem v boga!“ Puncka je
bila lepo izucena doma, pa je dala glavo v pisker in rekla: ,,Jaz pa se userjem v tale pisker, pa

verjem v Boga. /smeh/ (35)
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Carovnigki sabat

Odgovori nasih sogovornikov na vprasanja o ¢asu pojavljanja ¢arovnic nasploh, o
tem, kdaj se v teku leta zbirajo ipd., se pogosto nanasajo na abstraktne predstave o ¢arov-
niskih shodih, in ne na resni¢no verovanje o nevarnosti ¢arovnic, ki naj bi pretila skupno-
sti. Najpogosteje so omenjali bozi¢ (v §tirih primerih), dvakrat binkosti in po enkrat $e ad-
vent, kresno no¢, kvatrne tedne’® - nobeden od teh datumov ni pomemben ne v primeru
izkusenj, ki so jih ljudje imeli s sosedsko, ne z vasko in tudi ne z no¢no ¢arovnico.

Tudi v povedkah, ki se sicer danes $irijo bolj ali manj kot vir zabave, najdemo veliko
aluzij na ¢arovni$ke shode (prim. migracijsko povedko At The Witches’ Sabbat, Christi-
ansen 1958, ML 3050).

I: Pravijo, da je en Sustar bil noter, pa je Sival cel dan Cevlje delal, pa delo pa delo. Ona
zZenska je bila neka coprnca, bi rada videla, da bi Sel brz spat, ko je zvecer Sival dolgo. Pol je
pa rekla: ,, Ti pojdes spat, pojdes spat!“ Pol je pa tako dolgo /sitnarila/, da ga je nastimala, da
je Sel spat. Potlej je pa cez eno luknjo gledal, kaj bo delala ona. Pa je vzela tisto mast, pa se
namazala in rekla: »Smuk pod vejo, smuk med vejo, smuk pod veje, smuk med vejel«, pa je
zginila iz stanovanja, pa je ni bilo vec ...

S: Nikoli?

1: /smeh/ Aaa, Jodkima/ je prisla nazaj, je prisla nazaj. Samo celo no¢ so tiste coprnce
vkup letale, pa so pile, pa klamfale ga tam noter, pa kurbale se, pa vsega so delale. Ce je res
ali pani ...

S1: Kdo pa vam je povedal to zgodbo?

I1: To so Se moj oce podavali. (56)

Na carovnigkih shodih naj bi se po stereotipu, ki se je v najve¢ji meri izoblikoval v
obdobju lova na ¢arovnice, ¢arovnice ponoci skrivaj srecevale ter plesale, se gostile, pile,
imele spolne odnose s hudi¢em in njegovimi podaniki, Zrtvovale otroke in se dogovarjale,
komu bodo skodile in pri ¢em. Na Slovenskem poznamo kar nekaj tak$nih znanih mest,
navadno vrhov hribov ali gora, o katerih se je §iril glas, da naj bi bila zbirali§¢a ¢arovnic.
Najbolj znan tak hrib je gotovo Slivnica nad Cerknico, o kateri je pisal ze Valvasor (1977:
99, 183). Poleg tega pa se kot zbirali§¢a ¢arovnic ob¢asno omenjajo tudi Grintovec v Ka-
ravankah, Rogaska oziroma Donacka gora, Pesnigki hrib, Racna gora pri Crni pe¢i in Sro-
botnik; v Sloveniji je znano tudi izro¢ilo o Kleku (prim. Mrkun 1934: 26; Raj$p 1988: 391;
Kebe 1988: 86; Trdina 1987: 350, §t. 14; Vedez I, 1848, st. 12, 92-3; Vedez I, §t. 8 in dalje,
84; Gri¢nik 1998: 163, st. 356).

'8 Prim. slovanska verovanja o ¢arovnicah, povezana s kresom, ko naj bi imele ¢arovnice svoja zborovanja in
naj bi se po verovanju ponekod tudi bojevale s kresniki (Zupanc 1959; Navratil 1887: 106, 121; Lojze Golobic,
Narodno blago iz Semica. Kresne pesmi. NAZU; Marija Jagodic (Makarovi¢), Arhiv SEM 13, 22/43-9). Za ¢as
¢arovnic ponekod velja tudi binkosti (Navratil 1890: 176; Marija Jagodic (Makarovi¢), Arhiv SEM 13, 22/43-9;
13, 21/103), jurjevo (Navratil 1888: 136-7, 133; Karba 1891: 93; Dragan 1857: 98; Risteski 2000; Nedeljkovi¢
1990: 74), lucijino (Navratil 1892-3: 145-6), miklavzevo (Navratil 1892: 141), bozi¢ (Navratil 1885: 176), na
kvatrni teden (Cvetek 1993: 143) oziroma kvatrne sobote (Dolsek 2000: 580, $t. 98) oziroma kvatre ob polni
luni (Morato 2002: 56, §t. 47), ko naj bi imele ¢arovnice svoj shod itd.
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Dolgo ¢asa so bili zgodovinarji prepricani, da so predstave o ¢arovniskem sabatu
v celoti iznajdba cerkvenih demonologov iz ¢asa lova na ¢arovnice, a pokazalo se je, da
so bile predstave o neke vrste ¢arovniskih shodih ali shodih drugih bajnih bitij marsikje
prisotne v ljudski plasti verovanj ze pred tem obdobjem. Za folklorni nukleus sabata ima
Ginzburg potovanje na drugi svet v procesijah, ki izhajajo predvidoma Ze iz keltske mito-
logije (prim. Ginzburg 1984; 1992: 100-2; Henningsen 1991/2), ¢eprav v tej plasti, v na-
sprotju s prepricanji teologov, ni nastopal hudi¢, manjkajo pa tudi nekatere druge obtozbe,
ki se navezujejo na sabat.

Mnoge predstave oziroma elemente izrocila o ¢arovnicah, ki smo jih zapisali na
nasem obmocju, lahko pravzaprav posredno povezujemo prav z verovanji o ¢arovniskem
sabatu. Tudi elementi oziroma motivi ve¢ine migracijskih povedk, ki niso integralni del
lokalnega verovanjskega sistema carovnistva, se pogosto povezujejo prav z motivi, ki so
del izroc¢ila o ¢arovnigkih shodih in jih najdemo povsod po Evropi. Letenje na metli, brez
ali s pomoc¢jo mazila (povedka Smuk nad vejo, smuk pod vejo), in jahanje konja, se pravi
moskega, ki ga ¢arovnica spremeni v konja, oziroma lastna metamorfoza v kobilo (prim.
povedko Podkovana ¢arovnica. V: SLP 1. 1970/30: 156-158), sta nacina, kako po splo$nih
evropskih ljudskih verovanjih ¢arovnice potujejo na sabat (prim. Cajkanovié¢ 1994/5: 219).
Povedka o vozu (ali ¢loveku) na drevesu se, vsaj v¢asih, navezuje na predstavo, da imajo
&arovnice svoje shode na orehu, krizis¢ih, gumnu (prim. Cajkanovi¢ 1994/5: 218-9).

Iniciacija v ¢arovnis$tvo, povezana z odpovedjo Bogu oziroma kr$¢anski veri, ki se
pojavlja v nekaterih razli¢icah povedke o ¢udeznem loncku, se posredno navezuje predvi-
doma na kasnej$e cerkvene dodatke k ¢arovniskim shodom, saj je bila odpoved Bogu po
mnenju teologov pomemben element iniciacij, ki so potekale na sabatu. Tako je bilo leta
1622 na Danskem zabeleZeno porocilo o iniciaciji na sabatu: Zenska, ki je Zelela postati
¢arovnica, je morala najprej trikrat zadenjski obkroziti cerkev, nato pa trikrat zanikati
kric¢ansko vero ter trikrat pljuniti skozi klju¢avnico v hudi¢evem imenu. Zatem se ji je pri-
kazal hudi¢ v podobi ¢rnega psa in ji naredil na ¢elo znamenje (Henningsen 1982: 134).

Naslednja pripoved je lep primer prepleta motivov ¢arovniskega shoda, iniciacije na
tem shodu in plesa ¢arovnic na vrhu lipe — mestu, kjer srecanje ¢arovnic poteka:

I: Neki drugega vam bom povedal. Je bil en fajmoster, kar takole so prisli na spoved, pa
je vedel, ne, da je carovnica, pa je hotel vedeti, kje se one zbirajo. /hehet/ In pol so se domenili,
je rekla: "Kar stopi meni na nogo, pa bova sla.” In seveda, tam je bil tudi hudic¢ in Se veliko
tistih coprnic, fajmoster Se ni nikoli tam bil, pa se je moral fajmoster vpisati v tisti carovniski,
kako bi rekel ... - v imenik. Je pa Sel, ko je hudic prisel s tisto knjigo, on je pa napisal notri
Jezus, not v knjigo /se zasmeji/. Takrat se je pa tam, ko so bili, streslo in Zupnik se je znasel
pred faro gor na vrh lipe. Torej tam so plesale.

S: Jih je videl?

M: Ja, jih je pol videl. Pol je pa zjutraj Sel, je bila Ze binkostna nedelja, ne, zjutraj, pa
je Sel meznar zvonit za jutranjo maso. "Ej," je rekel, "pomagaj mi doli!" Je rekel: "Gospod
Zupnik, kaj pa delate tam gor?" /se smeji/ Je rekel: "Tiho bodi, pa pojdi v faro, pa Strik prinesi,
pa priplezaj gor do mene, da se dol spustim!” Je rekel: "Jaz moram zjutraj imeti ja Se prvo
maso.” (115)
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Gostije v kleti

V zgodbe o ¢arovniskih sabatih se pogosto vpleta tudi motiv veseljacenja, pitja vina,
gostij, ki jih prirejajo ¢arovnice s svojih shodov grede (prim. Murray 1962; Devlin 1987:
202; Cajkanovi¢ 1994/5: 219). Ta veseljacenja ¢arovnic, povezana s pitjem vina, se najveé-
krat dogajajo v kleteh. Motiv pitja vina v kleti omenja Fr. Sreboski Peterlin, ki piSe o zbi-
ranju ¢arovnic v kleti na Kleku, kjer naj bi veseljacile, pile iz polnega soda vina (Strekljeva
zapusc¢ina, mapa II., Arhiv ISN ZRC SAZU). Tudi na Suhem vrhu naj bi coprnice vsak
vecler na brezovih metlah zletele proti Lendavi v vinsko klet in tam pile in coprale (Resek
1995: 231). Na prvi pogled nepomemben detajl se izkaze za miti¢ni motiv, razdirjen v vsej
Evropi in ga najdemo Ze v zapisanih poro¢ilih iz $tirinajstega stoletja. Carovnice iz Valaisa
so priznale, da so potem, ko so prisle s svojih shodov, pile vino v kleteh. Isti detajl najdemo
v priznanjih benandantov iz Furlanije, o tem so govorili kers(t)niki na Balkanu, kallikan-
tzaroi v Gre¢iji, calusarii v Romuniji, taltosi na Madzarskem, osetski burkudziutd na Kav-
kazu ter laponski in sibirski $amani, motiv omenja porocilo Olausa Magnusa o baltskih
volkodlakih iz 1555 itd. — pri vseh je §lo za predvidoma za ekstati¢no potovanje na drugi
svet. Detajl o pitju vina v kleteh je po Ginzburgovem mnenju povezan s predstavo o Zeji,
ki jo ob¢utijo umrli (Ginzburg 1984: 46-7; Ginzburg 1992: 89, 158-9; prim. tudi Simpson
1994: 21). Ta motiv pa je razdirjen tudi na naSem obmodju - razlog za njegovo razsirjenost
in ohranjenost je gotovo tudi dejstvo, da gre za vinorodni okoli§, kjer je vinskih kleti ozi-
roma zidanic pa¢ na pretek:

I1: Dobile so, rekli so, da so dobile neki mast v apoteki, pa so se namazale, pa so rekle
smuk med vejam, smuk med vejam /kroZi z rokami/, pa so izginile, pa so le, pa so galamile
... Pa so Sle v klet noter pit, pa so jih noter nasli v kleti, pa so potlej klet odprli, pa so izginile,
pa so izginile, pa jih ni bilo nikjer ve¢ /smeh/.

/.../ So véasih pripovedavali, da so v kleti pile, pa, da je prisel eden, da jih je ¢ul, da so
noter, pol pa je pogledal, odklenil gospodar, pa so bile noter, pa so se vse zadrle, ko je prisel
noter, samo svete besede ne smete spregovoriti ... To so se zadrle. Jezusmarija, je rekel. Ko pa
je tisto bilo, tedi so pa izginile ...

S1: Ko je rekel jezusmarija?

I1: Ja, seveda. Potem so pa izginile, pa jih ni bilo ... nobene ve¢ nikjer. Ne bi ni¢ smel
re¢i. Ce pa je rekel, pol pa letijo une samo ez veje, pa samo ez veje. Menda recejo smuk pod
vejam, smuk pod vejam ... krozi z rokami/

S1: Kaj pa pomeni to ,,smuk pod vejam, smuk pod vejam?

I1: Da bos letel pod drevesom, ne. Smuk pod vejam, smuk med vejam, ne. Pa bejzte, to
ni ni¢! Govorili pa so tako. (56)

I: Ja, ko je Sel gospodar v gorco /vinograd — op. M.M./, pa je Sel, ne, pa je Sel na sejem,
pa je Sel na svojo gorco domov. Poli je pa tam bila lu¢, se mu je pa cudno zdelo, ne, kdo je
notri ...

I1: Da je v njegovi kleti luc, ne.

I: /vzdib/ ... je Sel pogledat. Je bilo pa notri eno veliko omizje samih Zensk, pa so jedle,
pile, vsega imele na mizi, kar si je pac poZelel in ... pile so njegovo vino. On je bil pa zacuden
pa prestrasen, se je pa na posteljo ulegel. Pa samo to opazoval. One ga pa niso ni¢ mar vzele.
In potem, ko so odsle, so vse to pojedle ... Poznal je pa vse.
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I1: Ja, poznal jih je on, seveda ...

I: /isto¢asno/ Ze od prej, ja, vse te Zenske.

I1: So bile okoliske Zenice. Pol je pa ... ko so pa odsle, so pa rekle, da ne sme nikdar
nobenemu povedati. Da Ce ne, ga bodo zdrobile v soncni prah. In ko so odsle, je iz tiste hrane
pa iz tistega vsega ostalo samo Se konjske fige, e veste, kaj je to?

S : Ja. /smeh/

I1: Ja /smeh/. In on je bil zacuden, ves, da je bil zacuden, ne, Ce je prej bilo tako, zdaj
pa tako. Je mislil, da svojim ocem ne verjame, ne?

I: Pa so vzele vsaka svojo metlo, pa so jo zajahale, pa so $le ... pravijo, da carovnice
metle jahajo. (59)

Mnoge povedke, za katere ne najdemo neposredne podkrepitve v memoratih, nosijo
torej v sebi motive, ki se navezujejo na predstavo o ¢arovnis$kem sabatu. Tudi abstraktno
zastavljena vprasanja o ¢arovnicah pogosto spodbudijo pri pripovedovalcih odgovore, ki
se nana$ajo prav na shode ¢arovnic oziroma na kraje in cas njihovega srecevanja, na nacin
njihovega prihoda na te shode, tj. letenje na metli, itd.. Po drugi strani so tudi memorati o
noc¢nem opazovanju ali sreanju s carovnicami v podobi luci, v podobi peric, ki se sre¢ujejo
med pranjem perila ob vodnjakih, reki, potokih, v podobi ¢arovnic, ki v¢asih kurijo ogenj
ali se kazejo v podobi ogenjckov, posredno povezani s predstavo o tem, da se ¢arovnice
shajajo na doloc¢enih mestih, saj o njih govore v mnozini, v¢asih pa posebej poudarjajo, da
se ¢arovnice (v podobi ogenjckov - ludi, peric itd.) sre¢ujejo zato, da bi se dogovorile, kje in
kaksno $kodo bodo naredile. Lahko bi torej rekli, da verovanja o ¢arovniskem sabatu pred-
stavljajo nekaksno miti¢no plast izrocila o ¢arovnicah na tem obmodju, ki se - bolj kot da
bi se kazalo v obliki neposrednih izjav in pripovedi o teh shodih (¢eprav jih najdemo tudi v
tej obliki!) -, posredno kaze kot temelj tako stereotipnih abstraktnih izjav o ¢arovnicah kot
tudi temelj mnogih migracijskih in humoristi¢nih povedk, ki tu krozijo o ¢arovnicah.

Povedke o ¢arovnicah v odnosu do verovanjskega sistema ¢arovnistva

Ceprav moramo omenjene tipe povedk na vsak nacin razlikovati od pripovedi, ki so
del verovanjskega sistema ¢arovni$tva na tem obmocju, pa v mnogih od njih lahko najde-
mo elemente, ki so del tega verovanjskega sistema.

Povedka Podkovana ¢arovnica v bistvu temelji na verovanju o ¢arovnicini sposobno-
sti metamorfoze v Zival oziroma na njeni sposobnosti posiljanja dvojnika (duse), ki je po-
gosto zoomorfne oblike, iz telesa (prim. Lecouteux 1992), verovanju, ki je na tem obmocju
splo$no razsirjeno (prim. spreminjanje v krastaco) — ¢eprav, kot re¢eno, specifi¢nega vero-
vanja o metamorfozah v kobilo na nasem obmoc¢ju ne najdemo. Obenem lahko najdemo
podobnost med to povedko (zlasti razli¢ico, v kateri ¢arovnica vso no¢ jaha ¢loveka) in
memorati o no¢nem dozivetju, v katerih je ¢lovek zaradi ¢arovnice prisiljen begati, kroziti
in vso no¢ bloditi po gozdu. Tudi v obcutju Zrtve, ki ga te pripovedi opisujejo, lahko naj-
demo paralele: ¢lovek je v obeh primerih na neki nacin »gonjens, prisiljen hoditi, tekati
celo no¢, koder ga ¢arovnica goni, nosi (prim. tipi¢ne izraze za ta dozivetja: »coprnice so
me nosile«, »coprnice so me gonile«).

Tudi v posledicah »leta« ¢loveka, ki v povedki Smuk pod vejo, smuk nad vejo izrece
napacen obrazec in zato leti po grmovju in trnovju ter konca ves raztrgan in ranjen, lahko
do neke mere najdemo skupne tocke s pripovedmi o srec¢anju z no¢nimi ¢arovnicami, ki
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naj bi ljudi vlacile po grmovju in trnovju. Tako kot ¢lovek v tej $aljivi zgodbi tudi sami
lahko kon¢ajo raztrgani, ranjeni, krvavi itd. — npr. nad hribu, dalec stran od mesta, kjer so
stali pred srecanjem s coprnico.

Povedke o vozu, ki zaradi ¢arovnic¢ine masti pristane na strehi, drevesu ipd., so zelo
sorodne povedkam o ¢loveku, ki predvidoma po ¢arovnicini krivdi nepojasnjeno pristane
na strehi, drevesu itd., ¢eprav ne zaradi masti (prim. spredaj). Hkrati pa se tudi zelo pribli-
Zujejo memoratom o no¢nih dozivetjih, v katerih pride do nejasnega premika polozaja, ko
se ¢lovek na nepojasnjen nacin znajde povsem drugje, kot je bil pred tem.

Po drugi strani je tudi humoristi¢na pripoved o cudeznem loncku, s katerim carovnica
dobi sir, v temelju seveda povezana z verovanjem, da ¢arovnica pridobiva mleko in mle¢ne
proizvode na nacin, ki je $kodljiv za druge. Toda v nasprotju s pripovedmi iz tega poglavja,
v katerih ljudje govorijo o konkretnih osebah in v katerih gre za resne obtozbe prekora-
¢enja norm, ki vladajo v skupnosti, je v pripovedih o ¢udeznem lonc¢ku navadno izrazito
poudarjen humorni preobrat, ki daje tako reko¢ isti obtozbi povsem druga¢no konotacijo.

*

Povedke o ¢arovnicah, o katerih govori ¢lanek, se torej tako ali drugace posredno
navezujejo na verovanjski sistem carovnistva na raziskovanem obmodju in verjetno je
prav ta povezava tista, ki jih je obdrzala pri Zivljenju. A kljub vsem paralelam se te povedke
vendarle razlikujejo od tistih pripovedi, ki jih imamo lahko za del verovanjskega sistema
¢arovni$tva na tem obmocju - ne le po vsebini, ampak tudi po zgradbi in nac¢inu naracije.
Te povedke imajo praviloma jasno izdelano fabulo z dramati¢nim ali humoristi¢nim pre-
obratom. Zanje je praviloma znacilno tretjeosebno pripovedovanje. Praviloma ne pripo-
vedujejo o lastnih dozivetjih ali o dozivetjih bliznjih (o viru pravijo navadno: »so pravili,
»nekdo je pravil«), ampak o dozivetju neznane osebe (»nekdo, »eden«), ki se je zgodilo
v nedolo¢enem c¢asu (»nekoc«) in kraju (»nekje«). Vse te povedke imajo prevladujoco
humoristi¢no noto in so pogosto spremljane s smehom. Medtem ko so funkcije pripovedi
o ¢arovnicah, ki so del verovanjskega sistema ¢arovnistva, razlicne: seznanjajo ljudi z ne-
varnostmi ¢arovniskega napada v taki ali drugacni obliki, jih opozarjajo na kraje in cas,
ko grozi nevarnost ¢arovnic, prikazujejo nacine, na katere se lahko ljudje ubranijo pred
¢arovnicami, itd., pa je funkcija teh povedk predvsem in v prvi vrsti ena sama — zabava.
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Podkovana ¢arovnica in druge povedke o coprnicah v vzhodni Sloveniji

The Witch Bridle and Other Witch Legends in Eastern Slovenia

Mirjam Mencej

Presented in this paper are (migratory) legends about witches, for example the
Witch Bridle Legend, Following the Witch, legends about making Lucy's chair in order to
identify witches, and so on, which were recounted by people living in rural areas of eastern
Slovenia where the author, together with the students of the Department of ethnology and
cultural anthropology from Ljubljana University, carried out field work on witchcraft in
2000 and 2001. People told many witch stories based on first-hand experience, for exam-
ple about encounters with »supernatural« witches, neighbors suspected of witchcraft, or
people who were perceived as witches by the entire village. While experience about this
nature was subjected to the belief (or disbelief) in witches (migratory) legends on witches
are not a part of the local witchcraft belief system and not even subjected to discussion
about possible belief. Not only their content, but also their structure and narrative style
differ from the memorates and stories about witches that are a part of the local witchcraft
belief system. As a rule, these legends have a clearly-formulated story line with a dramatic
or humorous twist and are usually recounted in the third person. They generally do not
describe the narrator's personal experience or the experience of someone close to them
but rather the experience of an unknown person that took place in an unspecified place
and at an unspecified time. With a pronounced humorous note, such legends are often
accompanied by laughter. It is true that the witch legends presented in this essay are indi-
rectly connected with the local witchcraft belief system, which is probably why they have
been preserved to the present. However, while the functions of the witch accounts that
are part of the witchcraft belief system are different (they serve to notify people about the
potential danger of witch attack in different forms, warn them about its time and place,
demonstrate the measures that need to be taken to ward it off, etc) the principal function
of these legends is entertainment.



Rain and Dust*

Richard Burns

The subject of this paper is the pan-Balkan rainmaking practice associated with the
names dodola’ and ‘peperuda’ and their many and various cognates. The paper develops out
of the author’s experience in writing a long poem based on these customs (In a Time of
Drought, 2006; U vreme suse, 2005). The paper proceeds to offer an analytical reading of
the well known example of the Balkan rainmaking custom. In the course of close linguistic
examination and comparative contextualisation, attention is focussed on one specific motif:
the sieve. The paper opens conjectures that relate the Balkan practice to two ancient Mediter-
ranean mythological motifs: first, to Minoan and Mycenaean rainmaking invocations, and,
secondly, to the goddess Persephone, via the theories of V. V. Ivanov and V. 1. Toporov.

‘Correspondance’ and In a Time of Drought

When I first heard about the rainmaking customs of the Balkans, their mythologi-
cal dimensions and content triggered something in me, snagged, stirred, pulled me in
and kept me bound, until a book-length poem had written itself out of me, In a Time of
Drought (Burns 2006a). There was an immediate sense of recognition, of discovery, of
multiple unfolding connections and ‘correspondances’ These struck like lightning. The
unfolding went on throughout the process of composition (Burns 2006a: 33-4).

As I started working on the poem, an idea that had come to me started unravelling:
it began as a hunch, a theme, accompanied by a little (too little) knowledge. So, during
composition of the first drafts, I set about finding out as much as I could about the rain-
making practices and songs. More than once I was astonished to find that images which
had been cropping up spontaneously in my own mind during composition turned out to
belong to the sources themselves, and even to be part of their stuff or grain (Burns 2006a:
31-33).

This curious recognition of a spontaneous ‘matching’ between my inner images and
personal compositional processes on the one hand and, on the other, material already “out
there” (i.e. woven, patterned, documented and above all socialised in myth, legend, ritual,
folk custom, etc.) had often occurred to me before, but rarely with such force. Whenever
that kind of heuristic experience arrives, however well prepared one may be, and however
well one may have envisaged it, it is always new, surprising, uplifting, expansive: a gift.

* This essay is an extract from a longer monograph on the Balkan rainmaking custom.
Richard Burns is a poet who has published more than 20 books of poetry. He has just completed the last vo-
lume in his “Balkan Trilogy”, entitled Under Balkan Light. (forthcoming, Salt Publishing, Cambridge). He is a
Bye-Fellow of Downing College, Cambridge, and a Preceptor at Corpus Christi College, Cambridge.
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From the experiential point of view, words like “illumination” and “epiphany” are hardly
too strong to describe the state of mind, of being, instantly triggered and simultaneously
validated by this set of multiple recognitions. There is a numinous element.

My current understanding of this kind of “correspondance” is that, in certain kinds
of “deep” poetic composition, mythological patternings well up through individual con-
sciousness with a force that a poet learns to trust, follow and be bound by. Without this
binding, this following and this trust, no poem emerges — unless it be one that is stunted or
maimed. It might also be said that it is both necessary and inevitable that, during the act of
composing itself, the poet is not likely to be able to fully understand the powerfully loaded
material that surfaces through what may well be subjectively experienced as the most
profound and intimate layerings of his or her being.! In the first and last resort, the craft
(Fr. métier, It. mestiere: compare Eng. ‘mastery’) of making poems involves and tracks a
mystery (in the Greek sense of the word), and necessitates this willed and willing two-way
flow between the consciousness of the individual poet and a mode of consciousness that
might be called transpersonal.?

But of course the making of a poem is not an involuntary process. Experientially,
for a poet working with, in and through a myth, both volition and intelligence appear to
be fully harnessed by the ‘other’ (‘higher’ / ‘deeper’ / ‘magical’ / ‘inspired, etc.) forces for
the precise purpose, as it were, of the poem’s making. In this context, such mantic and tele-
ological notions as ‘inspiration, ‘destiny, ‘vocation, ‘calling, ‘divine calling) that have so
often been invoked to validate the poet’s practice, remind us that the evolutionary origins
of poetry are probably shamanic (Eliade 1964: 510). The poet recognises and participates
actively in this harnessing. Indeed, the poet, apparently, wants this yoking, this yielding,
this involvement with the interiorised and transpersonal other. And, for the poet (Scots.
makar), the fulfilment and pleasure wrought into the poesis - i.e. into this making that is
equivalently a yielding, a trusting and a following - reside and are justified precisely in
the resultant discoveries that occur, in the mind’s heuristic leaps and plunges through the
act of creation, in the connections that appear, unexpectedly and “as if from nowhere”.
Such further and later outcomes as the possibilities of publication and recognition, the
chances (and fantasies) of acclaim, fame and fortune, and so on, may well be ancillary: as
the passionate intentness on reclusiveness that we trace in the lives of such poets as Emily
Dickinson and Gerard Manley Hopkins makes abundantly clear, even if such privacies
were enforced by circumstances.

Aside from correspondances during the making of a poem itself, in the particu-
lar instance of In a Time of Drought, I have also found it curious that the mythological

' Similarly, Michael Polanyi writes: ‘Scientific discovery, which leads from one framework to its successor, bursts
the bounds of disciplined thought in an intense if transient moment of heuristic vision. And while it is thus
breaking out, the mind is for the moment directly experiencing its content rather than controlling it by the
use of any pre-established modes of interpretation: it is overwhelmed by its own passionate activity. (Polanyi
1958: 196). These observations about scientific discovery are comparable to some of Shelley’s statements about
poetic composition in The Defence of Poetry, such as: ‘[...] the mind in creation is as a fading coal, which some
invisible influence, like an inconstant wind, awakens to transitory brightness’

In 1964-5, in Venice, I apprenticed myself to the English poet Peter Russell (1921-2003). In his old age he told
me that, in his experience, his own poems that remained most deeply meaningful to him had emerged from
material that he ‘didn’t know much about. He said that what was strange (unknown, not-understood, partially
understood, mysterious, ‘other’, etc.) had always held the strongest and most passionate pull for him, and
tended to fascinate and bind him. This attraction, he recognised, often included or was akin to erotic longing
and desire. (See also Polanyi 1958: 198: ‘Mystics speak of religious ecstasy in erotic terms. )

©
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sources and associations which the poem draws on have been powerful enough to go on
quietly working in and through me long after poetic composition ended. Indeed, since
then, I have found myself continuing to be “held” by all aspects of the underlying and sur-
rounding material, continuing to want to explore more of its roots and ramifications, and
continuing to be astonished and delighted by the emergence of further unexpected details
and apparently chance associations. That is to say: this material is still alive for me, it hasn't
petered out, it carries a charge, it wields tiny hooks and needles, it won't let go, it won't let
me go. It might be said: involvement in a myth can have an obsessive quality about it.

Even so, I think it also needs to be added here that, as far as such correspondances
are concerned, this later (secondary) process of “prosaic” re-analysis and re-synthesis of-
ten calls for a course of recapitulations that seems laborious, pernickity and frustratingly
slow, by comparison with the instancy of the lyrical flushes, heady flights and heuristic
breakthroughs that marked the first phases of composition.’

From a psychological perspective, these occurrences and perceptions of pattern
make full and coherent sense when viewed through a Jungian lens. Taken together, the
theories of Jung, and those of others like Neumann and Hillman who have followed and
applied them, are not only consonant with these processes, but can scarcely be seen as
anything other than authentic inner mappings of what goes on psychologically during
poetic composition, that is, at least in my own experience and practice.* According to
these thinkers, myths, legends and folk tales present and re-present the patternings of
archetypes. Their manifestations and influences, their strings, skeins and strands, their
webs, meshes and knots surface and sink and re-surface, apparently spontaneously and
unpredictably, and according to laws partially but not fully understood. They combine and
recombine. They spin and weave constantly new but always recognisable patterns. They
are the DNA of myths, legends and rituals.

I think that in my work on In a Time of Drought, just as on this essay that follows
it, particularly bearing in mind the material’s mythic elements, I have recognisably been
caught (touched, embraced, moved, transported, etc.) by an archetype, within and through
an archetype, perhaps even for an archetype, that is to say, in the service of that arche-

type.®
Scope and Modes of Enquiry

In the discussion that follows, on psychological grounds, I have taken the Jungian
perspective as given. But because I am interested here not only in tracking psychological
patterns, but in mapping possible historical and evolutionary relationships, I integrate
several other methodological models. First, broadly speaking, my approach is diachronic-
linguistic. Second, I apply a structuralist analysis to one particularly well known example
of the Balkan rainmaking practice. For all the obvious risks this approach carries - that
is, on the one hand, of simplifying and hence misunderstanding the material, and, on the

Compare Polanyi 1958: 124-131, on “Mathematical Heuristics”

Among the many salient titles by these authors, those most pertinent to this discussion of poetry and mythol-
ogy are: Jung (1959, 1966), Neumann (1959) and Hillman (1973, 1975).

This is true, too, of my other long poem that emerged out of the same “deep” mythological nexus, The Blue
Butterfly (Burns 2006b). At the time of writing this, I suspect more poems may emerge that are related to the
theme / mythologem of the butterfly.

-
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other, of superimposing interpretations on it and so crushing it, rather than delicately
teasing them out of it — the unpicking of a composite whole into its parts is nevertheless
capable of yielding interesting insights. Within this approach, comparative strands are
necessarily interwoven. Third, I take a single feature of one particular rainmaking custom,
and to this detail I apply close linguistic examination and comparative contextualisation.
Fourth, I throw in some pure fanciful conjecture.®

The approach that combines comparative mythology with comparative linguistics
has many antecedents among scholars. In this instance, I owe most to Roman Jakobson,
who made a striking contribution to the study of the Balkan rainmaking rituals (Jakobson
1985a: 6-7 & 1985b: 22-23). By submitting the chosen material to analysis and, in the
course of doing so, bringing other linguistic, mythological and historical information and
conjectures to bear on it, my intention is to open questions for discussion of the rainmak-
ing custom as a whole. Inevitably, this procedure will involve excursions and diversions.
These, I hope, will lead back into the material at possibly unforeseen angles and along un-
expected declivities — which in turn may reveal further perspectives, layerings and conjec-
tures. Finally, since it is in the nature of myth to enfold and include, I am aware, too, that
both In a Time of Drought and this essay not only derive from the mythological material
and comment on it, but now come (return) to be part of it.

Source and Text

The finely documented account by Pordevi¢ of a version of the Balkan rainmak-
ing custom, performed near the River Morava in south-eastern Serbia near the Bulgarian
border, is so well-known that it has almost taken on the status of a classic Here is his text
(Pordevi¢ 1958: 401-3. Extract tr. Vera V. Radojevi¢ & RB.):

When there is a period of drought during summer, and rain is withheld over a long
period of time, the Dodolas go around the villages even today. In Leskovac, until around
ten years ago the Dodolitsas used to go from house to house singing “dodolitska” songs,’
praying to God to give rain and wealth. Nowadays, only small gypsy girls go around the
town, followed by an older gypsy woman. In some of the villages, one can still see small lo-
cal girls, although gypsy Dodolitsas appear even there. In Dusanovo, even today, when the
rain is “withheld”, four small girls go around as Dodolitsas. Each one is dressed in old and
shabby clothing. Each one has a wreath made of nettles and burjan [‘sambucus, a weed].
They walk barefoot. The first two carry a copper bowl with water which they sprinkle over
the houses with a bunch made of burjan and nettles . . . When the Dodolitsas arrive at a
house, using the bunch of burjan and nettle, they sprinkle water over the yard and sing:

1. Hly, fly, peperuga
Oh, dodolas, Dear Lord!
We go over the fields
And the clouds over the sky

¢ A good deal of what passes as “scientific” among even major scholars (historians, historical linguists, archae-
ologists, ethnographers and anthropologists) is in fact no more than conjecture, suitably dressed up to appear
accurate, objective and authoritative. Ideology and vanity play tricks with even the best minds.

7 dodolitsa, n. little Dodola’; adj. dodolitska.
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2 The sun is burning our fields
The little dodolitsas are praying to our Lord
‘Give us, Lord, gentle rain,
To bedew our fields
So that gentle grain will grow
So that two grapes will give a barrel of wine

3. Fly, fly, peperuga
So that great wealth will be born
So that the barns will be full
Both barns and stores
So that white grain will grow
So that the ploughman will have white bread
Give, Lord, give, give, Lord, give!

4 So that white hemp will grow
A thin thread of little hemp
Do not give it in teeny bits —
But if in teenies, with bits of cheese
With bits of cheese and a bit of flour’

After each verse the refrain ‘Oh, Dodolas, Dear Lord’ is sung twice, or this refrain
once, followed by ‘Give, Lord, give, give, give!

Whilst the dodolitsas are singing, the “lady” of the house, or someone from the
family, takes a bucketful of water from the well, and pours it over the wreaths on the
dodolitsas” heads and over their feet. The dodolitsas splash their feet in the spilt water and
sing. Many housewives add fresh water to the copper bowls, so that the rain may over-
flow in similar manner onto the dry soil. When the dodolas have finished their song, the
housewife brings out corn flour in a sieve and gives it to the dodola who is collecting flour.
When the dodola pours some of the flour which has been presented as a gift to her into
her bag, she positions the empty sieve on her hip towards the East, and lets it drop with her
right hand, saying, ‘Full, full!” Should the sieve settle in the correct position, as when one
is sieving flour, it is believed that rain will come and the crop will be rich. However if the
sieve turns over and falls onto its other side, the opposite will happen. It is customary for
the dodolas in the village of Dusanovo to go into the fields. As soon as they have finished
calling on the houses, they go through the fields singing and sprinkling water as far as the
local quarry. They go into the quarry three times, and sing and sprinkle it with water, and
then they return to the village to a widow who, usually, makes them some corn porridge
from her own flour.

In other villages, as used to be customary in the town of Leskovac as well, the dodo-
las take the flour which they have been given to a local widow, who makes a porridge from
it in their copper bowl. The porridge is eaten in the middle of the yard and the bowl is
placed on a plate which is turned upside down, underneath which they have first poured
some fresh water. In Stulac (in the county of Jablanica), the dining table for the dodolas
is set above running water, so that a few crumbs of porridge may fall into the running
water.
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When all this is finished, the dodolas take off their leafy clothing, and take their
wreaths and bunches made of burjan and nettle with which they have sprinkled the houses
and fields, and throw them into running water.

Recently, Gypsy dodolas have collected not only flour, but also other victuals -
bread, beans, cheese, paprika, etc.

The names: Dodola and Peperuga

The terms peperuga, dodola and the diminutive dodolitsa that appear in Dordevi¢’s
text are among the names for the Balkan rainmaiden. The various names have been el-
egantly mapped by Plotnikova (1999) to reveal regional variations. Names of the dodola
type, which I designate as the ‘central’ group, are more common in Serbia, Bosnia, and
names of the peperuga or perperuda type, designated as the ‘eastern and southern group;,
tend to be more frequent in Bulgaria, Rumania, Moldovia, Albania, Thessaly and Epirus
(Burns 2006a: 35, 37-38 & 42). In the border-area of dialect-continua between Bulgaria
and Serbia, as in Macedonia, both verbal variants appear in the same song.

Names in the peperuga (or peperuda) group are related to the Slavonic storm-god
Perun, cognate with Lithuanian Pergunas or Perkunis, Latvian Perkons, Perkuns, Prussian
Percunis, Norse Fjorgynn and, of course, Thor. But in Bulgarian, the peperuga (peperuda)
has two apparently quite unrelated further meanings: ‘butterfly’ and ‘poppy’ (Duridanov
1996: 161-4). While there exists plenty of fascinating theoretical conjecture among schol-
ars on these etymologies, all of it relevant to a depth-study of the rainmaking practices, the
key factor to bear in mind for this discussion of Pordevi¢’s account is that, to the villagers
actually involved in practising and witnessing the ritual, multiple overlays of meaning
and associations were simultaneously present in their language and minds. The niceties of
scholarly etymology were hardly relevant

Karadi¢, Stevanovic and Pordevic

DPordevic’s text confirms many of the observations made by the first known com-
mentator on the practices, Vuk Karadi¢, 180 years previously, in his first edition of the Srp-
ski rjecnik [Serbian Dictionary] (Karadi¢ 1818).A later dictionary entry on the rainmaiden
(Stevanovic¢ 1989: 4/446-7), listed under Dodola and giving some of her other titles, along
with secondary meanings and literary references, provides further commentary:

dodola £. ethn.; peperuda, prporusa, ¢arojica. folk-custom in some parts of
south-eastern Europe, in which participants (usually girls) go from house
to house in time of drought, sprinkle (or get sprinkled with) water, and sing
folksongs praying for rain. (Translation RB)

Here, a key fact, not mentioned by Karadzi¢, is that the participants not only ‘sprin-
kle water’ but can ‘get sprinkled’” themselves. Pordevi¢’s account of the Morava version
strongly bears out this reciprocity, which progressively takes clear shape as a key structural
and thematic feature.
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Stages in the Ceremony

From the wealth of specific detail in Pordevi¢’s account, the ceremony can be seen
to develop in clearly demarcated stages, each rich in symbolic associations:

1. The girls walk to each house in the village, bringing their own copper water-bowl
and bundles or sprays of plants, and use these to sprinkle water over the house.

2. 'The first words of their songs identify or correlate their own action of walking
over or through the fields with that of the movement of clouds across the sky. It is
implicit here that the dodolas are (or are like) clouds, in that both are dispensers
of rain. The first line of the song also means ‘Fly, fly, butterfly’

3. 'The words of the song call on God to pour down rain, to enable the fields to yield
grain for bread, as well as wine, hemp, and basic victuals.

4. The housewife takes water from her well and pours it over the girls’ wreath-
covered heads and feet.

5. 'The housewife gives the girls a sieve and some flour.

6. One girl does more pouring or sprinkling of flour on the ground according to a
formulaic procedure which involves using the right hand and facing the east. The
emphasis on the right hand and on the easterly direction together imply invocation
of the sun as the source of light. There follows a “heads-or-tails” procedure with
the sieve. Effective performance and results constitute success and good luck.

7. 'The girls go to the fields and repeat their sprinkling of water there.

8. They go in and out of the quarry three times, with more sprinkling of water into
it.

9. They receive porridge from a widow. In some cases, the bowl from which they
eat is placed on a plate which has been turned upside down.

10. Their food is served and they eat it over spilt or running water

11. At the end they throw their ceremonial leafy clothes and gear into running wa-
ter.

In this ritual, several distinct natural transformations, reciprocities and interpend-
ences are re-enacted, both sequentially and simultaneously. The most obvious is the set
of transitions from the sprinkling and pouring of water, via flour, to porridge, then to the
action of eating the porridge over water, followed by more sprinkling on the fields, and the
final discarding of their leafy clothes into running water. This sequence in itself represents
an entire natural cycle.

The Sieve

The sprinkling of flour from the sieve in stages 5 and 6 of the ceremony is similar
enough to the pouring of rain from clouds for the latter to symbolise the former. Flour is
the finest of dusts. From this single set of associations, further vivid and evocative corre-
spondences emerge. For example, the word sito, which means ‘sieve’ in both Serbo-Croat
and Bulgarian, has many derivatives, all of which indicate smallness or minuteness, e.g.
the Serbo-Croat adjective sitan (-na, -no) meaning ‘fine, ‘little; and hence sitno, meaning
‘small change’ or ‘loose change, as well as words like sitnarijia, meaning ‘odds and ends.
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Thus, a common formula in many of the Serbian rainmaking songs for ‘fine rain’ (i.e. rain
falling in small droplets’) is sitna kisa, more precisely, ‘sieved rain, sifted rain’ and in Bul-
garian, sitna rosa, ‘sieved or sifted dew’

Surely, then, the sieve in Pordevi¢’s account actually embodies this sitna kisa or sitna
rosa. Bearing in mind the rainmaiden’s connection with Perun, and the possible link be-
tween Perun and the Vedic god Parjdnya, consider the striking similarities evident from
the following commentary on the woollen sieve that filters the soma, or ‘juice of the divine
plant; in the Rig Veda (Zaehner 1962: 20-1):

. . . the woollen sieve through which the juice of the divine plant is filtered
is identified with the sky, and the filtering and pouring of the juice into the
water and milk that awaits it is made to represent all manner of cosmic
processes. Because the juice is liquid it is compared to and identified with
the rain, and Soma becomes the Lord of streams and son of the waters. Be-
cause the plant is golden in colour it is compared to the lightning and the
noise made by the pressing is compared to the thunderstorm. Assimilated
to the sun it fills heaven and earth with its rays [. . .]

According to the same commentator, the woollen filter in the Rig Veda is by no
means a mere metaphor for clouds:

The sieve which filters the juice, as we have seen, is likened to the sky; in-
deed it is the sky. Soma is ‘in the navel of heaven in the woollen filter’ (RV,
9.12.4), it * traverses the lights of heaven, the woollen filter’ (ibid., 9.37.3),
or ‘purifying himself in heaven . . . he walks with the sun in the filter’ (ibid
9.27.5). In none of this is any incongruity felt, for the cultic act creates a
magical rapport with the entire cosmos, and the woollen filter thus becomes
the centre of the universe and identical with the sky.

Exploring the same example, the commentary by Schrader (1921: 40) is pertinent:

Magic may be practised either by an action or by words, as can be clearly
gathered from its terminology.

Similarly, the flour (powder) that passes through Peperuga’s sieve may be said to
stand for (represent, embody, symbolise, etc.) the wished-for rain.® This implication in
turn opens up still more fascinating and fertile correspondences, which will lead, firstly, in
directions away from our text, and then back into it.’

8 Rain is identified with “heavenly’ seed in many cultures. See Chevalier & Gheerbrant 1994: 783. ‘In Amerin-
dian tradition rain is “the storm god’s sowing”. Rain was the sperm which made fruitful the sacred marriage.
All agrarian civilizations attribute the same symbolic properties to it

° Melanie Rein has reminded me of a symbolic aspect that is not explored here: the function of the sieve is not
primarily to “refine” but to separate. In some cases, what is of value is “fine” and so passes through. In other
cases, the contrary is true: the sieve “nets” what is of value and it is the waste or by-product that passes through.
See also Chevalier & Gheerbrant 1994: 881-2.
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An excursus through rain, mist and dust

Across a very wide range of Indo-European languages, it is apparent that there is a
huge and fascinating maze of perceptual associations and semantic meanings embedded
or hidden under words for rain, mist, dust, powder, etc. I would hazard the guess that this
network is present as a kind of mesh of ‘deep’ memories and associations, whose echoes re-
verberate dimly but directly beneath all versions of the Balkan rainmaking customs. Here,
there is space for a few hints of these connections. The following tables contain expressions
collated from dictionaries and other sources (which are listed in the bibliography).

Some words and phrases expressing notions of ‘rain) ‘dew’, ‘water’,

‘vapour’, ‘mist; ‘powder, ‘dust} etc. in Indo-European languages

Table 1: some cognates beginning with /T/, /f/, /d/, /t/
Ancient Greek thymidn ‘to burn so as to produce smoke’
‘spirit, breath, life, mind, soul, desire,

thymos ,
courage, anger
Latin fumus ‘smoke’
fuscus (s fusc-) ~ ‘sombre, dark, dusky’
Old English dust ‘fine powder, dust’
Old High German tunst, tunist ‘storm, breath’
Middle High German tunist ‘a storm, breath’
Modern German Dunst ‘haze, steam, smoke, vapour, mist’
Modern Dutch duist ‘meal-dust’
Irish tunst ‘vapour, fine dust’
Norwegian dusk-regn ‘fine rain, dew’ (i.e. ‘dust-rain’)
Swedish regn-dusk ‘fine rain, dew’ (i.e. ‘rain-dust’)
Norwegian dysja ‘fine rain, drizzle’
Serbian, Croatian dazd ‘rain’ (obsolete in standard current
speech)
Bulgarian ddzhd ‘rain’

Table 2: some words (cognates?) beginning with /p/

Tocharian piirs- ‘sprinkle’ (dust, powder),
‘splash’ (sprinkle, water)
Hittite pappars- ‘splash, water’
Czech prs ‘rain’
prchat ‘evaporate’
Slovenian prsavica, prsec ‘drizzling rain, spray
Scotch mist’
prien ‘shower’
prsenje ‘drizzle, drizzling, rain’
prseti ‘to drizzle, to sprinkle’
priiti ‘to spray, to sprinkle’
prasen ‘dusty, powdery’
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Bulgarian prah
Bulgarian dialects pdrsholi, prashuli
prashasvam
prashevitsa
praunka
Bulgarian dialect prashitsa
Serbian, Croatian prah
prskati, prsnuti
prasiti
Croatian prasek
Serbian, Croatian pepeo
Bulgarian pepel
Montenegrin dialect  prpor
Croatian (Dalmatia)  prporuse

Rain and Dust

‘dust’

‘it’s raining, drizzling) derived from prah
[‘dust’], i.e. ‘rainfall consisting of fine
drops, like dust’

‘to cover with dust’

‘mill’

‘fine ash from the fireplace, ash from
‘wood’

‘water), derived from prah (‘dust’)

‘dust’

‘to spray, sprinkle, spatter;

to gush, pour; to explode, blow up’

‘to dust, to spray, to sprinkle with powder’
‘powder’

‘ash’

‘ash’

‘water poured over ash’

‘participants in rainmaking ceremony’

Table 3: /p/ and /d/ together
Russian poroshena dozhdya
Latvian dudina pérkuonins

‘powdery rain’
‘thunder is thundering a bit’

Table 4: common formulas in rainmaking songs

Bulgarian  sitna rosa ‘fine dew’ or more precisely ‘sieved dew’, ‘sifted dew’
Serbian rosna kisa ‘dewy rain’
Serbian sitna kisa ‘fine rain’ i.e. ‘sieved rain, ‘sifted rain’

Even a cursory glance at Table 1 and Table 2 indicates gradual metaphorical shifts
in meaning within and across languages which, when laid out in this way, not only make
“good sense” in perceptual and cognitive terms, but even suggest several twangs of rec-
ognition and delight to a person who is registering these connections for the first time.
Moreover, these varied linguistic examples, across many languages, themselves indicate
that the obvious “opposites” - ‘dust’ and ‘rain’ — may well be intimately related in human
perception.”® For example, the compound Scandinavian expressions in Table 1, meaning
‘fine rain, dew), dusk-regn (‘dust-rain’) and regn-dusk (‘rain-dust’), find similar counter-
parts both in the Russian expression in Table 3, porosena doZdya [‘powdery rain’], and in
the formulas of Balkan rainmaking songs in Table 4: sitna rosa, rosna kisa and sitna rosna

1% Twonder if such labyrinthine associations as these may not be present somewhere below the cognitive surface
among many (all?) contemporary speakers of Indo-European (and other?) languages and, furthermore, break
through the surface occasionally, in much the same way that interlinked subterranean chambers consisting of
cave, tunnels and wells supply our overground rivers and lakes. Such a conjecture would be consonant with
Jungian theory.
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(‘sieved rain, ‘dewy rain’ and ‘sieved dew’)." In one location, at Graovo in western Bul-
garia, the rainmaiden is actually called Rosomanka, ‘dew-caller, dew-bringer’ (Plotnikova
1999: 101).

Furthermore, the two sets of etymologically and semantically related Indo-Europe-
an words listed in Table 1 and the semantically related words in Table 2, many of which
also have clear etymological links, fall consistently into two phonological sets: those begin-
ning with the /d/, /6/, /fl, /t/ consonants, and those beginning with /p/: comparable, that is,
to the sets for the /d/ and /p/ groups of names for the rainmaiden, Dodola and Peperuda.
Thus, in a number of Indo-European languages, a wide range of words beginning in both
/d/ and /p/ covers similar fields. Moreover, from a mere glance at the Russian expression
in Table 3, porosena doZdya [‘powdery rain’], with its combination of /p/ and /d/ sounds,
it is hard not to be reminded of the Western (Dalmatian) variant of the name for the
rainmaker, prporusa, whose etymology has been directly related to prah [‘dust’] via the
reduplicated prpor [‘water poured over ash’ (Skok 1973: 55-6; and see also below). Nor
does it seem entirely coincidental that the Russian expression porosena doZdya presents a
similar combination of /p/ and /d/ sounds to the Peperuda-Dodola configuration. In the
light of these comparisons, one can hardly help wondering, too, if the regularity of occur-
rence of the reduplicated plosives /p/ and /d/ associated with the rainmaiden is more than
coincidental.

To sum up: I suggest that the specific words used to describe some of the actions
and functions in these Balkan songs, along with the phenomenon of ‘fine rain; that is to
say, ‘sieved or sifted rain’ (sitna kisa), are of direct linguistic relevance to any discussion of
the rainmaking ceremonies, as they are integrally bound up with the meanings both of the
rituals themselves and of the names of the protagonists.

Water above, water below

To return, albeit lingeringly, from this linguistic excursus to the Morava custom
and Djordjevi¢s text: it is equally interesting that his account indicates several intermin-
gling reciprocities between water from above and water from below. The water and flour
sprinkled by the girls symbolises rain in the stages that have been numbered above as the
1, 6™, 8" and 9%, as do the words of the song in the 2™ and 3 stages. In this context, as
a “pourer” in her own right, the rainmaiden herself is transformed into an agent, repre-
sentative or embodiment of the clouds which deliver rain, miming their actions and in her
song identifying her own movements with them (‘We go over the fields / And the clouds
over the sky’). Incidentally, more than 45 years before Djordjevi¢, Frazer had read a very
similar account of the ritual, and published an extract from a 19% century translation in
The Golden Bough.

We go through the village; Faster go the clouds;
The clouds go in the sky; They have overtaken us,
We go faster, And wetted the dorn and the vine.

' T suggest that, to someone coming across these phrases for the first time, their striking quality may well consist
in the apparent “unlikeliness” of the analogy between liquid (dew, rain) and solid (dust, powder).
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Frazer comments:

The words of the Serbian song, however, taken in connexion with the con-
stant movement which the chief actress in the performance seems expected
to keep up, points to some comparison of the girl or her companions to
clouds moving through the sky (Frazer, 1911: 275)."2

Conversely, water from below (i.e. from the well, under the plate and as a stream) is
represented in the 4™, 9" and 10* stages. So the dodola herself is the recipient of the sprin-
kling or pouring too, and as such re-presents and even symbolically becomes the earthly
vessel or container into which the rain falls, and/or the growing plant onto and around
which it descends, thereby enabling the plant to grow and flourish in the soil.

In all these respects, this discussion clarifies that the “purity” of the rainmaiden is
unquestionable, whether she is momentarily the agent or recipient of the rain that it is her
function to promote, invoke or encourage — as well as to represent and embody in her own
person by means of her actions and movements. Sky-water is purer and less contaminated
than earth-water, or at least, used to be until pollutant acids got into it; and arguably, rain
symbolises purity in and of itself. The girl’s role as agent thus emphasises her connected-
ness with “spiritual” elements: in this aspect, in the rite she becomes, almost literally,
“heavenly”. On the other hand, as recipient, whether as an embodiment of the earth itself
or as the mortal symbol of all that will grow from it, live and die on it and be buried in it,
she may equally be regarded as a “pure” vessel or receptacle into which, one might suggest,
the equivalent of a libation is poured. As we shall see, this motif in itself suggests further,
and much older associations for the rainmaiden.

In the context of this ritual of sprinkling and pouring, all the lowly “earthly” at-
tributes of the rainmaiden' - her barefootedness, her humble social status in the village
and her rootedness in cyclic and seasonal change, not to mention her individual mortality
- are modulated, blended and uplifted into a ‘higher) impersonal, elemental and peren-
nial pattern. And as far the notion of any rite de passage is concerned, this discussion at
least gives credence to the idea that, whatever the age or maturity of the ritual’s leading
celebrant, its main accent was always on the onset and arrival of fertility, in the springtime
or early summer, as a ‘pure’ gift from above as well as from below, both for the girl herself
and for the community she belonged to or interceded for. In this sense, it might be said
that this humble Balkan peasant or gypsy girl fully embodies the Herakleitan principle,
‘As above, so below!

Furthermore, the idea that the ceremony has elements in common with a kind of
pagan “baptism” should not be ignored. It appears to be not merely a fertility ritual but
one of purification and initiation which, for the people of the village, needs to take place
if fertility (i.e. survival and, hopefully, prosperity) is to occur at all. Such actions of sprin-
kling and pouring water occur widely, of course, in purificatory and initiatory ceremonies
(Chevalier & Gheerbrant 1994:1082). Christian baptism is just one example. Far earlier

12 But interpretations of ritual actions and gestures are never interpretable as simple signs. “Meanings” are mul-
tivalent, as in poems. Here, the constant movement might, quite obviously, also be intended to indicate the
flittering of a butterfly.

13 These motifs are well documented by such writers as Kulisi¢ (1970: 108-9); Arnaudov (1971:155-201) and
Plotnikova (1999).
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Mycenaean bead-seal from Thisbe
in Boeotia

evidence is provided, too, by Minoan and Mycenaean seals which, in this context, suggest
that the modern Balkan rainmaiden may have very ancient antecedents.

The Pouring of Water in Minoan and Mycenaean Art

In his 1925 paper entitled “the Ring of Nestor”, Sir Arthur Evans the excavator of
Knossos, examines Minoan and Mycenaean seals, including signet rings, which depict
female figures. Among these, he correlates designs which show what he calls ‘the Spring
Goddess rising from the earth’ (12) and ‘a female figure . . . rising from the ground’ (15).
Several artefacts reveal a central, more mature female figure accompanied by two smaller
and probably younger females. He asks: ‘Were these little twin companions and minis-
trants simply handmaidens of the Goddess? Were they perhaps her daughters?’ (14). With
scarcely veiled excitement, his discussion then gathers pace towards an interpretation of
this central figure, who is holding ‘poppy heads. Evans sees this figure not only as the
‘Spring Goddess’ but as the goddess who appears ‘one thousand years before . .. her Hellenic
successor Persephoné, at her moment of ascension from the earth’ (16, italics mine, RB).

Evans then goes on to compare a Mycenaean bead-seal from Thisbé in Boeotia with
a Minoan seal-impression from the Domestic Quarter of the Palace of Knossos (17-18) As
can be seen from the illustrations, both clearly show a female figure pouring a libation.

Evans writes (18):

On the left side of the field, with one of her little girl attendants imitating her action
behind, stands the Goddess [...] Her left arm is raised and her right hand is held imme-
diately over the rim of a large jar or amphora, into which an adult female attendant . . . is
pouring some kind of liquid from a jug. (Italics mine, RB.)

He then introduces the second seal, discovered in 1922 in the Domestic Quarter of
the Palace at Knossos (18-19):
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Minoan seal-impression from Knossos

[...] the substantial correspondence of the major episode in the two designs is such
as to necessitate the conclusion that both refer to some ritual function of the same kind.

Then, rejecting the argument that the libation was wine, Evans proposes his inter-
pretation (19):

It seems preferable to connect the ceremonial pouring of the liquid content of the
smaller vessel into the greater with methods of “sympathetic magic” in vogue among prim-
itive folk the world over by securing rain in seasons of drought. [...] The view that these
intaglio types present ceremonial acts designed to secure rain in a dry season - a not
infrequent contingency in Crete — receives support from the appearance of a whole series
of somewhat summarily engraved stones, belonging to a numerous amuletic class, which
there is every reason for regarding as rain-charms. (Italics mine, RB.)

Here, Evans’s term ‘primitive folk’ echoes the terminology and attitude of the re-
doubtable Victorian scholar Tylor (Primitive Culture, 1871). He then inserts a footnote
that directly cites Grimm’s discussions of rainmaking ceremonies in Deutsche Mythologie
(1875), and offers a further hint of the survival of ancient rainmaking customs in the Mac-
edonia of his own time, correlated with a shrine to the Roman thunder god:

A curious instance of such a rain-producing rite was noted by me at Ibrahimovci
near the ancient Scupi (Skloplje). I was informed that an altar, with a dedication to Jupiter,
which I had observed lying face downwards there on the village green, was set up in its
proper position in times of drought, and that villagers, both Christian and Mahometan,
with a local Bey at the head, went together to the stone and poured wine over the top,
praying the while for rain.

To summarise: Evans interprets the images of water-pouring female figures carved
into these seals as those of a ‘goddess’ who was the pre-Indo-European antecedent of
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Persephone. Furthermore, when he wrote these passages, I think it likely that Evans had
the Balkan dodola at the back of his mind. He knew the work of Grimm, Frazer and others
on this theme."

Is there a link between these images and the rainmaking practices that survived to
the end of the 20™ century? In the absence of any hard historical evidence, although it is
impossible to go further than hypothesis and conjecture, I suggest that these passages are,
at the very least, indications of what the Russian scholars Ivanov and Toporov call “ty-
pologically parallel” practices in the ancient world (see below). In that sense, at least, the
Minoan and Mycenaean images may be interpretable as precursors, even if not as direct
ancestors, of the modern Balkan rainmaking practices.

Furthermore, the idea of “typological parallelism” is consonant with a Jungian in-
terpretation: that, at different times and places, similar constellations of archetypes sur-
face, apparently ‘spontaneously, yet without necessarily being linked via direct historical
cause or even influence. Combining Jung’s approach with that of Ivanov and Poporov
would suggest that, rather than searching for ancestral lineage, it is probably more help-
ful methodologically to ground the exploration of links in examining similarities both of
societal type, structure, ideology, etc., and of patterns among the mythical configurations
themselves.

The Rainmaiden and Persephone

The variant “western” names for the participants in the Balkan rainmaking cere-
mony are prpac and prporuse. This pair constitutes the third main group of Balkan rain-
makers’ names. They are found along the Adriatic coastline of Dalmatia and Istria, with
only two locations in inland Croatia and one further south on the Montenegrin coast
(Plotnikova 2000; Burns 2006b: 35 & 44-5). The name Prpac is of masculine gender. The
name Prporuse occurs only in the plural and is feminine. The variant Preporuse also oc-
curs. The two names describe different functions in the ritual. They were first described
by Vuk Karadic¢:

In the same way as the dodolas go in Serbia, so do the prporuse in Dalmatia (Kotari),
except that they are not girls but unmarried youths, and they go from house to
house with green branches and flowers, and dance and sing. Their master or dance-
leader is called the prpac, and he is wrapped in pavetina [a herb] and brambles.
While they are dancing and singing, the women pour water over them, making sure
that the prpac is the one who gets [drenched] most; once they have finished singing
and dancing, the housewife makes them a gift of wool, salt, cheese, curds, butter,
eggs, etc., and in the evening they make a feast of whatever they have collected dur-
ing the day and share it among themselves. The prporuse sing in front of the houses.
(Karadi¢ 1868, extract tr. Vera Radojevi¢ & RB.)

' Incidentally, the youthful and as-yet-unknighted Arthur Evans travelled widely in the Balkans, and wrote a
fascinating book, illustrated with his own sketches, Through Bosnia and Herzegévina On Foot During the Res-
urrection, August and September 1875 (1876). For historical insights underlying the state of affairs in Bosnia in
our days, as well as revelations of his own assumptions and prejudices, this text makes enlightening reading.
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This group of names is geographically separated from the eastern group, to which it
shows marked similarities, especially in the reduplication of /p/. There are three distinct
theories to account for the etymology of these names. First, Jakobson (1964; and 1985b:
23) identifies them with the eastern group and with his derivation from Perun:

In Dalmatia, Perperuna has the name Prporusa with the substitution per >
por in the second part of the root and with zero grade in the first part.

The second theory is SkoK’s: for prporusa, he lists two meanings: firstly, ‘when water
is poured on burning ash, and secondly:

[...] a term in folklore made metaphorically from this, on account of the
pouring of water: unmarried youths who in drought go from house to
house, dancing and singing, so that rain will fall; women who pour water
over them (in Kotor and Dalmatia). (Skok 1973: 3/55-56; extract tr. RB. See
also Table 2 above.)

The third theory comes from Ivanov & Toporov (1974: 106-8), who present a con-
jectural but fascinating argument for a correlation between Persephone and Prporusa:

In this connection, one’s attention is attracted to the ancient Greek fertility god-
dess Persephone, daughter of Zeus, the god of the sky, and of Demeter, the god-
dess of the earth. The depiction of Persephone in the form of a young maiden
with ears of corn and/or flowers, her representation or appearance as the opener
of Spring, of the earth, the motif of the first rain of spring which accompanies
her arrival on earth, and finally, the presence of the ritual and cult of Persephone
and Demeter in the Eleusinian mysteries, with elements which are reflected in
ceremonies among contemporary Balkan peoples - all of this leads one to per-
ceive in the image of Persephone something like a typological parallel [my ital-
ics, RB] to the images which are under consideration here (localised, indeed, at
the highest level). Moreover, the ancient Greek Persefoni, the Latin Proserpina,
the Etruscan Phersipnai and Phersipnei (the Orco tomb/sepulchre) and the like,
have not yet received any satisfactory explanation, even though these have been
the continuous objects of ‘folk etymological’ transformations. In so far as any
tentative explanation has been put forward about this, i.e. that these genuinely
attested names were preceded by a form of the type *Prsepna, *Prse(r)pona
and the like, one cannot help thinking about the closeness in sound of these
forms to the source of the Balkan names for isofunctional personages such as
Prporuse < *Pr(s)pors-; Perperona, Perperoiina < *Per(s)per-on-, and so on. The
comparison of Etruscan gersu, meaning ‘underground world;, with Latin per-
sona is a characteristic example (Extract tr. Richard Cook & RB).

Conjectural though this is, and whether one finds the link between Peperuga-
Dodola and Persephone acceptable or not, the material gathered in this essay leads to a
single incontrovertible conclusion. Hemming the borders and edges of the rainmaking
songs and interwoven through the fabric of their linguistic associations, ancient mytho-
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logical patterns are stitched intricately in. This observation would suggest that detailed
and in-depth comparative analysis of formulas, set phrases and patterns of imagery in
rainmaking songs from all the Balkan languages is called for, within the scope of a single
systematic study. This, ideally, should include research into etymological, ethnographic,
literary-critical, musical and folk-song patternings. There is no doubt that this would yield
richly rewarding results.

Fertility and Soulmaking

Finally, to return to the opening words of the Morava song: its opening injunction
‘Fly, fly, combined with its invocation of God and its comparison of the young singers and
dancers themselves with ‘clouds over the sky, must mean that at this moment the village
girls are given the status of aerial, spiritual beings. From this opening, I suggest, they are
to be understood as servants or handmaidens of the all-powerful god who makes the rain
fall. And this line of thinking leads to two further willing suspensions of disbelief, both
of which should, of course, be entertained simultaneously. The first is that these singing,
dancing girls represent a goddess, whether as living embodiments of the feminine deity
herself, as her aerial ministrants or as her mortal priestesses. The second is that they rep-
resent departed souls, who have vanished like clouds ‘into air, into thin air’ - or who are,
perhaps, still present, as if fluttering, close by. We have already pointed out that the words
fly, fly, peperuga’ identify the rainmaidens with butterflies. Butterflies symbolise the soul.
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Rain and Dust
Dez in prah
Richard Burns

Razprava obravnava panbalkansko prakso klicanja dezja, ki jo povezujemo z imeno-
ma dodola in peperuda in s $tevilnimi njima sorodnimi besedami. Delo je nastalo kot re-
zultate dalj$e pesmi, ki jo je napisal avtor in ki obravnava ta obicaj. (In a Time of Drought,
2006, najprej natisnjena v srbskem prevodu kot U vreme suse, 2005). Pri¢ujoci ¢lanek
najprej oriSe nekatere znacilne elemente nastajanja pesemske strukture, ki se pojavijo
takrat, ko avtor uporablja material, ki je pred tem Ze bil ‘mitoloski. V nadaljevanju ¢lanka
se avtor loti analize znanega primera balkanskega obicaja klicanja dezja, ki ga je opisal
Dragutin M. Djordjevi¢ v svojem delu Zivot i obicaji narodni u Leskovackoj Moravi (1958).
Med podrobno jezikovno analizo in primerjalno kontekstualizacijo je posebna pozornost
posvecena motivu sita. Sledi obravnava razli¢nih kognatov v indoevropskih jezikih, ki
se navezujejo na izraze za »deZ,« »prah,« »prasek,« »pepel,«, »dim« in tako naprej. Ce te
izraze nanizamo drugega ob drugega, opazimo, da so v tesni in globoki zvezi z obicajem
klicanaj dezja. V nadaljevanju avtor obravnava sorodna motiva ciklicnega ocis¢evanja
in prosnje za rodnost, ki se zlivata v simbolizem »nalivanja vode«. Clanek nato postavi
hipotezo, ki balkansko prakso povezuje z dvema starima mediteranskima mitoloskima
motivoma. Prvi se navezuje na minojske in mikenske pripro$nje za dez (preko dela Sira
Arthurja Evansa o tjulnjih (1925), drugi pa na boginjo Perzefono (preko teorij V. V. Iva-
nova in V. I. Toporova, 1974). Avtor meni, da obstaja dovolj elementov, da bi lahko imeli
minojsko, mikensko in grsko gradivo za »tipoloske paralele« in morde celo za predhod-
nike balkanskega obicaja pri katerem nastopajo dodole/peperude. Skratka, obicaj klicanja
dezja je bil s pomocjo analize izbranega gradiva osvetljen iz zornega kota raznovrstnih
jezikovnih, mitologkih in zgodovinskih podatkov in predpostavk, na ta nacin pa razprava
odpira nova vpraganja o tem obicaju.



Sampo in kirjokansi

Matej Gorsi¢

The article discusses the most likely explanation to date of the original meaning of the
sampo and the kirjokansi - two mysterious artifacts featured in The Ancient Poems of the
Finnish People (SKVR). Parallels with the Rigveda are examined next, and the article con-
cludes with the author’s analysis of key excerpts from the SKVR presenting his view on how
the original meaning of the sampo and the kirjokansi became obscured.

1. Kaj je bil sampo?

1. Debata na temo, kaj je bil sampo, je na Finskem svojevrstna tradicija: brezkon¢na
igra uganjevanja, ki se je ze od leta 1818, ko je finski polihistor Carl Axel Gottlund ver-
jetno prvi pisno omenil mit o sampu,' udelezujejo znanstveniki s skoraj vseh podrocij,
pa tudi ljubitelji, ideologi, umetniki in ljudski filozofi, tuji prevajalci Kalevale in drugi
strokovnjaki.?

2. Do danes je obveljala za najbolj prepricljivo razlaga,® ki jo je ze leta 1918 v krat-
kem ¢lanku objavil Uno Harva. Ker je ¢lanek klju¢ za razumevanje prvotnega pomena
sampa, ga slovenim v celoti:*

Kot fanti¢ sem v domaci zupniji (Ylp&ja) slisal praviti, da Romi, ki se jih menda
nikoli ne pokoplje, »zivijo drog sveta [ellidd mailmantolpaks]«. To je pomenilo, da
nikoli ne umrejo. Trit Ojansuu (Akaa), Salminen (Myrskyld) in drugi so prav tako
pravili, da so med ljudstvom slisali uporabljati rek »zivi drog sveta [se eldd mailman-
tolpaks]« za osebo, ki je zelo dolgoziva.’ V Langelmaékiju je dr. Tunkelo sli$al govoriti

1

V: Pienid Runoja Suomen Poijille Ratoxi I. Upsala 1918.

Znanstvene monografije o sampu so objavili K. Krohn: Sampo (Kalevalastudien 1V) (1927), E. N. Setél: Sam-
mon arvoitus (1932) in M. Kuusi: Sampo-eepos (1949). Od ostalih znanstvenikov, ki so v ve¢ svojih delih
obravnavali vprasanje sampa, so od starejsih poleg C. A. Gottlunda pomembni $e U. Harva (glej op. 8), E.
Lonnrét, A. A. Borenius, J. Krohn, L. K. Inha, A. R. Niemi in J. Hautala (povzetek njihovih teorij o sampu v:
Kuusi 1949, str. 311-325), od ne-finskih J. Grimm, od novejsih pa zlasti M. Haavio, I. Kemppinen in J. Pen-
tikdinen. Med neznanstvenimi interpretacijami sampa je od starejsih odmevala zlasti okultisticna P. Ervasta
(Kalevalan avain, 1916), od mlajsih pa je zanimiva ljubiteljska M. Ollusa (Viindmdisen juuret, 1989).

* Glej Parpola 2006: 172.

Po http://www.internetix.fi/opinnot/opintojaksot/8kieletkirjallisuus/kirjallisuus/sampo/netsampo13.html
Zveza eldd maailmantolpaks(i) 'Ziveti steber sveta' lahko finsko govoreco osebo asociira na obicajnejso eldd
ikuiseks(i) 'Ziveti ve¢no', saj se glagol eldd "Ziveti' veze s translativom (sklonom, ki se tvori s pripono -ksi) le v
zelo redkih primerih.
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Sampo in kirjokansi

o »stebru sveta [maailmanpattaastal« v enaki zvezi. Ta rek ima, kot mi je priob¢il
Tri Ojansuu, mnogo zgodnej$o ustreznico. Reku v Lonnrotovem slovarju »eihdn tuo
toki eline maasammaksi (‘icke ma denne lefva till jordstolpe, till Metusalems dlder’)«
ustreza v estons$cini »ega ta voi ilmasambaks jidda (‘er kann doch nicht ewig leben’)«.
Beseda sampa [translativ sammaksi] oziroma sammas, ki se pojavlja v teh rekih, sre-
¢amo pa jo tudi v votjascini [sammaz], pomeni steber, toda v tej zvezi mitski steber,
ki podpira nebo, in okrog katerega nebo krozi. Estonsko-finskemu sammas namrec
ustreza germanski irminsiil in laponski maylmen stytto (‘virldens stétta’) [drog sveta]
oziroma veralden tshuold [isto]. Nazadnje omenjena ljudstva [laponska] so naredila
tudi podobo »stebra sveta« in ji Zrtvovala (glej Uno Holmberg: Lappalaisten uskonto,
56-58, in »Valhall och virldstridet« Finsk Tidskrift 1917). Na Laponskem pomeni
veralden tshuold [drog sveta] tudi Severnico, ki si jo na splo$no predstavljajo kot vrh
nebo podpirajocega stebra. Enako predstavo je imel altajski rod, v katerega jeziku
pomeni Severnica "Zelezni ali Zlati steber'. Da so tudi v Aziji iz tega namisljenega
stebra naredili Zrtveno ¢as¢eno podobo, izhaja iz dela K. F. Karjalainena Jugralaisten
uskonto (str. 162-164, slika 17), h kateremu se vrnemo kasneje. Kaks$na bi lahko
bila zadeva na Finskem? Ali so tistemu sammasu, ki vrti kirjokansi neba, tudi tu [na
Finskem] v davnini izdelali kaksen s ¢loveskimi rokami narejen ustreznik? Na to po
mojem kazejo Pesmi o skovanju in kraji sampa. Morda bom drugic¢ pokazal, da je bil
Sampo Kalevale ocitno prav tak cudezni predmet.

3. Zanimivo je, da se Harva o prvotnem pomenu besede sampo iz Pesmi o sampu
(Samporunot)” nikoli ni povsem izjasnil.® Kaksna je torej zveza med sampom in sammasom?
Sammas se v SKVR nekajkrat pojavi v razli¢ici Pesmi o kraji sampa (Sammonrydstoruno).®
V tej razlicici je beseda Sammas oblika besede sampo. V drugih razli¢icah Pesmi o sampu
najdemo oblike sampo, samppo, samppu, sampu, samma, sammi, sampi, sdmpy itd.'°

4. Asko Parpola meni, da je beseda sampo izpeljana iz besede sammas, ki naj bi
izvirala iz prafinskega *sampas, ta pa naj bi bila prevzeta iz indoiranskega *stambha-s 'pod-
pornik, drog, (mitski) steber'." V Rigvedi in Atharvavedi se stambh- in skambh- nanasata
na podprtje (s stebrom) zemlje in neba. Omenjena indoiranska beseda naj bi bila tvorjena
iz indoevropskega korena *stembhH- 'podpirati (se), dvig(ov)ati se'."?

¢ Npr. mongolsko anmau eadac 'Severnica', dobesedno "Zlati drog, Zlati zebelj'. Beseda »Zebelj« se je za Sever-

nico ohranila tudi v nare¢no finsko pohjannaula 'Severnica', dobesedno 'Severni zebelj', pohjanperinnaula
'isto’; inarijsko laponsko poahinaavli 'isto’; estonsko pohjanael 'isto’; livonsko puoi-naggl 'isto’ (SKES 1962 III:
588). Zanimivo je, da se omenjena narec¢na finska beseda pohjanperinnaula pojavlja v istem (vermlandskem)
naredju kot beseda sammas, ki v tem narec¢ju pomeni tudi 'zlati drog, ki podpira svet' (SKES 1969 IV: 962).
Kalevala je predvsem Lonnrotov znanstveno-umetniski projekt (prim. Pentikdinen 1989), za avtenti¢nejsi
spoznavni vir mitoloskega izrocila Fincev veljajo Starodavne pesmi finskega ljudstva (Suomen kansan vanhat
runot (SKVR)), nepregledno masivna, 34 zvezkov obsegajoca, v letih 1908-1948 nastala zbirka, ki vsebuje
89250 epskih, lirskih in priloznostnih pesmi ter urokov, ki so jih poleg Lonnrota na zbirateljskih popotovanjih
zbrali $e $tevilni drugi zbiratelji.

O moznih razlogih za to glej vir v opombi 4. V zvezi s sampom sta od Harvovih kasnejsih del pomembni
knjizica Eldmdnpuu (Drevo Zivljenja) iz leta 1920 in monografija Suomalaisten muinaisusko (Pradavno vero-
vanje Fincev) iz leta 1948, v kateri navaja obsezno empiri¢no gradivo, ki dodatno potrjuje ugotovitve zgoraj
prevedenega ¢lanka.

SKVR VII5 Metsds. 10, 10a. Gre za enega najstarejsih (1817) zapisov kake razli¢ice Pesmi o kraji sampa.
SKES 1969 IV: 962.

Parpola 2005: 48 in 2006: 174-175.

LIV 1998: 595-596.
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Matej Gorsic

5. Sampo je torej prvotno po vsej verjetnosti pomenil isto kot prvotno sammas, se
pravi Steber (s Severnico na svojem vrhu), ki podpira nebo in okrog katerega nebo krozi.
Na to moznost kaze tudi beseda kirjokansi, kirjakansi ipd., ki se v Pesmi o sampu pogosto
pojavlja v geminaciji s sampo. Beseda kirjokansi, -a- je zlozenka iz besede kirja, ki je pr-
votno pomenila 'ris, znak, vzorec, okras', nato 'kar je napisano, pismo', danes 'knjiga',"” in
besede kansi 'pokrov'. Besedotvorno je kirjokansi, -a- naslonjena na taivaankansi 'nebesni
obod, nebo', dobesedno ‘pokrov neba'. Kirjokansi, -a- je torej prvotno pomenilo dobese-
dno 'okraseni pokrov, t. j. 'zvezdni pokrov, zvezdno nebo'."

2. Stambh-/skambh- v Rigvedi

6. Parpola je opozoril na pojavne oblike predstave o stebru sveta v (staro)indijskih
virih.” Jaz sem se osredoto¢il na najstarejsi vir indijske mitologije, Rigvedo, ki sem jo si-
cer kot glavni pomozni vir za odkrivanje in razumevanje starejsih plasti finske mitologije
preuceval ze prej, in priSel do zakljuckov, delno podobnih Parpolovim.'® V nadaljevanju
na kratko nekaj bistvenih, za izvor finskega sampa relevantnih ugotovitev.

7. Rigveda sem ter tja omenja locitev zemlje in neba ter podprtje (stambh-, skambh-)
neba."” Iz relevantnih odlomkov, osvetljenih v lu¢i celotne rigvedske simbolike, izhaja, da
se predstava o locitvi zemlje in neba ter podprtju neba nanasa na razli¢ne pojavne oblike
pobozanstvene svetlobe (v najsirSem pomenu besede), t. j. na razlicna bozanstva.'® Ta so
Agni,” Indra,*® Soma,** Mitra,”* Varuna,® Surja,* Visnu.”

S

SKES 1955 I: 198.

' Prim. Parpola 2005: 38, 2006: 173.

Parpola 2005, 2006.

Uporabljal sem angleski Griffithov in nemski Geldnerjev prevod celotne Rigvede ter Sri Aurobindov delni
angleski prevod, kar vse sem, kjer je bilo mogoce, primerjal s prevodi odlomkov Rigvede v Parpolovih ¢lankih.
Kadar so se prevodi kakega odlomka med seboj bistveno razlikovali, odlomka nisem uposteval.

Vcasih je stebrov tiso¢. Gre za $tevilo, ki v Rigvedi simbolizira neskon¢no, zelo prostrano, in se nanasa na
neskon¢nost, prostranost neba. Tako je govor o dveh kraljih [Mitru in Varunu, pobozanstvenjih dnevne svet-
lobe], ki sedita v svojem najvisjem domovanju [na nebu], podprtem s tiso¢ stebri [svetlobo] (Rigveda 2.41.5.),
ali o dvojc¢kih [Mitra in Varuna], ki skupaj podpirata gospostvo [nebo], postavljeno na tiso¢ [Zeleznih in z
zlatom okrasenih (ibid. 5.62.7)] stebrih [svetlobi] (ibid 5.62.6.). » Tiso¢ stebrov« torej fizi¢no simbolno pomeni
prostranost svetlobe neba.
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(Sri Aurobindo 1987: 54).« »Vsi [rigvedski] bogovi so osebnosti enega univerzalnega Deve [Boga] (ibid.: 53).«
»On je Rudra in Vi$nu, Pradzapati in Hiranjagarbha, Surja, Agni, Indra, Vaju, Soma, Brihaspati - Varuna in
Mitra in Bhaga in Arjaman, vsi bogovi (isti: http://intyoga.bravepages.com/mystics.htm).« Podobno tudi risi
Drighatamasa: »Pravijo mu Indra, Mitra, Varuna, Agni, on je nebeska ptica Garutman. Tistemu, kar je Eno,
dajejo modreci razli¢na imena. Imenujejo ga Agni, Jama, Matari$van. (Rigveda 1.164.46).« Prim. ibid. 3.5.4.,
5.3.1,,10.88.6.

' Agni, pobozanstveni Zrtveni ogenj, se je dvignil z drv, podprl nebesni svod in postal najvisja od vseh luci (ibid.

3.5.10.ab); podpira svetlobo Surje [pobozanstvenega sonca] (ibid. 10.3.2.cd); podpira nebesni obod, tako kot

podpornik podpira streho (ibid. 4.5.1.).

Indra je s svojo silo lo¢il in podprl nebo in zemljo, tako kot os drzi narazen kolesi voza (ibid. 10.89.4). Indra je

potem, ko je pokoncal Vrtro [demonizirano témo, ki kot vodna kaca lezi na nebesnih vodah (prvotno verjet-

no: na svetlobi modrega neba) in jih s svojim telesom zadrzuje], podprl in locil nebo in zemljo (ibid. 5.29.4.).

©
S

je zacel zato Indra dobivati gromovniski znacaj) bog svetlobe, na kar po mojem kaze etimologija njegovega
imena. Sri Aurobindo (1987: 162, op.) dopus¢a moznost, da je indra pomenilo 'sijo¢’ (prim. ibid.: indu 'Tuna,
ina 'sijajen, sonce', indh 'prizgati, vzgati').
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Sampo in kirjokansi

8. Predstava o lo¢itvi zemlje in neba s svetlobo ter podprtju neba s svetlobo je mito-
poetska metafora, s katero so vedski pesniki risiji izrazali pomen svetlobe” za nastanek in
obstoj sveta. Izhodisc¢e metafore je zdanitev, prihod svetlobe v temo.”

9. Predstava o podprtju neba implicira predstavo o trdnem nebu oziroma trdnem
nebesnem oboku. Rigveda podprtje nebesnega oboka na nekem mestu primerja s pod-
prtjem strehe s podpornikom,” ne pozna pa predstave o nebu kot vrte¢em se nebesnem
pokrovu. Edino rigvedsko predstavo o nebu, ki spominja na predstavo o vrtecem se nebe-
snem pokrovu in je hkrati del predstave o podporniku neba, najdemo v verzih, ki pravijo,
da je Indra lo¢il in podprl zemljo in nebo, tako kot os drzi narazen kolesi voza.”

10. Velik pomen ima steber (skambha), ki podpira zemljo in nebo ter ju drzi nara-
zen, v himnah Atharvavede, kjer pomeni najvisje pocelo onkraj vsega, Brahmana.*® Se
kasnej$i pojavni obliki predstavljajo stari budisti¢ni stebri skambha s kolesom voza na
svojem vrhu (250 pr. n. §.)*' ter v Mahabharati gora-zvrklja, s katero bogovi in demoni
pinijo mle¢ni ocean.*

11. Glede na omenjene etimoloske in mitoloske finsko-indoiranske vzporednice je
mozno, da je finska predstava o stebru, ki podpira nebo in okrog katerega nebo krozi,
naslednica indoiranske predstave o pobozanstveni svetlobi kot stebru, ki je lo¢il zemljo
in nebo ter slednjega podprl. Toda predstavo o stebru s Severnico na vrhu poznajo samo
finska in altajska ljudstva.*® Mozno torej, da so ta ljudstva Ze zgodaj prevzela omenjeno
indoiransko predstavo in jo prilagodila svojemu Zivljenjskemu okolju (pomen Severnice
kot orientacijske tocke v obmo¢jih »vecne noci«).

©

Soma, katere reke se zlijejo v ocean [nebo] in ga razsvetlijo, je podpornik neba (Rigveda 9.2.5.). Tu Soma po-
meni pobozanstveno svetlobo, ki s svojim razlitjem v »nebesne vode«, »nebesni ocean, skratka, no¢no nebo,
le-tega razsvetli in s tem »podpre«. To je simbolizirano s svecenikovim zlitjem opojne pijace (some) v mleko
kot simbol »nebesnih voda«. Glej ibid. 9.2.3.,9.2.4.

Glej op. 17.

? Varuna drzi oba svetova [zemljo in nebo] narazen in kot Nerojeni utrjuje nebo (Rigveda. 8.41.10.; prim. ibid.
6.70.1.).

Surja [pobozanstveno sonce] je steber neba, ki varuje nebo (Rigveda. 4.13.5).

Visnu [pobozanstveno sonce kot stvaritelja sveta] je potem, ko je s svojimi tremi koraki premeril vse tri sveto-
ve [zemljo, nebo in t. i. vmesni zrak med njima], z Zarki (ibid. 7.99.3 (Sri Arobindov prevod v isti 1987: 144)
podprl nebo (Rigveda 1.154.1; podobno ibid. 1.160.4).

Svetloba v psiholoski dimenziji Rigvede simbolizira predvsem védenje (prim. Veda iz sanskrtsko veda 'védenje,
znanje'), resnico in nesmrtnost (prim. Sri Aurobindo 1987: 233-234), v mitoloskomisti¢ni pa bozanstva kot
personifikacije razli¢nih vidikov svetlobe v psiholoski dimenziji.

Poeti¢no bi lahko rekli, da svetloba zasije svet v obstajanje. To naziranje se je ohranilo npr. v Upanisadi
Chandogja 3.19., ki nadaljuje rigvedsko predstavo o nastanku sveta, ki je bil sprva neobstoje¢, iz sonca-jajca,
z zasijanjem-razbitjem katerega je svet postal obstoje¢. V pojasnilu k 3.19. Nikhilananda (2003: 304, op. 83)
ugotavlja, da »se z relativnega vidika zdi, da obstoj in neobstoj predmeta zavisi od sonca. Ko sonca ni in je vse
temno, ni videti, da bi kaj obstajalo. Ko sonce posije, pa se vidi, da obstajajo vsi predmeti.«

Op. 19.

» Op. 20.

Prim. Parpola 2005: 49.

Glej Parpola 2006: 182.

Ibid.: 174-175.

Prim. West 2007: 345-346. Glej tudi op. 6.

9
N

o

o
B

o
B3

©
S

©
N

1
3

w
s

@

w
S

w
3



Matej Gorsic
3. Sampo in kirjokansi v SKVR

12. Oglejmo si najprej tista mesta v SKVR, Kjer je predstava o stebru neba in njena
zveza s sampom najmanj zamegljena. Ilustrativen je tale primer:**

1.

"Soatatko sampuo takuo, "Ali sampo znas skovati,
Kirjo-kantta kirjutella?” Kirjokansi okrasiti?"

"Olim mie ennen nuorra miessd "Bil sem nekdaj mladi moz
Seittementena urona Sedmi [sem] junak,
Ilmam pieltd pistimdssi Drog neba zapiceval,
Taivoista tihiittdmdssd. Nebo ozvezdovil.

Astuin taivosen napoa, Stopal po tecaju sem neba,
Ilmam pieltd piilettelin.” Drog neba raztegoval.”

13. Odlomek nakazuje zvezo med sampom in drogom neba (ilmam pieli), vendar
ne odkrije narave te zveze. Da pomeni sampo isto kot drog neba,* pokazejo ugotovitve iz
prvega poglavja. Odlomek je zanimiv $e iz dveh razlogov. Prvi¢ zato, ker nakazuje, da je
skovanje sampa (dale¢ najveckrat skuje sampo nebesni kova¢ Illmarinen) pojavna oblika
postavitve nebesnega stebra. Druga zanimivost se nanasa na sedem junakov. Ce uposte-
vamo, da je steber neba Tecajnica, Severnica, glavna zvezda Velikega voza, se zdi mozno,
da je sedem junakov sedem zvezd tega ozvezdja.** Na to kaze razlicica, v katerih je Otava
(Veliki Medved, Veliki voz) izrecno omenjen:*

2.

"Olin miekin miessd sielld, "Tudi jaz sem moz bil tam,
Urohona kolmantena, Kot junak sem tretji,
Seitschemdntend urossa, Kot sedmi sem junak
Kaarta taivon kantaissa, Oblok neba podpiral,
Pieltd ilmon pistdissd, Drog neba zapiceval,
Taivoista tihittdissi Nebo ozvezdoval,

Otavaa ojentamassa.” Medveda iztegoval."”

3 SKVR11170. Ta in vse naslednje izbrane odlomke iz SKVR slovenim zvesto izvirniku.

* Prim. tudi finsko ilmanpatsas 'steber neba' (Harva; Parpola 2006: 173).

% V Rigvedi je razirjena predstava o zvezdah tega ozvezdja kot sedmih modrecih (saptarisi), enako v Puranah
(sapta viprah) (Sri Aurobindo 1987: 167). Modrece (risije) Rigveda pogosto imenuje angirasa 'gore¢, Zarel'.
Sri Aurobindo pravi, da je beseda angirasa tvorjena iz nazaliziranega korena ang-, ki ima tudi nenazalizirano
obliko ag-, iz katere je agni 'ogenj'. Angirasi so sinovi Agnija (Rigveda 10.62.5.), v Brahmanah je Agni ogenj,
Angirasi pa Zarece oglje [o¢itno torej zvezde] (ibid.: 155).

SKVR 11 185. Enako v SKVR I1 139 in I1 185a. Fincem je bil medved (karhu) sveta Zival. V Pesmi o rojstvu
medveda (Karhunsyntyruno) je zanj receno, da se je rodil »na Medvedovih (Otavainen) ramenih, na hrbtu
Sedemzvezdja« (Velikega voza), od koder se je spustil na zemljo (Pentikdinen 1987: 208).

V SKVR najdemo tudi odlomek, kjer je govor o sedmih Zeleznih stebrih (Siikala 1992: 88). Ta razvoj lahko
razlozimo s silogizmom: 1. Severnico podpira steber 2. Severnica je zvezda Velikega Voza 3. Sedem zvezd
Velikega Voza podpira sedem stebrov.
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Sampo in kirjokansi

14. Stevilo junakov v razli¢icah niha med 3, 5, 6, 7, najveckrat pa je junakov sedem.*
»ztegovanje Medveda« se najbrz nanasa na obliko tega ozvezdja, ki spominja na medveda
z iztegnjenimi $apami.** Odlomek je zanimiv tudi zato, ker izrecno omenja podpiranje
neba.

15. Motiv sampa, nebesnega podpornika, na katerem se vrti kirjokansi, zvezdno
nebo, je razvil Stevilne zameglitve, v katerih je teze razpoznaven. Po Lonnrotovi zaslugi
(Kalevala) najbolj znana je iz Pesmi o skovanju sampa (Sammontaontaruno):

3.

Siit" on jauho uusi sampo, Pa je namleval novi sampo,
Kirjokansi kiikutteli: Se kirjokansi pogugaval:

Jauho purnon puhtehessa, Namlel skrinjo je pred zoro,*°
Jauho purnon syitivid, Namlel skrinjo je jedace,

Jauho purnon myétdivid, Namlel skrinjo stvari za prodajo,
3:n pieltivid. Tretjo [skrinjo] stvari za zalogo.
4.

Laai sampu valmeheksi, Naredil je sampo,

Laai laitah jauhomylly, Na eno stran naredil mlin za moko,
Toisell’ laiall’ suolamyllyn, Na drugo stran je mlin za sol,
Kolmannelle rahamylly. Na tretjo mlin je za denar.

16. Tu je sampo-kirjokansi ¢udezni mlin,* ki namleva bogastvo.* Motiv vrtenja
neba se je torej preoblikoval v motiv vrtenja mlina, namlevanja. Namlevanje sre¢amo tudi
v Pesmi o tekmovalni snubitvi (Kilpakosintaruno), ki pravi, da »je treba namleti velik ka-
men (skalo) in drobno moko«,* kar je ocitno zameglitev zavrtenja zvezdnega (> drobna
moka) neba (> velik kamen). Da so si (zvezdno) nebo, natan¢neje nebesni obok, neko¢
predstavljali trden,** implicira predstava o nebesnem pokrovu kirjokansi. Na predstavo
o trdnem nebesnem oboku verjetno kaze tudi Pesem o skovanju sampa, ko pravi, da je
sampo skrit® v pohjolski kamniti hrib (kivimdki) oziroma bakreno goro (vaskivaara) z
devetimi klju¢avnicami.*® Tu trdnemu nebesnemu oboku o¢itno ustreza kamniti hrib ozi-

3

8

Prim. zadnji verz prvega odlomka.

»Pred zoro, v izvirniku »puhtehessac, verjetno iz »purtehessa«. Glej predzadnji verz sedmega odlomka.
Predstava o sampu kot ¢udeznem mlinu se je verjetno izoblikovala pod vplivom skandinavske mitologije.
Prozna Edda namre¢ pozna pesem o ¢udeznem mlinu Grottiju, ki ga zavrtijo velikanski suznji in ki namleva
vsega po zelji, na koncu pa pade v morje, kjer namleva sol (Parpola 2006: 175). Tudi v finski Pesmi o skovanju
sampa/kirjokansi nastopajo suznji-vetrovi, ki podpihujejo kovaski meh (Kuusi 1949: odst. 525), dokler se
sampo/kirjokansi-¢udezni mlin ne izdela-zavrti (ibid.: odst. 621-622); v Pesmi o kraji sampa pade v morje,
kjer namleva sol (ibid.: odst. 630).

Za neusahljiv vir bogastva so ga imeli §tevilni pevci (Kuusi 1949: odst. 627-637), pri cemer se je ohranila zveza
med bogastvom in nebom (ibid.: odst. 632): »V sampu je vse bogastvo sveta; luna in dan in ljubo sonce« ter
»sampo je bil znak neba: zvezde in luna in taksne stvari«.

Ibid.: odst. 4316.

Prim. avesti$ko asman- kamen, nebo' in staroindijsko asman- 'skala, pe¢ina; kamnito orodje; nebo' (Mallory
& Adams 1997: 547). Arhai¢na predstava o kamnitem nebesnem oboku je bila torej neko¢ zelo razsirjena. Glej
Smitek 2004: 169 in op. 132 pricujodega ¢lanka.

Prim. odstavek 43.

Kuusi 1949: odst. 625.
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Matej Gorsic

roma bakrena gora. Stevilo klju¢avnic se ujema s $tevilom seznjev (sampo korenini devet
seznjev globoko) in $tevilom nebes v Pesmi o nastanku ognja (Tulensyntyruno), ki pravi,
da se je ognjena iskra (tulikipuna) v zlati zibki zibala »na vrhu devetih nebes, na vrhu
Sestih kirjokansi«,"” od koder je potem padla v morje*® »skozi devet nebes, skozi otrosko
zibelko«.* Zdi se, da je ognjena iskra tu prvotno pomenila Severnico kot prvo svetlobo
(prvi ogenj), njena zibajoca se zlata zibka pa Sest® oziroma devet® krozecih nebes oziroma
nebesnih obokov kirjokansi, na vrhu katerih se Severnica nahaja.

17. Predstava o devetih kljucavnicah gore, v katero je sampo/kirjokansi zaprt, in
predstava o globini devetih seznjev, v katero korenini, je torej po vsej verjetnosti zamegli-
tev predstave o devetih kamnitih nebesnih obokih kirjokansi, ki jih podpira nebesni steber
sampo.

18. Tri skrinje iz tretjega odlomka in trije mlini iz cetrtega sta zameglitvi, ki imata
v Pesmi o skovanju sampa vzporednico v treh sampovih koreninah,*? od katerih je ena
»koreninila v mater zemljo, druga v nebo, tretja pa v vodo«. S tem so prvotno verjetno mi-
§ljeni trije svetovi: zemlja, kamnit nebesni obok in t. i. nebesne vode med njima.” Reci, da
je sampo koreninil v treh svetovih, torej pomeni, da je segal skozi vse tri svetove, skratka,
od zemlje do neba. Ker je v tem smislu predstavljal celoten svet, kozmos, ne preseneca, da
so mnogi ljudski pesniki Pesem o skovanju sampa in Pesem o nastanku sveta (Maailman-
syntyruno) razumeli in recitirali kot eno pesem o nastanku sveta.*

19. Predstava o zavrtenju neba, njena zameglitev v predstavo o mlinu, ki namleva
moko, predstava o nebu kot gori in predstava o osvoboditvi sampa iz gore, zamegljena v

=
;5

SKVR 14 233, 240, 242, 245, 249, 267 itd.

8 Kar spominja na rigvedskega Agnija, pogosto imenovanega »sin vodac, ki ga v svoji maternici hrani in varuje
sedem nebesnih rek (Rigveda 3.1.). Stevilo rek in dejstvo, da jih Rigveda imenuje »tiste, ki vedo« (ibid. 1.72.8.),
kaze njihovo zvezo s sedmimi rigvedskimi modreci, torej s sedmimi zvezdami Velikega Voza (op. 36). Ker je
omenjena maternica po vsej verjetnosti zgolj drug izraz za temno votlino v gori [nebu], v katero je [ponoci]
skrit (ibid. 3.1.6., 14.) ter nato [zjutraj] kot sonce in njegovi Zarki-krave osvobojen Agni (Sri Aurobindo 1987:
141-152), je ob ugotovitvah iz opombe 36 vzporednica »Agni iz Rigvede - ognjena iskra iz SKVR« $e toliko
bolj zanimiva.

Viri kot v op. 47.

* Da je nebes tu $est in ne sedem, kot bi pri¢akovali glede na znano, morda Ze indoevropsko predstavo o sedmih
nebesih, je verjetno posledica teznje po doseganju prvozlozne aliteracije in ohranjanju dolo¢enega stevila zlo-
gov, kar je skupaj z geminacijo znacilnost verzne sheme SKVR (t. i. kalevalski verz): Lipi kuuden kirjokannen
'skozi Sest kirjokansi. Ce bi namesto »$est« rekli »sedeme, »seitsemdne, v fin§¢ini do prvozlozne aliteracije ne
bi prislo, obicajno $tevilo zlogov pa bi bilo prekoraceno.

Morda skandinavski vpliv. Iz Edde je na primer znan motiv ¢arobnega meca, ki je skrit v Zelezni skrinji in
tr8i od devetih kljuc¢avnic (Siikala 1992: 137). Motiv skovanja zlatega meca je znan tudi iz Pesmi o skovanju
zlatega dekleta (Kultaneitoruno. Kuusi 1949: 5046-5047), ki se je po vsej verjetnosti razvila na osnovi motiva
skovanja sampa. Drugod po SKVR je razirjena pedstava o sampu kot skrinji oziroma zakladu (Kuusi 1949:
odst. 631-634. Glej tudi odst. 24 pri¢ujocega ¢lanka).

Kuusi 1949: odst. 622. O sampu kot rastlini v odst. 24, 25.

Svet med zemljo in nebom Rigveda pogosto imenuje maho arnah 'velika voda', sindhu 'ocean', Saraswati 'Ve-
lika Reka (bozanstvo)' (prim. Sri Aurobindo 1987: 86-117). Gre za pradavno predstavo o nebesnem kroznem
vodnem toku, ki jo izraza tudi gr$ka beseda Okeanos 'velika, $iroka svetovna Reka (boZzanstvo), ki obliva
Zemljo' in verjetno tudi praslovanska beseda *roj 'kar pripada toku, kar se nahaja prek vode ali pod vodo', iz
Cesar je dalje praslovansko *raj 'bivali§¢e umrlih' (Snoj 1997: 521). V verjetno kasnejsi fazi finske mitologije
tej predstavi morda ustreza reka Viind (iz baltsko Dvina 'reka Zahodna Dvina'; prim. nare¢no finsko vdiind
'$iroka, globoka, pocasi tekoca reka' (SKES 1987 VI: 1832)), iz Cesar je izpeljano ime vedeza-stvarnika Viin-
dmdinen (prim. Turunen 1979).

Pentikéinen 1987: 54.
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Sampo in kirjokansi

predstavo o snubitvi sampa kot dekleta,” se prepletajo v tem odlomku iz Pesmi o tekmo-
valni snubitvi:*

5.

Eipd Annia annettane, Anni ti ne dam poprej,

Kun panet vuoret pyorimdhin, Dokler gord ne zavrtis,

Kalliot kalajamahan, Skalovja ne zazibljes,

Sieltd tuonet hienot jauhot. Od tam prineses drobne moke.

20. Da so ti verzi nastali iz verzov Pesmi o sampu, kaze razlic¢ica istega odlomka:*’

6.

En md neittd annakana, Jaz deklice ne dam,

Kun et saa sampoa liitkkumahan, Dokler sampa v gibanje ne spravis,
Kijokannen kallumahan. Kirjokansi ne zazibas.

21. Kar je potrjeno z verzi iz Pesmi o kraji sampa, kjer junak:**

7.

Hirdn suustasa sukesi, Vola je iz svojih ust ustvaril,”
Silld kynti sammon juuret; Z njim zoral je korenine sampa;
Sai jo sammon liikkehelle Sampo v gibanje je spravil,
Sata sarven kallumah. Sto je rogega zazibal.

Siitd vanha Viindmainen Pa je stari Vdindmdinen

Kanto sammoa purtehesa Ponesel sampo v jadrnico,
Saatteli venesesd. Spravil ga je v coln.

22. V odlomku pesnik zazibanje sampa vzporeja z zoranjem sampovih korenin z
volom, pri ¢emer dobi s prenosom lastnosti vola (rogatost) na sampo le-ta pomen »sto-
rogi vol«. Iz motiva sto-rogega (sata sarven) vola se je kasneje razvila predstava o stotih
volih, stotih nosilcih roga (sata sarven kantajoa),*® ki so pomenili veliko premozenje, bo-
gastvo.s!

23.V Pesmi o kraji sampa poleg motiva sto-rogega vola zelo pogosto nastopa motiv
stotih/tisocih z meci oborozenih moz na pohjolski jadrnici ali krilih pohjolske gospodari-
ce, spremenjene v orlico.®> Zdi se, da so vsi ti motivi naslonjeni na predstavo o kirjokansi

&

» Vzporejanje sampa z dekletom se je verjetno zacelo pod vplivi skandinavske mitologije. Saga Bosa pozna
motiv kraljeve hcere, ki jo je v votlino zaprl ¢arovnik Hleidr in ki jo pridejo osvobodit trije junaki. Ti in ostali
motivi (boj na morju, me¢, v leteCega zmaja spremenjeni ¢arovnik) spominjajo na pomorski boj iz finske
Pesmi o kraji sampa (Pentikdinen 1989: 216), iz katere je verjetno nastala podlaga za Pesem o tekmovalni
snubitvi. Brzkone pod istimi vplivi je iz Pesmi o skovanju sampa nastala podlaga za Pesem o skovanju zlatega
dekleta.

Kuusi 1949: odst. 622.

57 1bid.

SKVRI1 79.

Z izgovarjanjem carnih besed, ¢aranjem.

Npr. SKVR VII2 3079, VII3 loitsut 1457, VII5 loitsut 3865, 3882, 4325 itd. Glej tudi odst. 41.

Prim. op. 42.

Kuusi 1949: odst. 203, 555. Prim. op. 55.

@
N

@
&

o
3

6

3

6

6!

2



Matej Gorsic

kot zvezdnem nebu:® sto rogov na volu ali sto/tiso¢ moz na jadrnici/orlici so si morda
prvotno predstavljali kot sto/tiso¢ (zelo veliko) zvezd na nebu, nebesnem oboku.** Ugoto-
vitev hkrati odkriva predstavo o sampu/kirjokansi kot jadrnici®® oziroma orlici.*

24. Motiv zoranja sampovih korenin implicira predstavo o sampu kot rastlini. Se bolj
v ozadju je s to predstavo prepletena predstava o kirjokansi kot zakladu. Slednja predstava
je v motivu zoranja sampovih korenin vidna v navezavi na motiv prioranja zaklada. Plug je
v neki pesmi imenovan kirjas aura 'okraseni plug'®” (prim. kirjokansi 'okraseni pokrov'), v
neki drugi pa je, o¢itno zaradi svoje zveze s prioranjem zaklada, skovan iz zlata in srebra.*®
Plug dvigne na povrsje zlato, srebro ali pokrov zaklada, arkun kannen® (prim. kirjokannen
‘okraseni pokrov'), kar v povezavi z motivom zoranja sampovih korenin potrjuje predstavo
o sampu/ kirjokansi kot zakladu.”

25. Obstoj omenjene predstave o sampu kot rastlini potrjuje med ljudskimi pesniki
razirjena predstava o sampu kot velikem hrastu,”" znana predvsem iz Pesmi o velikem
hrastu (Ison tammen runo).”* Zanimivo je, da finska beseda za hrast, tammi, nare¢no fin-
sko pomeni tudi os, te¢aj.”” Opozoril sem Ze na predstavo o sampu, katerega korenine
segajo Cez vse tri svetove, od zemlje do neba.” Na spojitev predstave o sampu kot stebru
in nebesnem tecaju, okrog katerega se vrti zvezdno nebo kirjokansi, s predstavo o velikem
hrastu, ki iz srediS¢a sveta”™ zraste do neba ter s svojimi vejami zakrije sonce in luno,
morda kaze tudi motiv vrtecega se drevesa. Pesem o nastanku sveta, kjer v Pohjolo dospeli
Viindmoinen pravi, da je »prisel na vrtece se drevo«; v Pesmi o tekmovalni snubitvi se
snubcu odkaze mesto »na vrhu vrtecega se hloda« ali se od njega zahteva, da prenoci »na
vrhu vrtecega se hloda, letecega tecaja«; v Pesmi o skovanju sampa Ilmarinen kuje veliki
sampo in pozlacuje zlato kolo »na vrhu jelSevega hloda, vrh klopi Zelezne«.”® Pozlacevanje
zlatega kolesa je morda nastalo na osnovi Ilmarinenovega okrasevanja kirjokansi (Pesem
o skovanju sampa), ki ga je ljudski pesnik ocitno razumel kot zlato kolo” (sonce’) v hra-
stovih vejah (Pesem o velikem hrastu).”

%V sedmem odlomku se beseda kirjokansi sploh ne pojavlja. Tam kjer bi jo pri¢akovali, torej v geminaciji s
sampo, imamo sata sarvi. To Ze sdmo po sebi kaze na moznost, da je temu pesniku kirjokansi pomenil sata
sarvi, t. j. sto-rogi vol.

Prim. odst. 38.

° Odst. 34.

V SKVR VII5 Metsis. 10, 10a najdemo predstavo o sammasu (sampu) kot letecem bitju.

SKVR 12 1087.

Kuusi 1949: odst. 4413.

Npr. SKVR 12 1025, IT 232.

Prim. odst. 16, op. 41, 42.

http://www.finlit.fi/kalevala/index.php?m=10&s=77&l=1.

O razli¢icah Pesmi o velikem hrastu iz¢rpno Franssila 1900.

SKES 1969 IV: 1219.

Odst. 18.

Sredi$ce sveta simbolizira otok, ki se v Pesmi o nastanku sveta dvigne iz morja (Kuusi 1949: odst. 1106). O tem
t. i. »morskem tecaju« v op. 157.

Kuusi 1949: odst. 2039.

Zanimivo je, da pesnik omenja sampo, ne pa tudi kirjokansi, kar ob upostevanju geminacije kot znacilnosti
kalevalskega verza nakazuje, da mu kirjokansi pomeni zlato kolo. Prim. op. 63.

8 Op. 42.

Motiv zlatega kolesa v hrastovih vejah se pojavlja npr. v naslednjih razli¢icah Pesmi o velikem hrastu: SKVR
IV1 823,1V2 1653, V2 251, VI1 525, VII2 1504, VII4 loitsut 2691, XIII1 1865.
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Sampo in kirjokansi

26. Ustavimo se $e pri sestavinah, iz katerih je sampo skovan:* pero laboda, kos¢ek
kolovrata, mleko neoteljene® krave, kost jagnjeta, volna, zrno jecmena. V tej zagonetki
se po mojem skriva $amanisti¢no prepricanje finskih vedezev,* da je mogoce s skrivnimi
uroki iz stvari, ki je v kaki zvezi z drugo stvarjo, to drugo stvar pricarati. Najveckrat sta ti
stvari v razmerju dela in celote. Tako so na primer verjeli, da je mogoce iz pti¢jega peresa
pricarati ptico, iz ribje luske ribo, iz ¢loveske kosti ali lasu ¢loveka, iz lubja drevo, iz stvari
v zvezi z vodo ali vetrom vodo ali veter itd.* Vraza je v SKVR znana zlasti iz Pesmi o Lem-
minkdinenu (Lemminkdissarja).®*

27. Prve §tiri sestavine za sampo so podane tako, da lahko iz njih razberemo obe
prvini vraznega obrazca: iz labodjega peresa nastane labod, iz kos¢ka kolovrata kolovrat,
iz mleka neoteljene krave neoteljena krava in iz kosti jagnjeta jagnje. Navedba ostalih dveh
sestavin zal ne odkrije, kaj naj bi iz njiju nastalo. Na sreco sta v Pesmi o tekmovalni snu-
bitvi dva odlomka, ki vsebujeta verza, identi¢na tistima o volni in zrnu je¢mena iz Pesmi
o skovanju sampa, dopolnjena z verzoma »naredil je volneno krilo« in »zvaril jecmenovo
je pivo«.®> Ni torej dvoma, da nastane iz volne volneno krilo in iz jeémenovega zrna je-
¢menovo pivo.

28. Ko je to enkrat jasno, nas notranja logika navedenega odlomka Pesmi o skovanju
sampa tako reko¢ prisili ugotoviti, da pomeni »pricarati iz labodjega peresa laboda« isto
kot »skovati iz labodjega peresa sampos, iz ¢esar nujno sledi, da je sampo labod. Enako
velja tedaj tudi za vse ostalo nasteto: sampo je kolovrat, krava, jagnje, krilo in pivo. Toda
ali to potrjujejo tudi druge pesmi, ki bi lahko vso zadevo morda $e dodatno osvetlile?
Poglejmo.

29. Labod (joukonen). Pesem o prvobitnem kovanju (Alkeellinen taonta) med dru-
gim omenja, da nebesni kovac Ilmarinen »izdela puscico, ustreli laboda (joutsen) v reko,
vodno ptico na vodni tok.«*¢ Dejstvo, da je Pesem o prvobitnem kovanju pojavna oblika
pesmi o nastanku sveta, in dejstvo, da govori o neobi¢ajnem nacinu ustrelitve laboda (vo-
dne ptice) v reko oziroma na vodni tok, kaze, da ne gre za navadno ustrelitev in navadno
ptico. V enem od odlomkov je labod imenovan »sveta ptica«,*” vodni tok, po katerem
plava, pa pogosto »sveti vodni tok.«*® V eni od razli¢ic Pesmi o pridobitvi mazila (Voite-
enhakuruno) ¢ebela prinese mazilo »od tam, kjer lezi pero laboda«.® Iz drugih razli¢ic te
pesmi izvemo, da je Cebela, »nebesna ptica«,” poletela po mazilo »prek devetih morij«,”
tja, kjer »stopa deklica po robu neba, dekle po nebesnem tecaju«.”* Odlomek, ki govori o
postavljanju nebesnega stebra, podpiranju neba in »iztegovanju Medveda«,” se nadaljuje

8

8

Po Kuusi 1949: odst. 615-617.

Take, ki se ni otelila.

Finsko tietdji 'vedez' iz tietid 'vedeti'.
? Lonnrot, Pentikdinen 1987: 61-62. Podrobneje Siikala 1992: 239-250.
84 Tbid.

> Kuusi 1949: odst. 617.

SKVR V3 225, VII1 744.

SKVR VII2 2714.

SKVR 121020.

SKVRII 71.

SKVR 14 1530.

SKVR 12 816.

SKVR 14 250.

Odst. 12-14.
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Matej Gorsic

z Vdindmoéinenovim s¢aranjem mladega Joukahainena »v mokri$ce do pasu, v kosenico
do prsi, v vresis¢e do pazduhe« ter Joukahainenovega loka »v obok nad vodami, njegove
puscice »v bliskovitega sokola gor na nebo«.”* Ti verzi spominjajo na tiste o Ilmarinenovi
ustrelitvi laboda (joutsen) z lokom na vodni tok, $e zlasti, ¢e upostevamo, da joukahainen
prvotno verjetno pomeni isto kot joutsen, se pravi 'labod'’,”” in da je ustrelitev z lokom tu
verjetno prispodoba za pricaranje, stvarjenje.”®

30. Menim torej, da je pricaranje Joukahainena v mokri$ce in njegovega loka v obok
nad vodami zameglitev ustrelitve laboda z lokom na vodni tok, kar je prvotno prispoda-
bljalo s¢aranje (stvarjenje) laboda na nebesni vodni tok (nebo).””

31. Ce to drzi, glede na kontekst, ki govori o »iztegovanju Medveda, t. j. stvarje-
nju ozvezdja Veliki Voz, skoraj ne more biti dvoma, da je tudi z labodom (Joukahainen,
joutsen) prvotno misljeno neko ozvezdje. Toda katero? Glede na to, da verzi o pricara-
nju mladega Joukahainena v mokri$ce in njegovega loka v obok nad vodami, kot receno,
neposredno sledijo verzom o »iztegovanju Medveda, je — upostevaje za SKVR znacilno
upesnjevalno tehniko variiranja prispodob — mozno, da je Labod (Joukahainen) zgolj $e
eno ime za omenjeno ozvezdje. Na to moznost kaZe tudi podobnost med ustrelitvijo la-
boda na vodni tok oziroma v reko in ustrelitvijo modrega losa, s katerega Vainimdinen
strmoglavi v morje, kjer za¢ne ustvarjati svet (Pesem o nastanku sveta).”® Ker sta ustreli-
tev laboda in ustrelitev losa prvotno verjetno dve pojavni obliki ustrelitve-stvaritve istega
ozvezdja® in ker je Pesem o nastanku Losa (Hirvensyntyruno) priredba Pesmi o nastanku
Medveda (Karhunsyntyruno),'® je jasno, da je Medved isto kot Los in ta isto kot Labod:
ozvezdje Veliki Voz. Kon¢no gre spomniti, da so to ozvezdje imenovala »Los« tudi sibirska
ljudstva.'!

% SKVRII 185.

% Osebno ime Joukahainen (poleg Joukahinen, Joukkahainen, Joukonen itd.), s katerim SKVR poimenujejo mla-
dega vedeza, je prvotno verjetno nare¢na oblika finske besede joutsen, poleg nare¢no finsko joukkonen, jouh-
konen, joukhainen, joukkainen, vse v pomenu 'labod' (SKES I 1955: 119, 121). Prim. Haavio 1952: 79-80.

% Na moznost, da so ljudski pesniki ¢arne besede neko¢ primerjali s pusc¢icami, kaze sledece. Finska beseda
ongelma (nare¢no finsko ongerva, angerva) je prvotno pomenila 'skrivna, ¢arna beseda' (Lénnrot 2005: 458).
Iz nje je po mojem mnenju izpeljano ime vedeza-velikana Ongervo, Angervo (> Antervo, Antero), ki ima v
ustih ali trebuhu skrite ¢arne besede (sanoja, onkervoja, ankervoja) (SKVR 11 426, 12 849). Drugo ime tega
vedeza-velikana (v pesmih se pojavlja v geminaciji s prvim) je Vipunen: iz vipunen 'repno pticje peresce' (op.
1vSKVRI4 242). S takimi (vrab¢jimi) peresci (varpusen vipusimilla, vivustimilla) je operil svoje puscice slepi
lokostrelec (SKVR 14 836, 14 839, VII2 4539), Piru (< slovanski Perun; glej SKES III 1962: 577-588. SKVR
VII4 loitsut 2751), Pirulainen (< Piru. SKVR XV 310). V slednji, Ze leta 1789 zapisani razlicici, je med drugim
receno, da je Pirulainen eno puscico ustrelil v nebo, drugo v zemljo in tretjo v Zelezno skalo oziroma jekleno
goro. Ce domneva o ustrelitvi puicic(e) kot prispodobi stvarjenja drzi, je Pirulainenovo streljanje z lokom
izpeljava motiva stvaritve treh svetov: zemlje, Zeleznega/jeklenega nebesnega oboka in neba (zraka) med nji-
ma (prim. odst. 18). Na to moznost kaze tudi Pesem o vstopu v Antera Vipunena (Vipusessakdyntiruno), kjer
je receno, da je Vaindmoinen naredil tri korake (prim. op. 25.) - enega po rezilih moskih sekir, drugega po
rezilih moskih mecev, tretjega po konicah Zenskih igel (vse tri nastete vrste ostrih oziroma konicastih stvari so
ocitno prispodobe zvezd na nebu) -, s katerimi je vstopil v Vipunena (poosebljeno onstranstvo), kjer je svojo
srajco naredil za kovacijo brez vrat in oken ter zacel kovati (npr. SKVR I1 387). Dalje glej odst. 38.

7 Upostevaj op. 53.

Npr. SKVR 11 79.

% Na to kaze velika podobnost med njima. Strelec, v Pesmi o nastanku sveta najveckrat imenovan »gadjeoki
Laponec, zelo pogosto tudi »Joukahainen« oziroma »Joukamoinen« (Kuusi 1949: odst. 539, 545), izstreli tri z
vrab¢jimi repnimi peresci operjene puscice (ibid.: odst. 1027): eno prenizko, eno previsoko in tretjo, ki zadene
modrega (t. j. nebesnega) losa (ibid.: odst. 1056-1059). Prim. op. 96.

19 Pentikdinen 1989: 240.

1" Haavio 1952: 220.

©

o
2

247



248

Sampo in kirjokansi

32. Ce sklenem: ljudski pesnik, ki se je domislil peresa laboda kot sestavine za sko-
vanje sampa, je po vsej verjetnosti imel sampo za ozvezdje Veliki Voz, ki ga je imenoval
»Labod«.

33. Kolovrat (vdrttind) so Laponci primerjali s svetom.'” V tem smislu kolovrat
spominja na laponski veralden tshuold, svetovni steber, ki podpira svet in okrog katerega
krozi nebo.'”” Zvezo med kolovratom in nebesnim tecajem posredno kazejo verzi »velik
kot ocetovo koleno, visok kot mamin kolovrat«.' V Pesmi o nastanku sveta je namre¢
Viindméinenovo koleno, kamor ptica znese zlato jajce, iz katerega nastane svet, simbol
sredi$ca sveta, nebesnega tecaja (koleno-zglob-tecaj).!” Koleno, kolovrat in sampo so torej
simbolno istorodni motivi.

34. Se eno posredno potrditev, da je kolovrat predstavljal nebesni te¢aj in torej po-
menil isto kot sampo, najdemo v Pesmi o tekmovalni snubitvi, ki kot zadnji dve snubcevi
nalogi omenja stesanje ¢olna iz ko3ckov starega kolovrata na gori in ustrelitev zvezd z
neba.'”® Motiv ustrelitve zvezd(e) z neba srecamo v ve¢ razli¢icah te pesmi,'”” pri cemer je
glede na ugotovitve v odstavkih 28-31 verjetno, da gre za pojavno obliko motiva ustre-
litve-stvaritve Laboda (zvezd Velikega Voza). Da je ustrelitev-stvaritev (zvezd) Laboda
pomenila simbolno isto kot stesanje ¢olna iz kosckov kolovrata, potrjuje vmesna razlicica,
ki govori o stesanju ¢olna iz labodovih peres.!*® Ugotovitev, da je stesanje ¢olna iz kosckov
kolovrata pomenilo simbolno isto kot skovanje sampa/kirjokansi iz ko$ckov kolovrata,
hkrati odkrije, da sta ¢oln v tem kontekstu in sampo/kirjokansi pomenila isto.'*® To ugoto-
vitev potrjuje prepricanje ljudskih pesnikov, da je sampo/kirjokansi ladja oziroma ¢oln."°

35. Krava (lehmd). Neposredno zvezo med kravo, njenim mlekom in sampom naj-
demo v SKVR razen v odlomku, ki omenja sestavine za sampo, e v neki razlicici uroka
za za$cito kravje ¢rede.!! Avtor te razlicice je besedo kannen kirja'* ljudskoetimologko
ocitno razumel karjan kirja' 'liska ¢rede’, t. j. 'lisasta krava, ki pripada ¢redi'. Na to ver-
jetno kaze tudi nadaljevanje uroka, ki omenja, da je devica Marija poiskala kravo »za de-
vetimi klju¢avnicami, devetimi kljuci«, kar je kliSe iz pesmi o sampu: devet klju¢avnic

192 Harva, Kuusi 1949: odst. 640.

193 Odst. 2.

104 SKVR 121211, VII2 1039-1045.

1% Viinamoinenovo koleno, ki se dvigne iz morja, je prevzelo funkcijo otoka, ki se dvigne iz morja.

196 SKVR 11 454.

197 Kuusi 1949: odst. 4430-4434.

108 SKVR XIII1 1353.

19 Simbolika ¢olna v SKVR sicer ni enotna. V nekaterih pesmih ¢oln/ladja/jadrnica (npr. v Pesmi o kraji sampa:
Pohjan pursi ali Viindmoisen purjepuu) verjetno simbolizira nebesni obok kirjokansi (asociacija na narobe
obrnjeni ¢oln), njegov jambor ali otok sredi morja ali velikanska riba (Pesem o kraji sampa pravi, da na otok
oziroma ribo nasede Vdinamoinenov ¢oln), pa verjetno pomeni sredi$¢e oziroma steber neba sampo, na ka-
terega je nasajen nebesni obok (npr. SKVR I1 54). Na drugac¢no simboliko ¢olna kaze npr. Pesem o vstopu v
Tuonelo (Tuonelassakdyntiruno), kjer Vdinamoinen s ¢olnom (vene) preci tuonelsko reko (upostevaj op. 53),
ki lo¢uje tostranstvo od onstranstva (npr. SKVR I1 30).

10 Kuusi 1949: odst. 638-640.

11 SKVR 14 1424. Prim. ibid.: 1533.

12 Kannen kirja = kirjakannen (kirjakannen je rodilnik od kirjakansi; beseda kirjakansi, -o- je v SKVR pogosto v
rodilniku). Ljudski pesniki so v¢asih obrnili vrstni red, da jim je lepse zvenelo.

113 Ljudskoetimolos$ko motivirano: kirjokansi > kirjos, kirjas, kirjo ipd. 'lisasta krava, liska'. Prim. SKES I 1959:
198.
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gore, v katero je sampo zaprt in iz katere ga junak osvobodi."* Urok zakljucujejo verzi: »1z
noge sampove (sampahan) korenine,"* iz kirjokansi (kirjakannen), bodo pripenile brzice
mleka, izbruhnili potoki mleka, pritekle reke mleka.«''* V ozadju teh verzov se verjetno
skriva motiv ognjenih/krvavih rek, iz katerih potem, ko so privrele iz gada, zraste ognjeni
hrast.'” Besedna zveza »noga sampove korenine« je spletena iz dveh predstav o sampu:
sampu kot kravi in sampu kot rastlini (hrastu). Predstavo o sampu kot rastlini (hrastu)
smo srecali implicitno v Pesmi o skovanju sampa, ki omenja tri sampove korenine,"® in v
Pesmi o kraji sampa, kjer je govor o zoranju (izruvanju) sampovih korenin."”® V omenje-
nem uroku je pesnik korenine sampa razumel kot »korenino krave, t. j. kot nogo krave,
kar je dalo zvezo »noga sampove korenine«. Brzice (potoki, reke) mleka, ki privro iz »noge
sampove korenine«, imajo vzporednice v pesmih, ki prav tako omenjajo simbol sredi$ca
sveta oziroma neba. Devica Marija je na primer »zapicila rog v nebo, drugega v luknjo
zemlje, od tam medu se je nabralo, medu iz luknje zemlje«;'* »Prinesi mleko mi iz Ma-
nale, svezega iz Tuonele'?' /.../ rog medeni iz neba«;'* »Kri, stoj, kot stojijo Zile zemlje, in
se postavi, kot se rog neba postavi.«'** Pogosti so verzi, ki nebesni tecaj izrecno omenjajo:
»Med je dezeval z nebesnega tecaja.«'**

36. Zveza med kravo in sampom je razvidna $e iz Pesmi o skovanju zlatega dekle-
ta (Kultaneitoruno), se pravi pesmi, ki je verjetno nastala na podlagi Pesmi o skovanju
sampa. Prvoomenjena pesem pravi, da je Ilmarinen iz zlata in srebra skoval zlatorogo
(kultasarvi) kravo.'?®

37. Pridevek mahova 'neoteljena’ je verjetno dodan zgolj zato, da pride do aliteracije
z maiosta 'iz mleka': maiosta mahovan lehmdn 'iz mleka neoteljene krave'.

38. Krilo (hame). Pesem o prvobitnem kovanju pravi, da je junak (najveckrat
Viéindméinen ali Ilmarinen'?) svojo srajco (paita) naredil za kovacijo.'”” Iz nadaljevanja
izvemo, da je ta kovacija prvotno brez vrat in oken.'”® Kaj ta kovacija pravzaprav je ter kaj
so njena vrata in okna, ki jih junak izdela, postane jasno $ele v zakljucku nekaterih razli¢ic
Pesmi o prvobitnem kovanju: »nebo se v luknje je raztrgalo, nébes v okna vsa« ter »ogenj
busne iz oken, iskre iz vrat udarijo«.'” Ko izvemo Se, da je kovac koval »na jasnem mor-
skem hrbtug, tako kot je »okrasil kirjokansi na jasnem morskem hrbtu«," skoraj ne more
biti ve¢ dvoma: kovacija-srajca je nebo, natanc¢neje trdni nebesni obok, luknje (vrata, okna)

4 Odst. 16, 17.

11> Spojitev dveh zameglitev predstave o sampu: korenine (rastline) > noge (krava).
116 SKVR 14 1424. Prim. ibid.: 1533.

17 Kuusi 1949: odst. 1104.

118 Odst. 18.

19 Odst. 21-24.

120 X113 9379.

2! Tuonela (iz finsko tuonne 'tja, tjakaj, onkraj') pomeni 'onstranstvo’, enako Manala (SKES 1958 II: 332).
122 SKVR VII5 loitsut 4112.

123 SKVR VI1 3450.

124 Npr. SKVR VII5 loitsut 4680, XIII3 9988, XV 674.

125 SKVR 1113 4033, IV2 1897.

126 Kuusi 1949: odst. 1005.

127 1bid.: odst. 4462.

128 Tbid.: odst. 4474.

12 Ibid.: odst. 4476.

130 Ibid.: odst. 4475.
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v njej, skozi katere buha ogenj, pa so zvezde. Motiv kovacevega skovanja »ognjenih lukenj
(vrat, oken)« v nebesni obok je torej pojavna oblika motiva stvaritve zvezd na nebu."!

39. Da so trdni nebesni obok prvotno res prispodabljali s srajco, nakazuje tudi zveza
»zelezna srajca« (rautapaita). Ta je v $tevilnih urokih razumljena kot vedezevo zascitno
oblacilo,*? imenovano tudi »ognjeni jopic¢, goreca srajca« (tulinen turkki, palava paita).'>
V geminaciji z Zeleznimi srajcami se pogosto pojavljajo jekleni pasovi,'** iz katerih je zve-
zana oziroma postavljena ograja onstranstva.’** Vzrok za mnozinsko rabo (»zelezne
srajce«, »jekleni pasovi«) gre verjetno iskati v zdruzitvi predstave o nebu kot srajci s pred-
stavo o $estih kirjokansi oziroma devetih nebesih.””” Na to moznost kazejo tudi odlomki
iz Pesmi o deklici Anni, kjer najdemo »Sest zlatih pasov, pet volnenih kril nad devetimi
izbami«;'*® »$est zlatih pasov, sedem modrih kril«'* v kasci*® vrh hriba; »$est zlatih pasov,
sedem modrih kril« v skrinjah, ki so druga nad drugo v kas¢i vrh hriba."! V nastetih
primerih se je junakova Zelezna srajca (paita) ocitno prilagodila Zenskemu liku, deklici
Anni, in tako postala krilo (hame). Motiv zavrtenja zvezdnega neba kirjokansi je kon¢no
popolnoma zamegljen v Pesmi o Marjatti, in sicer v motiv pletenja pasu in krila v savni:'**
»Marjatta, dekle zalo, zacela v savni je Zivet, zacela pas je motat (vyo vyorehtid), krilo urno
je premikat (hame hyorehtid)«.'

40. Povzemimo: predstava o sampu/kirjokansi kot (deklicinem) volnenem krilu je
verjetno nastala iz predstave o kirjokansi kot (Ilmarinenovi) zelezni srajci, ki je bila prvo-
tno prispodoba za trdni nebesni obok, v katerega je bil ta nebesni kova¢ oblecen.

41. Pivo (olut). V Pesmi o tekmovalni snubitvi in njeni zameglitvi nastopata izdela-
va volnenega krila in zvarjenje jecmenovega piva druga ob drugem: »Izdelaj mi volneno
krilo iz ene [sic] volne, zvari mi jecmenovo pivo iz enega zrna je¢mena«.'** Podobno tudi v

31 Ozvezdenje neba - glej prva dva prevedena odlomka.

132 Siikala 1992: 239-250. Vzporednico najdemo tudi v iranski mitologiji (Yasna 30.5b), kjer je za najvisjega duha,
Ahura Mazda, re¢eno, da je »oblecen v najtrie nebo« (Smitek 2004: 169). Prim. op. 44. ter »kamniti hrib, ba-
krena gorac, v katero je zaprt sampo/kirjokansi (odst. 16), in Zelezni, zlati, srebrni, bronasti, plo¢evinasti hrib
v SKVR VII4 loitsut 1872.

133 Siikala 1992: 245. Vzporednice najdemo tudi v Rigvedi, ki omenja Varunovo zlato oblacilo (Rigveda 1.15.13);
Agnija, kako iz svojih mater [nebesnih voda] izvabi novo oblacilo (ibid.: 1.95.7.); Usas [pobozanstveno jutran-
jo zarjo], nebesno hcer, mlado dekle, ki zardi v svoje novo oblacilo (ibid.: 1.108.7) itd. Oblacilo o¢itno v vseh
primerih pomeni svetlobo. Tudi v SKVR je pogost motiv belo opravljene pohjolske deklice, ki »je ozarjala«
(kajotti), sede¢ na nebesnem oboku, oziroma spletala zlate niti (Parpola 2006: str. 183).

134 Pas (pri obleki) je na primer znacilen atribut skandinavskega gromovnika Tora (Siikala 1992: 295).

¥ Ibid.: 239-250. Tudi v prvi knjigi Edde (Gylfaginning) nastopa motiv Hela (onstranstva), ki ga obkroza
¢arobna ograja oziroma ognjeni pas (obmocje), ki ga varuje demonski pes (Siikala 1992: 126-128. Prim. ibid.:
142). Stevilni motivi, ki povezujejo onstransko topologijo Edde in skandinavski sag s finskimi SKVR (zlasti
Pesem o vstopu v Tuonelo, Pesem o Pdivolski gostiji, Pesem o vstopu v Tuonelo in Pesem o kraji sampa), ne
dopuscajo dvoma o neposrednih vplivih skandinavske mitologije na finsko.

136 Npr. SKVR II 974, 11 1058.

37 Odst. 16, 17.

138 SKVR 12 1168.

13 SKVR III1 623, IV 1769. O hribu oziroma gori kot nebu v odst. 16 in op. 44.

140 Kasca (aitta) je tu morda ljudskoetimoloska zameglitev omenjene ograje (aita) onstrastva.

141 SKVR 1112 2430, 1113 2657. Prim. SKVR IV1 810, 879, 1031, 1136, 1207, IV2 2396.

142 Med ljudskimi pevci je bila znana predstava o kirjokansi kot savni (http://www.finlit.fi/kalevala/index.php?
m=10&s=77&I=1).

143 SKVR VII1 754. Prim. s pohjolsko deklico iz op. 133.

144 SKVR 12 1057, podobno I1 557.
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odlomku, ki omenja »$est zlatih pasov, pet volnenih kril nad devetimi izbami, sto nosilcev
roga, tiso¢ prinasalk vimena, polne sode piva«.'*> Sto nosilcev roga (sata sarven kantajoa)
pomeni sto volov in je po vsej verjetnosti zameglitev sto-rogega vola, s katerim junak zorje
(izruva) sampove korenine." Tiso¢ prinasalk vimena (tuhat tuojoa utaren) nadaljuje za-
meglitev iste simbolike, pri ¢emer ima pesnik v mislih tiso¢ krav."” Toda kako je prislo do
zameglitve sampa/kirjokansi v pivo?

42. V dveh razli¢icah Pesmi o nastanku sveta je motiv okrasitve (kamnitega) ne-
besnega oboka z zvezdami (kirjakantta kirjoitteli) zamegljen v motiv Vdindmoinenovega
zarisanja risa v kamen (kirjoitti kivehen kirjan). Kamen ali skala se razkolje in Vaindmoi-
nen v luknji v njej zagleda gada, ki pije pivo."® Z mecem odseka gadu glavo in privro
reke ognjene krvi, iz katerih zraste ognjeni hrast."® Precej bolj razsirjen je motiv Lem-
minkdinenovega mecevanja s soprogom paivolske'® gospodarice, ki je Lemminkédinenu
postregla z vréem piva, na dnu katerega je lezel gad.”' Zdi se, da je predstava o pivu v
vréu tu nadomestila nenavadno predstavo o pivu v skali. V nekaterih razli¢icah Pesmi
o skovanju sampa verzom: »Bolje je v domaci dezeli iz korca vodo piti, kot na tujem [v
Pohjoli] iz vréa pivo piti« neposredno sledijo verzi: »Nikar ne jo¢i Vdindmoinen! Okrasi
mi kirjokansi«."*

43. Motiv v kamnu/skali (> vréu v Paivoli) skritega piva, ki ga pije oziroma zase
zadrzuje gad,” je podoben motivu v kamniti/bakreni gori Pohjole skritega kirjokansi/
sampa,”* ki ga zase zadrzuje pohjolska gospodarica.”” Kaze, da si je tudi na podlagi te
podobnosti neki ljudski pevec ustvaril predstavo o sampu/kirjokansi kot pivu.

44. Jagnje (karitsa). SKVR omenjajo zlato ali srebrno jagnje, po katerega se na ukaz
tretje, jokajoce sestre, ki sedi na vrhu ograje na kamnu sredi morja, odpravi njen brat cez
goro in morje ali ¢ez devet morij in osem mest.”*® Da je ograja (aita) tu ograja onstranstva,
verjetno nakazujejo gora, morje, $tevilo devet (> osem) in kamen sredi morja. Kamen
sredi morja je v ve¢ pesmih (Pesem o nastanku sveta, Pesem o tekmovalnem caranju,
Pesem o skovanju sampa, Pesem o kraji sampa) simbol sredi$¢a sveta, nebesnega (»mor-
skega«'¥) tecaja.’*® Motiv jokajoce sestre bi bil lahko glede na simboliko konteksta, v kate-
rem nastopa, zameglitev motiva jokajocega gadovca Kyytoldinena, katerega solze padajo v

15 Vir kot v op. 138.

146 Odlomek 7.

7 Prim. odst. 35, 36.

148 Tu gre morda za neposredne vplive skandinavske mitologije, kajti zelo podoben motiv najdemo v Eddi: Odin
se spremeni v kaco in zleze v kamen pit medico (Siikala 1992: 163).

149 Prve tri povedi v odst. 42 po SKVR I1 47, 11 35. Ve¢ Kuusi 1949: odst. 1104.

10 Pgivold dobesedno 'Soncevina, DeZela sonca), iz finsko pdivi v nekdaj prvotnem pomenu 'sonce'.

"I Npr. SKVR 12 702, 703, 706, 774, 803.

192 SKVR 1115. Prim. ibid. I1 17, 38a, 80, 91, 12 746, 1123.

193 »Zato gospodarica uboga le malo piva dobi, ker ga gad je spil, se ¢rv zraven ga nalil« (SKVR VII2 1348). Glej
tudi SKVR VII2 1347.

134 Odst. 16, 17.

1% »Pravi stari Vaindmoinen: "Oho, pohjolska gospodarica! Razdeliva si sampo." Noce pohjolska gospodarica,
noce sampa deliti.« (SKVR I1 79. Glej tudi SKVR I1 79a, 96, 647).

156 SKVR XIII1 898, 899, 901, 903.

157 »Morski tecaj« v besedni zvezi »sredi morskega tecaja (keskelld meren napoa)« izrecno omenjajo SKVR VII1 18
e (»morski tecaj« v geminaciji z Vaindmoinovim kolenom), VII3 loitsut 362, VII4 loitsut 2647, XIII3 9048.

18 Prim. odst. 33.

251



252

Sampo in kirjokansi

morje, iz katerega pen nastane prvo kopno." Mozno je, da sta motiv jokajocega gadovca
Kyytoldinena in Ze omenjeni motiv pokoncanja gada, iz katerega privro reke krvi,'® dve
izpeljavi indoevropskega mita o junakovi osvoboditvi nebesnih voda, ki jih je zadrzeval
ka¢ji demon.'® Junak je v omenjenih pesmih ocitno zamegljen v brata. Zlato ali srebrno
jagnje, po katerega se odpravi brat,'”” je tedaj zameglitev dekleta (> sestre), po katero se
odpravi junak. Motiv dekleta se je, kot receno,'®® Ze pred tem zlil s predstavo o sampu/
kirjokansi kot zlatem ali srebrnem zakladu'®* in postal motiv zlatega dekleta v Pesmi o
skovanju zlatega dekleta.

45. Zdi se torej, da je predstava o sampu/kirjokansi kot zlatem ali srebrnem jagnjetu
nastala iz predstave o sampu/kirjokansi kot zlatem ali srebrnem dekletu v Pesmi o sko-
vanju zlatega dekleta kot izpeljavi Pesmi o skovanju sampa. V Pesmi o skovanju zlatega
dekleta Ilmarinen kot nekaksne neuspele poskuse skovati zlato dekle med drugim skuje iz
zlata in srebra razli¢ne domace Zivali: Zrebca, vola, kravo,'®® svinjo, petelina.'s Med sko-
vanimi Zivalmi jagnjeta sicer ne srecamo, a pesem omenja, da Ilmarinen »srebra je vrgel
v kovacijo za jesensko jagnje kako, za kako jagnje zimsko«,'” pri ¢emer je jesensko ali
zimsko jagnje o¢itno mera za vrednost's® porabljenega zlata ali srebra. Omenjeni verzi se v
dveh razlic¢icah pojavljajo kot klise pred skovanjem vsake od nastetih domacih Zivali. Vse
torej kaze, da se je jagnje zato, ker je bilo mera vrednosti in blizu skovanim domacim Ziva-
lim kot nadgradnjam predstave o sampu/kirjokansi kot zlatem dekletu, z njimi simbolno
izenacilo in tako dobilo pomen sampo/kirjokansi.
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The Sampo and the Kirjokansi
Matej Gorsi¢

The article discusses the most likely explanation to date of the original meaning of
the sampo and the kirjokansi — two mysterious artifacts featured in The Ancient Poems of
the Finnish People (SKVR). Parallels with the Rigveda are examined next, and the article
concludes with the author's analysis of key excerpts from the SKVR presenting his view on
how the original meaning of the sampo and the kirjokansi became obscured.

According to the most plausible theory today, introduced by Uno Harva as early
as 1918, the sammas originally referred to a mythic Pillar which propped up the sky, and
around which the kirjokansi, or star-speckled sky, revolved. Indeed, in the SKVR the word
sammas appears as one of numerous variants of the word sampo. Asko Parpola argues that
the latter is a derivative of the former, and reconstructs the Finnic *sampas as a borrowing
from the Indo-Iranian. Namely, the Rigveda features the separation of the earth and the
sky, followed by the propping up (stambh-, skambh-) of the sky. In the light of the Rigveda
symbolism, this concept is to be understood as a mythopoetic metaphor which was used
by Vedic priests (rishis) to express the meaning of various divinisations (Gods) of light for
the formation and existence of the world.

In the SKVR, the idea of propping up the sky with a pillar and its connection with
the sampo and the kirjokansi is perhaps best preserved in the Song of the Magic-Sing-
ing Competition (Kilpalaulantaruno). The more obscure notions of the sampo/kirjokan-
si, which nevertheless retain the element of spinning, include the notion of a magical
quern; a spinning mountain; a spinning tree, tree trunk or pole; and finally a golden wheel
mounted on a tree trunk or a bench.

An even higher degree of obscurity is manifested in the ingredients from which
the sampo/kirjokansi is made: a swan's feather, a piece of a spinning wheel, the milk of an
uncalved cow, the bone of a lamb, wool, and a grain of barley. This riddle seems to express
the shamanistic belief of Finnish sages (tietdjdt) that from a certain thing which is related
to another thing the latter can be conjured out. Thus the sampo/kirjokansi is manifested
as a swan, a spinning wheel, a cow, a lamb, a skirt, and beer. Certain aspects of how these
relatively late folk concepts of the sampo/kirjokansi came to life in the SKVR can be ex-
plained using symbolic analysis of the key concepts, the typological verse analysis, the
etymological analysis of key words and the comparative mythological method.
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Zur Verwendung von Bilsenkraut und
Hundspetersilie im Kultus - ein linguistischer
Exkurs

Bernd Gliwa

The article discusses plant names of henbane and fools parsley. A use of them in the
cultus of a certain light or heaven god in various Indo-European peoples is suggested. The
main property of both plants is the effect of widening the pupils, which results in dazzling.

Die Namen des Bilsenkrauts ‘Hyoscyamus niger L. weisen in einer Reihe von Spra-
chen zweifellos wurzelverwandte Namen auf: ahd. bilisa, bilina, ags. beolene, belene, adén.
bylne, bulnurt, gall. Behéviov, katal. belesio, russ. belena, cech. blin, blén usw. (Marzell 2000:
II 927, IEW: 120). Wahrend man sich in der Zusammengehdorigkeit dieser Namen und
einer Rekonstruktion idg. *b"el- ‘¢ einig ist, herrscht Uneinigkeit in der semantischen
Interpretation der Sachlage. Mindestens vier deutlich getrennte Versionen kann man un-
terscheiden.

(1) Seebold erwigt eine Zugehorigkeit zu idg. *b"el- “Wulst, wegen der (ballformi-
gen) Samentaschen (Kluge 1999: 111).

(2) Pokorny (IEW: 120) schreibt, dass idg. *b"el- in Bezeichnungen des Bilsenkrau-
tes wohl mit idg. *b"el- ‘glinzend, weifl identisch sei, ohne das jedoch zu begriinden;
implizit scheint die Nahe der Pflanze zu den Gottheiten Apollon und gall. Belenos dafiir
ausschlaggebend, insbesondere weil unsere Pflanze auch Apollinaris genannt wurde (von
Plinius, Dioskurides) (vgl. Marzell 2000: 1T 926). Ahnlich positioniert sich Krahe (1969:
135), allerdings scheint er wegen der Zuordnung zu idg. *b"el- ‘blass, weifS’ eher die Bli-
ten- oder Blattfarbe als Motivation anzusehen.

(3) Auf Versuche, eine Grundbedeutung *b"el- ‘magische Kraft’ zu rekonstruieren,
weisen Marzell (2000: IT 927) und Ritsch (1998: 278) hin, unter Verweis auf die Verwen-
dung der Pflanze als psychoaktive Substanz und Verwendung im Orakel zu Delphi, im
Kult des gall. Belenos usw.

(4) Die psychoaktive Wirkung als Tollkraut nimmt ESS] (I 187) als Ausgangspunkt:
»Hyoscyamus ist eine extrem giftige Pflanze, eine starke Vergiftung fithrt zu Halluzinatio-
nen und Delirium® und setzt eine Grundbedeutung ‘reden, schreien, toben’” an, dhnlich
den von Pokorny (IEW: 123) im Lemma 6. *b"el- ‘schallen, reden, briillen, bellen’ zusam-
mengefassten Daten.

Marzell (2000: II 927) ist daher skeptisch: ,,ob die zugrunde liegende Wurzel iden-
tisch ist mit *bel- ‘weifd’ [...], mit *b"el- ‘magische Kraft’ oder mit *b"el- ‘schwellen, aufbla-
sen, blithen’ lasst sich nicht entscheiden.®

In dieser vertrackten Lage mochte ich die baltischen Namen der Pflanze in die Dis-
kussion einbringen. Zunichst, und das kann man aus dem Fehlen entsprechender Lexeme
in einschldgigen Listen ersehen, erscheint es offensichtlich, dass die balt. Sprachen keinen
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verwandten Terminus aufweisen, jedenfalls keinen wurzelverwandten. Das schlief3t aber
nicht aus, dass es nicht einen semasiologisch entsprechenden Terminus geben kénnte.

Die aus der Literatur zu entnehmenden balt. Namen lauten: litauisch drignes
(SD3: 432), juoddji drigné (BVZ: 159), drigné, drigné, drignis, drigndzole, drigniaZole,
drignidzolynis, drignialapé, drignés, drignius, dringé, dringialapé, durndzolé, duiné, dufnis
(dufnas ‘nérrisch, dumm, toll’), durnés, miegdliai, miegalé, miegdlis, miegdzolé (miégas
‘Schlaf’), pomeétropés, dribinis, bleketas, lett. dridzenes, dridzi, dridZine, drigenes, drigene,
drigine, drigele, ¢orta palauka, jodene, labdarites, melna drigene, traka gulbine, trakais
racenis, trakuma zales, velna bulva, vérmele (LBZ: 174; LKZ; EO: 89f.)! u.4. ohne Anspruch
auf Vollstandigkeit. Altpreufische Namen sind nicht bekannt.

Es tiberwiegen Namen mit der Wurzel drig-. Diese sollen zunéchst etwas naher un-
tersucht werden. Karulis (1992: 229f.) stellt lett. drigenes zur Wurzel idg. *der- ‘reifien, rup-
fen, spalten’ mit -g"- Erweiterung und motiviert das mit der Wirkung der Pflanze, die den
Menschen toll macht - unter Verweis auf Benutzung im Badehaus (hierzu auch Jasitinaité
2000: 41, Rétsch 1998: 278). Fraenkel (LEW: 105) erwégt den Anschluss an lit. drugjs
‘Fieber, Schiittelfrost; Schmetterling, Falter, weitere Verwandtschaft mit drebéti ‘zittern,
und bringt den Namen des Bilsenkrauts dribinis ins Spiel, der diesen Zusammenhang
unterstreichen soll>. Die Vergiftungssymptome werden so dargestellt: ,,(-)-Hyoscyamin
in héheren Dosen fithrt zu Erregung, (Krampfe, Halluzination), wéahrend (-)-Hyoscin
schon im therapeutischen Bereich nur ddmpfend wirkt (Dammerschlaf). [...] Zundchst
Erregung von Heiterkeit bis Tobsucht, Sinnestduschungen, starke Hautrotung, heftiger
Durst, meist Ubelkeit und Erbrechen, weite Pupillen, Benommenheit, Kopfschmerzen,
Schock, Schluck- und Sprechstérung, Herzrasen, zuletzt Bewusstlosigkeit und Atemlih-
mung“ (Roth et al. 1994: 414). Die Symptome sprechen nicht fiir eine aus Schiittelfrost und
Zittern motivierte Benennung, so dass diese Version nicht allzu iiberzeugend erscheint.
Anstatt dribinis an drebéti anzuschlieen, ist die Verbindung zunichst mit den primaren
Verben dribti ‘hinfallen, stiirzen; schwach werden®, drébti ‘Brei schiitten, Mortel anwer-
fen, schneien (feuchter Schnee), klecksen’ zu suchen; ein semantischer Bezug wére dann
entweder zur Wirkung Fallen und Tobsucht (vgl. auch den Bilsenkrautnamen pémeétropé
»Fallsuchtriibe®). Oder, weniger wahrscheinlich, ein Vergleich mit dribsné ‘Zapfen (Hop-
fen), Katzchen (Bliitenstand), Flocke’ auf die Anordnung der Bliiten bzw. Fruchttaschen
in einer dichten Rispe. Diese Deutungen sind nicht zwingend, aber geniigend um zu zei-
gen, dass dribinis und drebéti nicht unbedingt eng zusammengehoren. Damit verliert auch
der von Fraenkel vorgetragene Anschluss von drigné etc. an drugys ‘Fieber, Schiittelfrost;

! LBZ und EO fithren alle Belege ohne Angabe der Intonation, BVZ hat ausschliefllich normierenden Charakter
mit iiberwiegend kiinstlichen bindren Pflanzennamen. Teilweise sind die in LKZ angegebenen Betonungen
spekulativ und beruhen auf Daten aus LBZ, entweder direkt oder unter Vermittlung von ad hoc Daten aus
Nd (Gliwa 2006: 11) - auf besonderen Wunsch der Herausgeber werden solche Betonungen hier trotzdem
iibernommen.

Vermutlich inspiriert von dem Prozess -bn- > -gn- im Litauischen, vgl. lit. diignas ‘Grund, Boden’ : dubiis ‘tief,
hoh!’ - womit allerdings der Vergleich mit drugys hinféllig wird.

Wieder mit einer unerwarteten Schwundstufe ri statt ir, wohl aus *drimba mit n-Infix aus *drnb- statt schwer
auszusprechendem *drnb-. Ausgehend von dieser neuen Schwundstufe drimt, drimba ‘Faulpelz, Fettsackeine
»Dehnstufe® mit -y- < -in- in drybt, drybséti faulenzen, herumhingen’ und eine neue o Stufe draibstyti lun-
gern, verleumden, draibstulioti ‘in grofien nassen Flocken schneien. Zu Grunde liegt idg. *d"reb"- ,sich aus-
scheiden, sich niederschlagen, gerinnen’ (LIV: 153). Das ¢ in drébti ist sekundire Dehnstufe aus dem Priter-
itum verallgemeinert oder aus -em- entstanden, vgl. drembti ‘in groflen nassen Flocken schneien; stampfen;
beschmutzen; wachsen’.
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Schmetterling, Falter’ an Stichhaltigkeit, der auch Smoczynskis (2006) Herleitung von
drugys ‘Fieber, Schiittelfrost aus idg. *d"reug"- ‘triigen, tduschen’ (LIV: 157), wozu ved.
druhyati ‘tigt Schaden zu, entgegensteht. Pokorny (IEW: 258) stellt lit. drignés zu einem
Paradigma *dheregh- ,,in Namen beerentragender strauchiger Pflanzen, bes. auch von sol-
chen Dornstrauchern, woraus z.T. ‘Dorn, bemerkt aber gleich ,,zweifelhafte Gleichung®

Weiterhin heifSen lit. drigna, drigné, drigné, drignis, drégné auch driugné, driké, dri-
kas sowie digmas, digna, dignas, dignid, dignis ‘Halo um Sonne oder Mond; Regenbogen,
drignis ‘trib (Augen), verschwommen (Bild infolge schlechter, tritber Augen); drignitiotas
‘von nachts sichtbaren, durchscheinenden diinnen Wolker® (LKZ: II 527, 708-711, 728).
Fraenkel erwéhnt einige dieser Wort zwar im Lemma drigné, scheint auch einer Verwand-
schaft mit den Pflanzennamen nicht abgeneigt, bleibt jedoch eine Erklarung schuldig, wie
diese Worte mit der von ihm vorgeschlagen semasiologischen Beziehung zum Zittern in
Zusammenhang zu bringen sind.

Karalitinas (1999) fithrt das Ethnonym Dregovici auch Drugovi¢ u.a. auf eine (ost-)
baltische Wurzel *drig-/drug- ‘klar, deutlich, hell’ zuriick und zeigt andere lit. Wortpaare
mit entsprechendem parallelen Wurzelvokalismus -i-/-u-: drigné/driugné ‘Regenbogen,
Halo, ¢iufstas/¢ifstas ‘Bodensatz), pilvas/piulvas ‘Bauch) sidabras/sudabras ‘Silber. Unter
Beriicksichtigung des Vorkommens balt. Hydronyme im Allgemeinen und einiger Top-
onyme (Dryga, Dregovice, Dregvice) im Speziellen, folgert er, dass es sich bei den Dregovici
um Balten, die dann vom sl. Superstrat assimiliert wurden, gehandelt habe. Weiter er-
wigt er, ob moglicherweise die Landesbezeichnung Benapycv, WeifSrussland, lit. Baltaru-
sija oder Gudija ausgehend vom Begriff 6enviii ‘weifS” motiviert sein konnte, welches eine
Ubersetzung im Zuge der Slavisierung des balt. Substrates, des Ethnonyms drygi <*drigai
(oder bereits mit sl. Suffix dregovici) darstellt. Ahnlich erklirt der Autor auch lit. gudai
‘Weiirussen, welches als Ubersetzung von balt. *drig-/drug- ‘klar, deutlich, hell’ in Anbe-
tracht von lit. guda- ‘klar, deutlich, hell; glinzend, transparent; grell wie die Mittagssonne’
positioniert wird (Karaliinas 1999: 41-43).

Karalitinas (1999) erwahnt die Formen ohne r: dignas, dignia, dignis ‘Halo’ nicht.
Smoczynski (2003b: 15) behandelt nur dignd, ohne die r-haltigen Formen zu nennen, und
stellt es zu dégti ‘brennen’ Dabei diirfte es sich eher um eine Vermischung handeln, wo un-
ter dem Einfluss von deégti aus drignis > dignis wurde. Im Falle des Regenbogens ist zudem
Einfluss von drégnas ‘feucht’ wahrscheinlich. Die lit. und lett. Pflanznnamen zeigen auf
drig-; bei dem u-Vokalismus diirfte es sich um eine Anomalie handeln. Man wiirde hier -
sofern idg. Erbe vorliegt — eine Wurzel *d®reig®- ‘hell, grell sein; schimmern’ anzusetzen
haben, wovon drig- die reguldre Schwundstufe wire. Bei nicht ganz so regularer Schwund-
stufe, wenn man namlich mit -ri- statt -ir- < *-r- rechnet, insbesondere vor Konsonanten-
hiufungen (unwahrscheinlich angesichts der lettischen Formen), sind Wurzeln vom Typ
*dMreg- oder *d™erg™- anzunehmen - aber auch hier findet sich keine iiberzeugende

* Die Variation i/u konnte in ciurstas/Cirstas, pilvas/piulvas auf den verschiedenen Reflexen iR/uR < R beruhen.
Eine idg. Wurzel wire als *d®reg™- ‘leuchten, hell sein; triib’ anzusetzen. Als Form mit Nasal ist vielleicht
dringti ,sich gewdhnen; quellen, trocknen; verschwinden’ zu nennen, wobei alle Belege in LKZ (II 721) von
Juska stammen. Wenn man das Beispiel akys is miego dringsta su Sviesa als Prototyp fiir die Bedeutung ‘gew6h-
nen; nachlassen (des Helligkeitsempfindens)” annimmt, so liegt in der Semantik kein Problem vor. Eine andere
mogliche Deutung vergleicht mit drégnas ‘feucht’ unter Beriicksichtigung dessen, dass Halo bzw. Regenbogen
nach oder vor Regen erscheinen. Ausgehend vom Halo, ldsst sich die Augenkrankheit beschreiben. Fiir die
PN bietet sich dann jedoch keine verniinftige Erklarung an. Lit. sidabras/sudabras ‘Silber’ entstammt einer
unbekannten Sprache und ist daher kein solides Zeugnis.
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Vergleichsmoglichkeit. Einen weiteren, aber auch nur innerbaltischen Vergleich wiirde
man finden, wenn man das g als Kentumreflex statt sonst Z aus idg. g™ annimmt; dann
kann vielleicht noch drjzas ‘Streifen; Gestreiftes, driezas ‘Eidechse’ verglichen werden,
die aber ebenfalls ohne weitere Vergleichsmoglichkeit dastehen und deren Etymologie als
unklar gilt (Smoczynski 2006). Daher muss auf einen weiteren Vergleich vorerst verzichtet
werden und die Bedeutung nur anhand der ostbaltischen Formen rekonstruiert werden.
Es erscheint sinnvoll, die Pflanzennamen drigné etc. als semantische Entsprechung
zu idg. *bel- ‘weif}, hell, grell’ aufzufassen und unmittelbar mit den lit. Bedeutungen
drigna, drigné ‘Halo, Regenbogen, drignis ‘triib (Augen), drignitiotas ‘durchscheinend’
zu verbinden. Und zwar nicht wegen irgendwelcher duf3eren Eigenschaften der Pflanze,
sondern aufgrund ihrer physiologischen Wirkung auf den Menschen. In der Liste der
Symptome wird die Pupillenerweiterung erwédhnt. Das heif3t, dass durch die erweiterten
Pupillen weitaus mehr Licht dringt, als es die natiirliche Adaption normalerweise zuldsst.
Der Betreffende erfihrt einen sehr grellen Lichteindruck, so als ob man an einem sonni-
gen Tag aus einem dunklen Keller an die Sonne kommt. Dieser Zustand bleibt aber unter
der Wirkung des Bilsenkrautes (oder der verwandten Tollkirsche ‘Atropa bella-donna L.,
die man als Augentropfen zum selben Zweck mitunter beim Augenarzt bekommt) beste-
hen, der iibliche Gewdhnungseffekt tritt nicht ein. Unter greller Lichteinwirkung verliert
das Gesehene an Konturen, wird undeutlich, vgl. drigna ‘Halo, drignis ‘triib (Augen)’. Es
muss betont werden, dass es sich dabei nicht um einen psychoaktiven, narkotischen Effekt
handelt’, sondern einen rein optischen, aufgrund der physiologischen Wirkung der Pflan-
ze. Warum aber sollte gerade dieser Effekt in der Namensgebung so in den Vordergrund
geriickt werden? Schlieflich gibt es noch eine Reihe anderer Wirkungen, wiedergegeben
durch durnazolé : duf nas blod, verriickt, miegazolé ,,Schlatkraut®, pométropés ,,Fallsucht-
ritben“? Die Antwort darauf ist eigentlich schon in der bisherigen Diskussion der Namen
des Bilsenkrautes enthalten, jedenfall in (2) und (3). Die Pflanze steht im Zusammenhang
mit Gottheiten wie gall. Belenos, ein Sonnen-, oder doch mindestens Lichtgott (Bothe-
royd, Botheroyd 1999: 46). Auch Apollon verfiigt in seinem breiten Spektrum {iber eine
Sonnenkomponente (Grant, Hazel 1992: 57). Eine rituelle Verwendung des Bilsenkrautes
gerade im Kult dieser Gottheiten erscheint also sehr plausibel: das Bilsenkraut war dem
»Orakel- und Sonnengott Belenos geweiht. Ihm zu Ehren wurde es gerduchert. Der in-
halierte Rauch versetzte die Druiden und Barden in die ‘Anderswelt. Dort konnten sie
mit Feen und anderen Wesen kommunizieren® (Ratsch 1998: 280). Unter Bilsenkraute-
influss (ob auch bei einer Berducherung miisste noch untersucht werden) erscheint der
grelle Eindruck der Sonne unmittelbar, sogar an einem wolkigen Tag. Sehr wahrscheinlich
ist auch die Verwendung bei einer - hypothetischen - Initiation in den entsprechenden
Sonnengottkultus. Dass der Adept bei Initiationen allgemein durch verschiedene Mittel
zeitweilig blind gemacht wird, berichtet z.B. Propp (1998: 167, 1801t.), in der Annahme,
dass damit ein symbolischer Tod mit anschlielender Wiederauferstehung in den Kreis
der Eingeweihten vermittelt wird. Angesichts religionshistorischer Daten scheint eine In-
itiation in einen Sonnenkult geradezu nach extremen Lichteinwirkungen zu verlangen,

*> Narkotische Wirkung besteht und schlégt sich nieder in vom Pflanzennamen abgeleiteten Verben drignioti,
drignitioti ‘toben, tollen’ und der Bezeichnungen des Teufels drignius. Auch drigélé in Fliicchen Ar drigélé tave
apsédo?, Susirieté kaip drigélés tampomas. deutet eher auf den Teufel, von dem man besessen oder gezerrt wird
als auf +'Wurm,, wie LKZ (IT 708) die Bedeutung des Wortes angibt.
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um die Gottheit in ihrer erschreckend grellen Erhabenheit ,,numinosum tremendum ma-
jestas” zu zeigen (Otto 1991: 14-27).

Verweisen mochte ich ferner auf den lit. Pflanzennamen drignelé ‘Aethusa cynapi-
um L, sonst meist Sunpetruska, d. Hundspetersilie — zweifellos Namen neueren Ursprungs.
Im Lettischen tiberwiegen ebenfalls die verschiedenen Namen mit ‘Hund’ wie sunpetersili,
suna ¢imuni, suna stiebri (EO: 378), daneben ist von besonderem Interesse der Name spide
(EO: 378). Auch diese Pflanze ist stark giftig. Unter den Symptomen findet man Pupillen-
erweiterung, Sehstérung u.a. (Roth 1994: 101). Man konnte auf die Idee kommen, dass
Pupillenerweiterung von vielen Giftpflanzen verursacht wird, das ist indes, aufler natiir-
lich bei den Nachtschattengewéchsen, nach den Daten von Roth et al. (1994), nicht der
Fall. Man findet - seltener - sogar das Gegenteil: Pupillenverengung z.B. verursacht durch
die Akelei (1994: 137).

Fiir lit. drignele gilt das oben zu drigné Gesagte. Lett. spide ist entweder direkt mit
lett. spide ‘Leuchten, Glinzen; Blei, spidét, lit. spindéti leuchten, strahlen, spinda, spiridis
‘Lichtstrahl’ zu vergleichen, oder aber mit spigana ‘Hexe’ (hierzu Gliwa 2003b: 10£.), spigot
‘flimmern, glitzern, mit lett. g > dz vor i oder e, vgl. lit. giesmé : lett. dziesma ‘Lied, Hymne’
und anschlieflendem Ausfall des z wie bei lett. vidirksnes neben vidzirksne und vigrise
‘Wiesenraute’ (EO: 420) < balt. *vingirise.

Wenn man also eine entsprechende Verwendung auch der Hundspetersilie in Er-
wiagung zieht, fillt sofort deren d. Name Gleifle auf. In unmittelbarer Nachbarschaft zu
Gleisner ‘Heuchler’ findet sich der wohl davon inspirierte Eintrag: ,Vermutlich wegen
der Ahnlichkeit dieser giftigen Pflanze mit dem Wiirzkraut Petersilie zu mhd. gelichse-
nen ‘es jmd. gleichtun, sich verstellen’ mit stimmlosem Zischlaut aus der Einwirkung des
geschwundenen -ch-“ (Kluge 1999: 327). Anders Marzell (2000: I 135) ,,Offenbar wegen
der im frischen Zustand stark glanzenden Blitter zu gleiffen ‘glinzen’™. Gleiffendes Licht ist
aber in der Lichtintensitét eine deutliche Steigerung gegentiber glinzenden Blattern und
korrespondiert weit sinnvoller mit dem grellen Lichteindruck, denn man bei geweiteten
Pupillen empfindet. Hinweisen mdochte ich darauf, dass unter den alten botanischen Na-
men der Gleif3e auch apollonia vorkommt, wihrend alle anderen entsprechenden Namen
auf andere Doldenbliitler weisen: apium rusticum, daucus, cicuta minot, petroselinum ca-
ninum etc. (Marzell 2000: I 135). Der botanische Name Aethusa leitet sich nach Genaust
(1996: 43) von gr. aiBovoa ‘die Leuchtende, Brennende’ nach den unterseits stark glinzen-
den Laubblittern her. Auffillig ist, dass AiBovoa auch der Name einer Geliebten des Apol-
lon ist (Grant, Hazel 1992: 31). Ein polnischer Name der Gleife ist blekot (LBZ: 10, ESSJ:
IT 109). Dieser Name und verwandte Bezeichnungen (ukr. 6nexomd, 6néxom, russ. dial.
6néxom, wruss. 6néxam) benennen sonst das Bilsenkraut, seltener den Schierling ‘Coni-
um maculatum L. oder Wasserschierling ‘Cicuta virosa L (ESS]J: II 108-109). ESS] stellt
diese Bezeichnungen sl. *blekota, *blekoti, *blekii ebenfalls zur Wurzel idg. *b'el ‘schreien,
bloken’ (IT 109), wie es bereits fir *belena ‘Bilsenkraut u.a’ favorisiert worden war (ESSJ: I
187) und argumentiert, dass die in den selben Lemmata vorkommenden Bezeichnungen
wie z.B. ¢. blekota ‘Brummbiér, slowen. blekotati ‘stammeln, lallen, russ. 6nesnue ‘Bloken’
primiére Bildungen wiren, aus denen erst sekundire Bildungen zu den Namen giftiger
bzw. halluzinogener Pflanzen fithrten (ESSJ: II 108-109), anscheinend in der Annahme,
dass der Genuss der Pflanzen sich in unverstandlichen Lautduflerungen der Konsumen-
ten niederschlagen kann. Der wesentliche Grund, warum die Autoren unzufrieden mit
der, jedoch ausfiihrlich diskutierten, Zuordnung der Pflanzennamen um sl. *belena zur
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Wurzel idg. *bel- ‘weifd sind, liegt anscheinend in der unzureichend begriindeten se-
mantischen Benennungsmotivation nach den grauen Blattern (ESSJ: I 187 und Lit.). Die
oben angenommene Verwendung der Pflanze in Ritualen, die zu geweiteten Pupillen und
somit grellen Lichteindriicken fiihrt, gibt eine wesentlich plausiblere Motivation und kor-
respondiert interessanterweise mit, ebenfalls im Lemma *belena behandelten, bulg. 67an
‘Traumbild, Wunschtraum), maked. (poet.) 6zen ‘ds’ (ESSJ: I 185-186) - ebenfalls visuelle
Erscheinungen. Es erscheint also sinnvoll, auch sl. *blekota, *blekotws, *bleks, sofern sie das
Bilsenkraut oder die Gleifle benennen zu idg. *b"(e)l- ‘glinzend, weiff’ zu stellen, bzw. zu
Ableitungen davon. Pokorny bietet *b'leik? - ‘glanzen’ an, woran er auch russ. 6nékome
‘Gleifle’ anschliefit. Mit dem selben Wurzelvokalismus sl. *blesns(j)v, vgl. serb.-kr. 6nécan
“Trottel, Dummbkopf’, altpol. blesny ‘wahnsinnig, toll, als Suffixbildung mit -ns zu idg.
b'les- ‘glanzen’ (nur mit germ. Bsp. IEW: 158) angesehen (ESSJ: IT 109-110). ,,Der Autor
nimmt die Moglichkeit einer Verbindung zu den Bezeichnungen des Bilsenkrautes als ge-
geben an...“ (ESS]: II 110). Dem ist zuzustimmen. Allerdings sehe ich den Ausgangspunkt
wiederum in der Lichtwirkung, hier kombiniert mit der halluzinogenen Wirkung, die zu
wahnsinnigem, tollem Verhalten fiithrt (Bilsenkraut) oder mit Krampfgiften die in Wii-
ten und Toben resultieren (Wasserschierling) (vgl. Roth et al. 1994: 226). Dass ¢. blekota
‘Brummbdr, slowen. blekotati ‘stammeln, lallen, russ. 6zesnue ‘Bloken’ zur lautmalenden
Wz. idg. *b'el- gehoren, steht dem nicht entgegen, bei sl. *blekota handelt es sich wohl
um ein heterogenes Lemma (ESS]: II 108-109). Die Interferenz der Bedeutungen kann
natiirlich Einfluss auf das Verstindnis der Pflanzennamen und somit auch auf die Uber-
tragbarkeit der Namen auf andere Pflanzen gehabt haben.

Der von ESS] vermutete Zusammenhang mit Worten fiir ‘toben, tollen, verriickt sein’
ist natiirlich nicht grundlos. Dass diese der Wirkung der Pflanze entsprechen, kann man
aus einer ganzen Reihe von Redensarten ersehen, z.B. lit. Ko voliojes kai drigniy apsiédes?
‘Warum wilzt du dich als hittest du Bilsenkraut gefressen?’(LKZ: XIX 932), drignes séti
‘Bilsenkraut sden’ = ‘herumtollen’ (LKZ: II 702), Girtas ditksta kai drigniy uZédes ‘der Be-
trunkene tobt wie mit Bilsenkraut vollgefressen' (II 813) oder bei Grimmelshausen im
»Simplicissimus® (Buch 1, Kap. 32) ,,zuletzt diirmelten sie alle herum, als wenn sie Bilsensa-
men genossen hdtten®. Daneben erscheint in solchen Redensarten auch der Stechapfel ‘Da-
tura stramonium’. Ko diksti lyg durnaropiy pririjes ‘Warum tobst du als hittest du Stech-
apfel verschlungen’ (LKZ: II 813). Beiden Pflanzen, namlich Bilsenkraut und Stechapfel,
gemein sind Namen, die den Terminus durn- enthalten: durndzole, dufné, dufnis fiir das
Bilsenkraut und durndropé, durndadagilis, durndadagis, durnagalvis, durnagelis, durnaréjus,
durnazole, durnés, durniukas, durcis fiir den Stechapfel (LBZ, LKZ).

Lit. dufnas ‘toricht, dumm’ wird traditionell als Entlehnung aus einer Slavine ange-
sehen (Skardzius 1931: 125, LEW: 113). Eine Begriindung, warum es sich um ein Lehn-
wort handeln soll, fehlt. Implizit scheint dem die Annahme zugrunde zu liegen, dass er-
stens im Litauischen bzw. Baltischen die Worter isoliert und nicht zu etymologisieren sind
und zweitens in den benachbarten Slawinen passende Lehngeber vorhanden sind. Au-
Berdem ist die Entlehnungsrichtung aus dem Sl. ins Baltische traditionell bevorzugt und
wird mit einem gewissen Kulturtransfer verbunden; ob dufnas ‘dumm’ zu den kulturellen
Wertschépfungen gehort, die der Entlehnung bediirfen, sei dahingestellt. Mit gegenwirti-
gem lit. Jargon, in denen Fliiche tiberwiegend dem Russischen entstammen, kdnnte man
zwar vergleichen, jedoch handelt es sich hierbei nicht um einen Vorgang entsprechenden
Alters.
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Unter vier hierhergehoérigen Wortern, die Skardzius als slawische Lehnworter im
Altlitauischen identifiziert: durnas ‘toricht, nérrisch, verriickt, schnéde, durnavoti ‘rasen,
durnysta (-ysté) ‘Wahnsinn, Rasen, Torheit, Narrheit, durnius “Tor, Narr’ (Skardzius 1931:
125), ist morphologisch nur durnavoti verdachtig, entweder tatsdchlich als Entlehnung
oder aber als Hybridbildung mit sl. Suffix. Die anderen Fille zeigen morphologisch keine
Auffilligkeiten, die eine Entlehnung fordern.

Bei dieser Bilanz halte ich es fiir legitim, zu hinterfragen ob du#nas tatsichlich sin-
guldr im Balt. ist und weiterhin eine balt. Etymologie vorzuschlagen.

Auch in diesem Fall ist natiirlich die Bedeutungsnéhe zu der sl. Sippe *dur- relevant.
Betrachten wir daher deren Herkunft und die Frage welche Reflexe aus dieser Quelle im
Litauischen zu erwarten sind. Pokorny (IEW: 261-267) listet idg. *d"eu- ‘wirbeln, stieben,
rauchen..” mit einer Vielzahl von Wurzelerweiterungen, darunter auch -r- wozu russ. dypo
“Torheit’ etc. Nicht anders stellt sich die Lage bei ESSJ (V 162) dar, namlich sl. *durs < idg.
*d"oy-ro-. Soweit die nichtlaryngalistische Sicht.

Viele der Formen die Pokorny hierherstellt (IEW: 261-267) werden von Smoczynski
(2003b: 57-59) unter *d"yeH,- ‘Rauch machen’ genannt mit Suffixen -mo-: diimai ‘Rauch,
vergleichbar mit ved. dhimad-, lat. famus, aksl. dymw, -16-: dilis ‘Gerit zum Einrauchern
der Bienen®. Ein r- haltiges Suffix wird nicht erwéhnt - aber zweifellos kann man genauso
-ré- ansetzen und erhalt *d"uH-r6- > sl. *dyre und mit neuer Vollstufe *d"oy H-ré- > sl.
*durs. Genauso wenig erscheint ein -k- Suffix. Solche werden ja dem Baltischen meist
fern gehalten und als sl. Entlehnung erklirt, so etwa lit. ditkas ‘Gestank, Dunst; Atem’ <
wruss. 0yx (Smoczynski 2006), in diesem Fall wegen des Zirkumflex. Ob man dies von
diikas ;Toben, Tollen; Tobender* nebst ditkti ‘dampfen, diinsten; zornig sein; toll werden;
umherrennen, toben’ auch sagen kann, ist indessen sehr fraglich. Entweder sollte man zu
einem k- Suffix zu der Wurzel *d"yeH - ‘Rauch machen’ greifen, wie in lit. spékas ‘Kraft’
: spéti ‘schaffen, gelingen; tdukas ‘Fett’ o-stufig zu idg *teuH - ‘schwellen, stark werden’
oder nach dem Muster *d"uel- ‘atmen, wehen, *d"yes- ‘atmen’ noch *d"uek- ‘dampfen,
diinsten; stinken” ansetzen. Hierzu kimen dann dvokti ‘stinken, dvokas, dudkas ‘Gestank,
Dunst, dvokla “Trottel, daukla “Trottel, Maulaffe. Unklar ist der formale Zusammenhang
zu sachlich nahe stehenden dvankas ‘Schwiile, Hitze', dvana ‘Gestank, Kohlengase, dauna
‘Datura stramonium’. Die beiden letztgenannten Formen zeigen Ubereinstimmung mit
dvasia ‘Geist, Seele, dausos Jenseits’ — wenn man ein héufig anzutreffendes no-Suffix zur
vorgenannten Wurzel *d"yeH, annimmt. Weiter mit -s-: diisti ‘ersticken, Mangel an Luft
leiden, dvosti ‘verrecken’ zu d"yes- ‘atmen. Moglich ist auch Anschluss an idg. *d"yenH-
‘qualmen, rauchen’ (LIV: 159), mit neuer Vollstufe I woher dauna als *‘Réucherpflanze’

Zu *d"yeH,- ‘Rauch machen’ gehort sachlich aulerdem duiti (dija/duista/diija,
diijo) ‘neblig werden; benommen werden; tanzen, schnell laufen’: duja ‘Nebel, Gas; leichte
Erde; ein Tanz... Hier liegt jedoch Vermischung vor mit idg. *d"ey H- ‘rasch hin und her
bewegen, schiitteln’ > lett. Zautiés klettern, tollen, laufen’ und dessen Anit-Variante *d"ey-

¢ Alternativ wird von Smoczynski (2006) auch eine Wurzel *d"uel- etwa ‘atmen, wehen’ als Parallelform zu
*d"yes- ‘atmen’ angesetzt, wozu insbesondere zahlreiche -k- Erweiterungen gehéren dvelkti, dulkéti, didke,
dulksna. Die Zugehérigkeit von dilti, diila ‘rauchen, dampfen, dilis, dilia, diiliné, dilys ‘Gerit der Imker,
mit dem Bienen berduchert werden’ ist unsicher, da hier eigentlich eine Set -Wurzel *d®ulH- > dulti bzw.
*d(h)uH-I- > dilis als Grundlage zu erwarten ist. Dann doch zu *d"yH -16-. Die Formen mit Zirkumflex sind
mit Metatonie zu erkliren dilis, diilius wer Bienen rauchert; Herumtreiber, Faulpelz;, diilinti ,Bienen riau-
chern, rauchen Dabei kann dvoliioti unmittelbar auf *d"ueH - > balt. *dval- deuten. unklar sind dvélé ‘Geist,
Seele, dvelkti, dvéliioti ‘wehen’
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‘laufen, eilen’ gebildet ausgehend vom Prisens *du-Ie- (Smoczyniski 2003b: 115£.). Hierzu
noch diiojai ‘Daunen; dvdti, dvéja ‘Unsinn reden, dititi ‘benommen werden’ < d'yeH -i -.

Angesichts dieser Befunde die semasiologisch ‘Rauch’ - ‘Benommenheit’ - “Toben,
Rennen, Tanzen’ verbinden, scheint es méglich auch dumti ,heftig blasen, schwer atmen;
schnell gehen’ mit dirmai ,Rauch’ zu verbinden, und zwar als Bildung ausgehend von einer
neuen Wurzel mit eingegliedertem m, welches urspriinglich aus dem nominalen Suffix
-mé- stammte. LIV (153) stellt diumti < Prasens *d"mH- zu idg. *d"meH- ‘blasen, was auf-
grund der guten Vergleichsmoglichkeiten eine plausible Alternative ist. Vgl. noch sema-
siologisch riikti (riiksta, ritko) ‘rauchen, dampfen..” und ‘schnell laufen, fliichten’

Nach dieser Ubersicht kann man zur Herkunft von sl. *durs zuriickkommen. Die
Moglichkeit *d"oyH-ré- war bereits erwdhnt worden. Nach dem diskutierten Muster
*d'yel-, *d"yes-, *d"yek- wire idg. *d"yer- denkbar, die vielleicht mit idg. *d"yer- ‘be-
schéddigen, verletzen’ (LIV: 159f.) < *durch Rauch, Gift beschddigen, beeintrachtigen” zu
identifizieren ist. Dann wire der Vergleich mit ved. dhiirvati ‘beschidigt, verletzt’ folge-
richtig. Aus litauischer Sicht deutet auf eine Wurzel dieser Struktur dvéra ,Trottel, formell
vergleichbar mit dvesla, dvéska, dvésna ‘Aas, Klepper, Gerippe’ — wobei die pejorative Be-
deutung keine sichere Aussage tiber die Zugehorigkeit erlaubt. Weiterhin sind zu nennen:
duoras ‘dumm, benommen, toricht, duérti ‘sich sorgen; verstort, schwach werden, duora
‘wer dumm, benommen ist (LKZ: II 875). Nur einmalig belegtes dvorinti ‘schlagen’ ge-
hoért nur hierher wenn als Kausativ aus *‘benommen machen (durch Schlagen)’ - aber
sicher nicht zu diirti wegen Vollstufe II. Damit ist der Ansatz *d"ueH ,-r6- formal passen-
der. Semantisch schlage ich vor ‘Rauch machend’ > ‘rauchend, inhalierend (Narkotika)’
> ‘benommen, toll, verriickt sein. Mit @, aber unerwartetem Zirkumflex, lit. diiras ‘still,
schiichtern’ und auch apr. diarai ‘scheu’ — ebenfalls nicht zu dirti ‘stechen..] wie Maziulis
(1988: 240) und Urbutis (2000: 226-234) vorschlugen. Metatonie (bei suffixloser Bildung
Adjektiv > Substantiv) zu erwarten ist indessen bei diiras ‘Dummbeit, hier verwundert
der aus Metatonie entstandene Zirkumflex nicht, sowenig wie bei diikas “Toben, Tollen;
Tobender, Gestank, Dunst; Atem’ oder spékas ‘Kraft : spéti.

Was nun die Bildung von lit. dufnas, dufnius anbelangt, so hindert nichts hier ein
*durinas anzusetzen — genauso wie vélnias, vel nius ‘Teufel’ aus alit. velinas “Teufel’ stammt
und $érnas ‘Wildschwein’ < *Serinas ‘Borstiges, tafnas ‘Diener’ < *tarunas (Smoczynski
2003a: 10) Sulnys < Sulinys ‘Brunnen’ : Sulas ‘Bohle, Stdnder’. Vollig entsprechend liegt ja
auch pol. durny etc. ein sl. *durvns zugrunde (ESSJ: V 163). Alternativ wire ein deverba-
les *duirinas ‘rauchend’ wie tékinas ‘eilend; nésinas ‘tragend’ (Gliwa 2003¢c) denkbar. Dass
eine formell gleiche Bildung auf einer anderen Ablautstufe aufsetzt, spricht nicht gegen
die Verwandschaft - alternative Ablautstufen mit gleicher Bedeutung sind innerhalb einer
Sprache anzutreffen, um so mehr ist ein solches Verhalten im Vergleich zweier verschie-
dener Sprachen zu rechtfertigen. Die Schwundstufe idg. *d"uH-r- ergabe sl. *dyr- ist aber
im Sl anscheinend nicht bezeugt.

Das erwihnte *durinas/dirinas kénnte identisch sein mit diirinis ‘ein Tanz, wenn es
sich um einen schnellen Tanz handelt. Auf eine eher ekstatische Bedeutung weisen diese
Worterbucheintrige Rasen - klejoti, durniiti neben alber — durnas (LEX).

Im Litauischen weiter hierher 2duirti (-sta, -o) ‘tollen, verriickt sein’ (aus *d"urH- statt
*d"uH-r-) auch mit Préfixen pa-, ap-, su-, von LKZ (II 916) als slawisch gekennzeichnet,
durenti ‘krauseln': véjelis debesélius gainioja ir durena eZero pavirsj, durétas ‘gesprenkelt
(vom Pferd)’ wohl kaum als *‘gestichelt’ zu 'dirti ‘stechen, diirinti laut LKZ ‘umherlaufen
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mit gesenktem Blick, wozu aber das Bsp. vyrai diirino laukan it muse kande ‘die Manner
eilten hinaus wie eine Fliege gebissen habend’ nicht so recht passen will. Muse kande be-
zieht sich dabei nicht auf die Fliege, sondern den Fliegenpilz bzw. dessen Verzehr’, vgl. Ko
stovi, kai musiamiriy apsédes? “Was stehst du rum, als hattest du Fliegenpilze gefressen,
Vaikstai, kaip musiomiriy apsiédes. ‘Du gehst wie vollgefressen mit Fliegenpilzen, Dur-
niuoji, kai musmiriy apsiédgs ‘Du tollst wie vollgefressen mit Fliegenpilzen’ (LKZ: VIII).
In gleichem Stil geht es weiter mit den Pflanzen: Girtas ditksta kai drigniy uzédes. ‘Der
Betrunkene tobt wie mit Bilsenkraut vollgefressen. Ko diiksti lyg durnaropiy pririjes? “Wa-
rum tobst du als hattest du Stechapfel verschlungen?’ Nuo ty kanapiy man galva dvoksta.
‘Vom Hanf vernebelt sich mir der Kopt, Kalbi kaip durnagalvi apsivalges. ‘Du redest als
hittest du reichlich Stechapfel gegessen, Suésk gridus durnadagilio, tuo padiiksi. ‘Friss
die Samen vom Stechapfel, dann wirst du herumtollen; Duok durnadagilio, tegul persi-
unta, atsitaisys. ‘Gib Stechapfel, soll er wiiten, dann wird ihm besser’, Sukies kaip dur-
nadagio atsigeres. ‘Er (sie) dreht sich als hitte er (sie) Stechapfel zu sich genommen., Ar
tu durnadagiy uzsiédei, kad nerimsti? ‘Hast du vom Stechapfel gefuttert, dass du nicht
zur Ruhe kommst?), Laksto kaip durnaropés uzédes. ‘Er rast als hitte er Stechapfel gefres-
sen’ (LKZ: 11), Kartg ikininkas, uzvalges durnaropiy, nuéjo rugiy kirsti, tai jam vis rodési,
kad rugiai aukstai aukstai auga: jis iskelia dalgj aukstai virs rugiy ir nieko nenukerta. Kiti
kirtéjai suprato, kad jis durnaropiy privalges. Zmogus, durnaropiy privalges, eidamas la-
bai aukstai kojas kelia. ‘Einmal ging ein Bauer nach dem Verzehr von Stechapfel Roggen
schneiden, da schien es ihm, dass der Roggen sehr sehr hoch gewachsen sei: da hielt er die
Sense hoch iiber den Roggen und schnitt natiirlich nichts. Die anderen Schnitter verstan-
den, dass er Stechapfel gegessen hatte. Ein Mensch der Stechapfel gegessen hat, hebt beim
Gehen die Fisse sehr hoch” (Dulaitiené 1958: 414). Daraus ersieht man, dass es sich um
zeitlich begrenzte Trunkenheit handelt, die aus dem Genuss der Pflanzen folgt, nicht um
chronische Dummbheit. Weiterhin sieht man auch, dass die Wirkung durch Toben, Tor-
keln und komisches Gehen sowie allgemein schnelle Bewegung beschrieben wird, wobei
auch unmittelbar ditksta und dvoksta, Bildungen der o.g. Parallelwurzeln zu dur- Ver-
wendung finden. Offensichtlich waren die Wirkungen von Pflanzen und Pilzen bestens
bekannt. Dass man muse kandes spater umdeutete — schlief3lich ist der Fliegenpilz ja in der
Literatur immer als sehr gefdhrlicher Giftpilz genannt — dndert daran nichts. Offensicht-
lich wurden verschiedene dieser einheimischen Psychopharmaka systematisch genossen
- moglicherweise auch nur zu bestimmten Anldssen, was ja bei den meisten auch fiir
die verbreitete Droge Alkohol zutriftt. Man kann die Pflanzennamen also nicht mit dem
Begriff fiir dumm; von geringer Bildung, geringem Intellekt in Verbindung bringen, son-
dern muss die etymologisch éltere Bedeutung ‘toll, trunken’ heranziehen. Auch erscheint
es nicht plausibel anzunehmen, dass das Konzept, eine Pflanze nach ihrer narkotisieren-
den Wirkung zu benennen, hitte aus den Slawinen entlehnt werden miissen. Wenn man
dem zustimmt und gleichzeitig behauptet, dass dufnas eine Entlehnung ist, miissten sich
alternative, also wohl dltere, Namen in den Dialekten finden, etwa mit kvail-, kvais-, siaut-,
Sel-, paik-, duk-; Fehlanzeige. Lediglich einmal findet man zioplys ‘ungeschickter Mensch’
fiir den Stechapfel (LBZ: 116). Es bringt also nichts, wenn Fraenkel (LEW: 105, 113) un-
ter Verweis auf russ. 0ypnuya ‘Bilsenkraut, Taumellolch’ die lit. Namen des Bilsenkrautes
durndzolé, duiné, dufnis als Entlehnung ansieht — diese entsprechen z.B. nhd. Tollkraut.

7 Wobei die Redensart jetzt tatsiachlich auf Fliegen bezogen wird, explizit Genelyté (2005, pers.).
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Das Bilsenkraut ist, wie bereits mehrfach erwihnt, rituell vorbelastet. Daher méchte ich
folgende Deutung anbieten: dufnas bezieht sich nicht schlechthin auf Berauschtsein oder
gar Dummbheit, sondern auf die rituell erreichte Trunkenheit und dann natiirlich auch auf
die Pflanzen, die dazu zum Einsatz kamen. Damit korrespondiert der Name des Stech-
apfels diévazolynis ‘Datura stramonium’®, wortlich: ,Gotteskraut®, wobei es sich wohl
um den vorchristlichen diévas ‘eine Himmelsgotteheit’ handelt, da das Christentum den
Narkotika sehr abgeneigt gegeniibersteht und diese {iblicherweise dem Teufel zuschreibt,
inklusive Schnaps und Tabak (vgl. Vélius 1987: 40). Daher erinnert die Benennung nach
dem Himmelsgott unweigerlich an die Ausfithrungen zu drigné. Im Litauischen haben
neben Stechapfel und Bilsenkraut noch Taumellolch ‘Lolium temulentum’ und Tollkirsche
‘Atropa bella-donna’ als durndzolé (LKZ) an der Benennung teil. In den sl. Sprachen fin-
det man eine Reihe dhnlicher Benennungen auch fiir andere psychoaktive Pflanzen. Z.B.
russ. dypasa ‘Rauschbeere, Vaccinium uliginosum’ (Merkulova 1967: 230), russ. durman,
ukr. durnopan, durman, dur ‘Datura stramoniun’ (Makowiecki 1936: 126), russ. durnisnik
‘“Xanthium spp. (LBZ), ukr. durkoman, durnyinyk Xanthium spinosum’ (Makowiecki
1936: 405), ukr. durijka ‘Lolium temulentum’ (Makowiecki 1936: 214), ukr. sonna odur,
sonnyj durman aber auch raj-derevo ‘Atropa bella-donna’ (Makowiecki 1936: 49). Da die-
se Pflanzen nicht nur psychoaktiv wirken, sondern in entsprechenden Dosen auch giftig
sind, wundert eine Ubertragung auf den extrem giftigen Wasserschierling nicht: serb.-kr.
durman, ukr. durijka ‘Cicuta virosa’ (Makowiecki 1936: 97), zumal der Gebrauch einhei-
mischer pflanzlicher Psychopharmaka irgendwann aus der Mode kam.

Der botanische Terminus fiir den Stechapfel russ. dypman ‘Datura stramonium L.
(wruss. durman ‘ds, serb.-kr. durman ‘Cicuta virosa L. u.a.) wird oft als Entlehnung an-
gesehen (ESS] fiihrt den Begriff nicht, trotz der weiten Verbreitung in mehreren Slavinen,
die eine gemeinsame sl. Urform rekonstrieren lassen). Entgegen dieser Entlehnungssicht
positioniert sich Genaust (1996: 613), der nicht daran zweifelt, dass der Name zu russ.
oypax ‘Trottel, dypmanumo ‘betduben’ gehort und urspriinglich die Tollkirsche nannte.
Nach einer Deutung von Berneker (I 239; II 17) wiére dypman ein Kompositum aus duro
‘Torheit’ und manw ‘Betriiger, vgl. ukr. dyps ‘Bilsenkraut’ (ESS] V 162), wruss. mana ‘Be-
trug, Illusion, Tauschung’ (Gliwa 2002a: 34f.). Eine dhnliche Sicht vertritt Machek (1954:
208). Dieser Ansatz erscheint durchaus interessant, denn es gibt in der Wortbildung eine
Paralelle in osorb. belman ‘Bilsenkraut’ (Marzell II 935), deren erstes Glied ausreichend
erortert wurde. Auch russ. ooman ‘Betrug, Irrtum, Sinnestduschung’ ist von gleicher
Struktur, nur dass das erste Element hier ein reguldres Préfix ist, womit o6man etymolo-
gisch lit. apmonyti nahesteht (Gliwa 2002a: 34£.); anders Fraenkel (LEW: 464,466). Hinzu
kommt der Name ukr. oman, omana, uman “Verbascum nigrum’ (Makowiecki 1936: 393)
u.a., das als *o- manw gelesen ‘Blender, Betduber’ heifst (Vasmer 1964: III 138). Mir sind
keine sicheren Hinweise bekannt, die die Kénigskerze als Narkotikum o.4. qualifizieren
wiirde. Einzig Simkanaiteé (2001: 142), zweifellos eine Kennerin der Volksmedizin wie der
botanischen Literatur, berichtet — leider nur in einem Essay ohne genaue Quelle - von
einer narkotisierenden Wirkung der Samen, bzw. der dort reichlich enthaltenen Saponine.
Sie erwdhnt das Einweichen der Samen in Bier, welches damit eine verstirkte Wirkung
hat. Wesentlich ofter wird die Giftigkeit der Samen fiir einige Fischarten erwédhnt (VA:

8 Der Stechapfel wird zumeist als eingeschleppte Pflanze gehandelt (vgl. Gliwa 2002b: 93-95) - in diesem Falle
wire der Name von dem Bilsenkraut, mit dem zahlreiche Gemeinschaftsnamen vorliegen, iibernommen.
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365), bereits von Aristoteles’. Damit ergibt sich eine Lesart dypman <*“Tollillusion, belman
<*‘Lichtillusion, was plausibel erscheint.

Im Litauischen erscheint der Diphtong idg. *-eu- als -iau-. Aus idg. *d"euH- wird
also *diau- > lit. dZiau-. Angesichts der geringen Vergleichbarkeit der Begrifte lit. dZiaiigtis
‘sich freuen, dzZiatigsmas ‘starkes Empfinden von Befriedigung und Wohlbefinden, Gliick,
Frohlichkeit’ (LEW: 116)" kann man erwégen, diese zu der diskutierten Sippe zu stellen.
Dabei muss man natiirlich nicht zwingend irgendwelche Narkotika (aufschlussreich sind
indes die Zeugnisse von Drogenkonsumenten iiber Freudengefiihle bei Lewin 2000: 54,
84, 110, 114, 174-185) in die Diskussion bringen, es geniigen auch Verweise auf das aus-
gelassene Tanzen, Toben. Bildungen wie dZiugus ‘lustig, frohlich’ sind wegen anlautendem
dzi- zwingend Ablautbildungen sekundérer Natur, ausgehend von dziatigsmas. Auch hier
finden sich wieder psychoaktive Nachtschattengewéchse: dZiugma ‘Solanum spp., wobei
nicht klar ist, ob urspriinglich der Schwarze Nachtschatten ‘Solanum nigrum’ oder Bitter-
sifl ‘Solanum dulcamara’ damit benannt wurde (beide sind einheimisch). Man beachte
auch, dass als Narkotika allgemein nur die in der jeweiligen Kultur verpénten psychoak-
tiven Substanzen gelten, wihrend in der offiziellen Kultur akzeptierte psychoaktive Stoffe,
wie Alkohol, Tabak, Kaffe, Tee, Schokolade auf den Namen Genussmittel horen. Und das
Genieflen steht dem Konzept ‘Freude, Wohlbefinden’ sehr nahe. Nichts mit dZiatigsmas
in diesem Sinne zu tun hat die Gattungsbezeichnung lapdZiugiinas ‘Anthriscus L. aus
Pabrézas Manuskripten (LBZ: 82), die nur eine — wohl von Pabréza geschaffene — Uber-
setzung der gr. Bestandteile des alten Gattungsnamens Chaerophyllum darstellt.

Wenn es sich um eine g- erweiterte Wurzel zu idg. *d"ueH,- ‘Rauch machen’ handelt,
so ist die Bildung mit -smas nach g und k durchaus geldufig: tresikti ‘schlagen, einschlagen,
donnern’ : trefiksmas ‘Getose, ditkti : ditksmas “Toben, Tollheit’ — man wird kein *trenkmas
oder *dukmas finden. Beztiglich des g kann mit duoga, dudgis, duégius ‘Trottel, duégas
‘Verstand; Trottel, bedudgis “Trottel’ verglichen werden mit duog- < *dutiog- < *dua-g-
< *d"yeH -g-. Diigzti ‘toben, sich erfreuen..’ neben Bedeutungen wie ‘summen (Bienen),
musizieren, klappern’ (LKZ), ist méglicherweise onomatopoetischer Natur und dann
kaum fiir den Vergleich geeignet. Einerseits kann man erwégen, ob -g- hier nur eine pho-
netische Variante zu -k- ist, dann wére der Vergleich von dZiatigsmas ‘starkes Empfinden
von Befriedigung und Wohlbefinden, Gliick, Fréhlichkeit’ mit ditksmas ‘Toben, Tollheit’
besonders relevant. Andererseits kann wieder mit eigd ‘Gang, Prozess’ verglichen werden,
mit -ga zu goti ‘gehen;, ebenso Zmogits ‘Menschy’ als ,,Erdgeher” (Bammesberger 1999: 91;
Smoczyniski 2003a: 144; Seskauskaité, Gliwa 2004: 92). Reflexe der nicht erweiterten Wur-
zel liegen mit dZiduti ‘trocknen (transitiv)’ < *‘mit Feuer trocknen; dampfend trocknen’ >
dziiti ‘trocknen (intr.)’ vor (Smoczynski 2003b: 58). Wenn das Element -g- zum Vorgang
des Rauch Machens noch das Prozesshafte, bzw. im engeren Sinne das Gehen einbringt,
so bezieht man dies am ehesten auf eine Berducherung mit einer der Pflanzen in einem
Ritual, das man ,,schamanistisch® nennen konnte, duégas ‘Verstand’ < **Vision, Einsicht
unter Wirkung von Narkotika’? Gleichzeitig bzw. davon abgeleitet aber auch “Trottel, weil
derjenige sich komisch benimmt?

Ein weiteres Argument, diesmal wesentlich zu den sl. Lexemen, gewinnt man durch
einen Ausflug in die Méarchenwelt. Das Sujet vom dritten Bruder, der ein Dummkopf ist,

° http://de.wikipedia.org/wiki/Konigskerze, eingesehen am 26.2.2006.
1 Ein Vorschlag, der Anschluss an lit. daig ‘viel’ < idg. *d"eug”- ‘taugen’ stammt von Kazlauskas (1970), erganzt
von Bammesberger (1994).
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ist weit verbreitet und sehr stabil'. Das Wesen liegt darin, dass von drei Briidern die lte-
ren beiden tiichtig sind, wihrend der dritte faul und dumm ist. Den Mérchenpreis (allg.
die Prinzessin) gewinnt aber immer der dumme, und zwar mit Hilfe der verstorbenen
(Ur-)Ahnen oder anderer iibernatiirlicher Wesen. Die marchentypische Unpersonlichkeit
des Helden duflert sich in dem Allerweltsnamen Hans (Jonas, Iwan, John) der in diesen
Typen in russ. Varianten meist den Zusatz dypax, dypenv erhilt. Die Hilfe der Urahnen
(durch wundersame Rosse, Riistungen etc.) verdient sich der ,,Dummkopf® im Ahnen-
kult, er erhilt sie explizit als Belohnung fiir die vom sterbenden Vater geforderten drei
Wachen am Grab (bzw. als Erbe, welches wihrend dieser Wachen verteilt wird). Die flei-
Bigen Briider sind zu faul(!) um diese Aufgabe wahrzunehmen, so dass hierin nicht der
Gegensatz faul vs. fleifig oder dumm vs. klug steckt sondern religiés (den Ahnen und
Traditionen verpflichtet) vs. materialistisch'2. Der Versuch hier die Idee der sozialen Ge-
rechtigkeit einzubringen, mag bei Aschenputtel noch gerechtfertigt erscheinen, jedoch
kaum bei dem dritten Bruder, der auf dem Ofen oder in der Asche® liegt und tatséchlich
nicht arbeitet (das ist gerade in den russ. Marchenversionen sehr deutlich). Dass immer
der ,,dumme®, also religiése Bruder gewinnt, lduft darauf hinaus, dass diese traditionelle
religdse Haltung als positiv bewertet wurde (was allerdings nicht mehr sehr offensichtlich
ist) und auflerdem dieser Bruder nicht in Landwirtschaft oder Handwerk involviert war,
also moglicherweise einer speziellen Schicht von Kultpriestern (Wissenden, Mythen- und
Mirchenerzihlern) o.4. angehorte. Solcherart verstanden, kann man den dritten Bruder
nicht als dumm ansehen, sondern als in einer kontemplativen Verfassung' befindlich.
Ohne die Beweiskraft dieser Erwdgungen iiberbewerten zu wollen, sollte man das Gesagte
in der Diskussion der Bedeutungsentwicklung von russ. dypak, lit. dufnius ‘Narr’ einbe-
ziehen, man beachte auch das ganz klar auf ein Fest begrenzte, zeitweilige Narrentum der
Rosenmontagsumziige in Deutschland.

Fazit

Nach diesen Bemerkungen kann man schon zu einem gewissen Ergebnis kommen.
Das Bilsenkraut und die Gleiffe wurden im Kult benutzt. Neben sicher vorhanden hallu-
zinogenen Wirkungen des Bilsenkrautes (Rétsch 1998: 2771f.), erscheint die Wirkung auf
die Pupillen hier wesentlich. Die gleiflende Lichtempfindung unterstreicht die erschauer-
liche Helligkeit der Gottheit, besonders wenn diese Gottheit mit der Sonne zu tun hat wie
das bei Apollon und dem kelt. Belenos der Fall ist'> ebenso bei dem einstigen baltischen
Himmelsgott diévas. Ahnlich ist die Lage bei ai. bhdrga ‘Glanz; Beiname des Shiva, bha-

' Z.B. in den Typen ATU 508, 530, 531, 550 (vgl. Kerbelyté 1999 238-260).

"2 Die konkrete Realisierung unterscheidet sich in den einzelnen Mérchen durchaus, in der hier kurz geschilder-
ten Version ist die Sachlage aber besonders offensichtlich und es kann auf eine breitangelegte Diskussion des
Sujets verzichtet werden.

13 Beides Orte die in Glaubensresten und Riten mit den Seelen Verstorbener in Verbindung gebracht werden
(Seselskyte 1985: 102; Gliwa 2003: 286f.).

4 Ob diese durch Gebet, Meditation, Narkotika erreicht wurde, kann wohl schwerlich aus den Marchentexten
ermittelt werden. Immerhin gibt es Mérchenvarianten, in denen die Aufgabe darin besteht Nachtwache zu
halten, um zu ermitteln wer Apfel/Getreide stiehlt, nur dem dritten Bruder gelingt es wachzubleiben, weil er
raucht, sich eine Biirste unters Kinn klemmt oder eine Nadel in die Hand steckt o.4. (Kerbelyté 1999: 248).

> Auch ganz ,,normale® Gotter und Heilige werden als lichtgewaltig dargestellt, vgl. z.B. die Aureole in der
christl. Tkonik. Schliefllich benutzt(e) man Durchlaucht (iibersetzt aus lat. Perillistris Kluge 1999: 201) als
Anrede fiir Hochgestellte.



Bernd Gliwa

ratd ‘Myth. Beiname des Agni... Dass die Gleifle auch apollonia genannt wurde und ihr
gr. Name mit dem einer Geliebten Apollons identisch ist unterstreicht den Bezug zum
Apollon-Kult'®.

Angesichts desen, dass entsprechende Namen der Pflanzen in sehr verschiedenen
idg. Sprachen vorliegen, ist es berechtigt deren Verwendung im Kult einer Sonnen- oder
Himmelsgottheit als indogermanisch zu bezeichnen. Da die Namen gleichwohl variieren,
muss ferner mit langerer Beibehaltung von Elementen dieses Kultes in einzelsprachliche
Zeit gerechnet werden.

Die vorgeschlagene Deutung vereint die eingangs erwdhnten Interpretationen zu
*bhel- (2), (3) und (4) insofern als der Bezug zu Belenos (2) erhalten bleibt, Kult und
Magie (3) berticksichtigt werden und auch der physiologischen als auch psychoaktiven
Wirkung (4) Rechnung getragen wird.

Pflanzennamen wie lit. durndropé, russ. dypnuya ‘Bilsenkraut, ukr. dial. dyps ‘Bil-
senkraut’ deuten auf die Verwendung als Rauschmittel im Ritual. Gleichzeitig muss man
die frithere Bedeutung von dufnas als ‘berauscht, benebelt; toll, ekstatisch, orgiastisch’
auffassen, woraus mit der Sakulisierung ‘dumm’ wurde. Sobald man diese Erkldrung ak-
zeptiert wird das Paradoxon gel6st, warum im Mirchen immer der dumme und faule
dritte Bruder gewinnt — er stellt den Vertreter einer religiésen Schicht dar, der seinen ma-
terialistischen Briidern die Kenntnis religioser Rituale und Unterstiitzung tibernatiirlicher
Krifte voraushat.
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Zur Verwendung von Bilsenkraut und Hundspetersilie im Kultus - ein linguistischer Exkurs

On the Use of Henbane and Fool’s Parsley in Rites - A Linguistic Approach
Bernd Gliwa

The article studies plant names. Etymological results together with properties of
plants and knowledge about religion led to suggestions concerning the use of certain
plants in Baltic, Slavic etc. rites. The use of Hyoscyamus niger and Aethusa cynapium is
beyond doubt, probably in the worship of a certain light or heaven god.

Names of henbane such as OHG. bilisa, Russ. belena have been discussed quite of-
ten. Four completely different interpretations of the name have been given. This article
brings additional material from Baltic languages into the discussion. Lithuanian drigné,
drignis, drigniazolé,Latvian dridzenes, drigele ‘henbane’ are comparable to words for light
effects: Lith. drigné, drignis ‘halo; rainbow’, drignis ‘cataract, blindness due to cataract’
Lith. dreg-/drig- is also semantically equivalent to Belaruss. bel- in Ethnonyms. From
this point of view the root L.-E. *bhel- ‘white, bright’ is expected to be the source of the
names OHG. bilisa etc. This approach is strengthened by physiological properties of the
plant. Consumption will result in widening of the pupils and dazzling (more light can pass
through the pupil increasing the brightness). One experiences blurred light impressions
without clear contours, which is similar to the soft outlines of a halo, rainbow or anything
seen by cataract eyes. The same effect is caused by fool’s parsley. This results in names as
NHG. Gleif3e, Lith. drignelé, maybe Pol. blekot etc. due to light impressions. Durnaropé
‘thorn apple, durndzolé ‘henbane’ contain lit. duDnas. It is discussed that Lith. dunas
‘stupid’ is probably not a loan word from Sl. languages but of Baltic heritage. Anyway, one
has to consider an initial meaning ‘raging, ecstatic, orgiastic. The plants are supposed hav-
ing been ritually used as narcotics. The third, stupid brother, e.g. Russian Ivan Durak, of
fairy tales is thus the follower of religious tradition. Hence, he has the knowledge of rites
and the support of supernatural beings in advance of his materially thinking brothers.
This let him become the winning hero.
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Oleksandra Britsyna, Ukrains’ka usna tradytsiina proza: pytannia tekstologii
ta vykonavstva (Ukrainian Oral Traditional Prose: Problems of Textology and Per-
formance). Kyiv: Natsional’'na Akademia Nauk Ukrainy, Institut mystetsvoznavstva,
fol’klorystyky ta etnolohii, 2006, 395 pp.

The main purpose of Oleksandra Britsina’s book is to research the textology of folk
narratives. The term “textology” is broadly understood in the field of folkloristic literature
as being concerned with investigating both the origin and functioning of folk phenom-
ena (in this context only those of prose genres), as well as problems in the history and
criticism of texts, methods of texts fixation, editing and publishing. The book consists of
an introduction, four chapters, a multilingual bibliography, a supplement containing the
enumeration of repetitive fixations of the various tale types made in different periods of
time as well as of three indexes for subject, name and type indexes and a short resume (the
latter both in Russian and in English).

In the first chapter the author reviews works written by Ukrainian, Russian and
Western colleagues who investigated the specific textology of oral narratives from the 19*
century till today, using concepts based on the Romantic approach and evolutionary the-
ory, the “Finnish” historical-geographic school, oral theory, contextual and performance
approaches, as well as on linguistics and semiotics. The chapter concludes with a discus-
sion of the term “text” in folklore studies and with the defining of the main categories of
textological studies. The author differentiates between such terms as text, oral text, fixated
text and textuality. The use of the term “text” depends on the conception of scholars work-
ing in accordance with different concepts and approaches. Some perceive it as practically
identical to what is known as text in literary studies, while others think it to be inseparable
from such concepts as communicative context, performance, and oral composition. Brit-
syna proposes that we should not confuse “oral text” (and performance which is closely
correlated with it) with the “fixated text”, which is produced by folklorists in the process
of documentation. Both “oral text” and “fixated text” are perceived by the author as ap-
propriate for textological studies in folkloristic literature, while “text” itself is suitable for
defining various semiotic phenomena. The term “variant” is considered as legitimate for
textology only when various oral texts are connected genetically (e.g. when they are told
by pupils of a certain narrator). Britsyna does not use such notions as archetype, because
typological resemblances between the texts do not guarantee their genetic bondage.

Various terms are connected with the notations of the oral texts. Among them the
author defines a “field manuscript”, which is composed in the process of fieldwork and is
equated with a draft, and a “clean manuscript” (both constitute collector’s autographs).
Sometimes collectors make handwritten copies of their notation, which may contain vari-
ous slips and mistakes. One can also speak about self-notations, when the narrators write
down their stories themselves (in this case Britsyna considers the term autograph to be
inappropriate). Contemporary methods of notations are based on the use of tape and/
or video recordings on the basis of which “transcripts” (or better, “scriptures”) are made.
The same oral text may have different transcripts. Britsyna recommends separating the
transcript of the oral text from the collector’s report, which may include various remarks
concerning intonation, pauses, stresses etc. If the notated text was published, then the re-
searcher may be able to investigate not only the collector’s autographs, but also the text of
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its first publication and successive republications, which may differ from each other. The
terminological problems are not self-sufficient. They reflect the researchers’ conceptions
on the real process of folk phenomena and influence their collecting, editing and publish-
ing activities.

In the second chapter the author addresses textual problems from the historical per-
spective as they were solved in folklore studies in different periods and by the representa-
tives of various academic schools. She presents different solutions of specific problems
given by so called “literary” and “ethnolinguistic” models as well as by models based on
“variants” or on “performance”. The author shows that in the 19" century many Ukrainian
collectors (e.g. P. Kulish, M. Dragomanov, I. Rudchenko, P. Chubyns’kyi etc.) were already
sensitive to the specific aspects of folk narration and understood the importance of reg-
istering of all possible details of the oral text and the process of narration. Yet, Ukrainian
editing and publishing practices of the 20" century were oriented mainly towards the
“literary” model, which led to choosing “only the best of all possible examples” and ignor-
ing less esthetically appealing fixated texts. In the publications only lexical peculiarities
of oral texts were more or less preserved, while oral syntax and phonetics were largely
lost. Orientation towards the esthetic quality of the publications is still rather influential
in Ukraine (and not only there), as highly precise publications are disadvantaged because
their perception is difficult for the readers. The existence of variants is one of the basic
features of oral narratives. Yet, the history of collecting knows not only conscious deci-
sions to collect “the best” of existed oral texts, but even a practice of contamination of the
two or three variants in one (this activity was strongly objected to by P. Kulish). Among
Ukrainian folklorists of the 19% century it was V. Hnatiuk (Gnatiuk), who collected many
regional variants of folk stories. In the middle of the 20" century P. Lintur raised the ques-
tion of organizing expeditions following Hnatiuk’s journeys with the purpose of repeti-
tive collecting. Representatives of the geographical-statistical method used a strategy of
writing abstracts of perceived variants instead of collecting them as an entity. Only at the
end of the 19" and the beginning of the 20 century did collectors become aware of the
importance of collecting variants told by the same narrator (e.g. O. Gil'ferding’s expedi-
tion in the wake of P. Rybnikov, M. Azadovskii’s activities in Russia and “Finnish school”
in the West).

In Ukrainian folk studies repetitive fixations were largely made in epic poetry (dumy),
e.g. by Z. Dolenga-Khodakovs’kyi, V. Myloradovych, O. Malynka etc. In the field of folk
narratives this activity was pioneered by P. Lintur and by O. Britsyna herself. Among the
first Ukrainian collectors who paid attention to the figure of narrator one should mention
I. Nechui-Levyts'kyi and V. Lesevych. In 1904 the latter published a book of tales collected
from the same narrator, Rodion Chymbkhalo. Important progress in the understanding of
the role of narrator in the process of folk transmission was achieved by the representatives
of Russian school and namely D. Sadovnikov, M. Onchukov, D, Zelenin, M. Azadovskii
etc. Their activities led to the publication of texts not based on the criteria of genre, but
the criteria of narrator. In Ukrainian publication practice the same approach was used by
P. Gnedich. Attention to the narrator went hand in hand with the interest in performance.
In the first part of the 20" century many fixations of the repertoire of the same narrator
and that of his “pupils” were made. In a number of cases collectors perceived a narrator as
an actor and paid special attention to replicas and gestures (e.g. I. Karnaukhova, P. Lintur,
I. Ser’ko etc.). All this is evidence of the fact that a new model of textual studies - a per-
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formance model — was born within the works of East European scholars. Yet, these first
approaches were not developed later by Soviet folklore studies and remained almost un-
known and therefore unevaluated in the West, where this model developed in the second
half of the 20™ century (E. Fine).

In this chapter Britsyna also discusses a problem of meta-graphics, which is of great
importance to the textual studies in folkloristic literature in general and in Ukrainian
folkloristic literature in particular. Ukraine was divided between different countries and
the fixations of oral texts were made both in Latin and Cyrillic letters. One should also
not forget the difference between Russian and Ukrainian principles of orthography and
an underdeveloped Ukrainian orthography at the 19 and the beginning of the 20* cen-
turies. As a result it is not always clear which sounds were meant by each particular sign.
Most of Ukrainian publications of folk prose narratives were made following literary or
ethnolinguistic models and only a minority of them followed a performance model (O.
Britsyna and I. Golovakha).

The third chapter concentrates on the practical problems of fixation of oral texts and
starts the discussion with the problem of context (K. Goldstein). According to Britsyna,
most prose narratives are less conditioned by context than are ritual songs, lamentations
or spells. Each context (including an artificial one when narrators are asked by the col-
lectors to tell a story) is perceived as natural for the specific oral text told in that context.
Reviewing the methods of field work, the author discusses a stationary method, which
is used mostly by non-professional enthusiasts (e.g. G. Tantsiura, N. Prisiazhniuk and in
prose tradition G. Kolisnichenko) and a method of expeditions which is still most popular
(sometimes the two almost merge). Yet, for the understanding of the functioning of the
oral text, the methods of experimental and repetitive fixations are perceived by the author
as most efficient. Depending on their purpose collectors may use active and/or passive ob-
servational techniques and interviews (or a combination of all of them). The author analy-
ses various aspects of the use of tape and video camera (including hidden microphones
and cameras) and the ethical problems that their use may trigger. The idea of paying the
narrators or serving them vodka is unacceptable for Oleksandra Britsyna both from ethi-
cal and academic points of view, because she perceives it as changing a natural context
into an artificial one. Concerning transcripts or scripture, she does not require their being
obligatory and advises selectivity. As a person having a long experience with prose narra-
tives, I doubt this idea because the purposes of researchers may change after a while, and
the lack of full transcripts can lead to the loss of material for investigation.

Among the problems under study in this chapter is the problem of text borders,
namely those between the oral text and its communicative context and between different
oral texts. The author stresses the existing complications in defining the borders as mani-
fested in the obscure beginnings and endings of oral texts. I can say that although this is
not unusual, but it still cannot be seen as a rule. To my mind, this discussion would have
been more inspiring, if it had been enriched by referring to existing theoretical works
(e.g. W. Labov and J. Waletzky; E. Ochs and L. Capps). Another problem that is worth
mentioning here is the system of signs that can be used in the scripture for the reflection
of non-verbal elements of oral text, such as:

() obscure sounds or words;
[ ] collector’s remarks;
/ - short pause;
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... - long pause;
, - italics on the punctuation marks which are not supported the intonation;
bold letters — words which were singled out by a performer by any means possible
(e.g. by the change of the volume, temp, raising or falling intonation);
bold italics - for the words which had been overtly stressed;
italics - for the words which were pronounced much quietly than others.

To my mind, the idea of the unification of signs is productive, although I expect
complications with its universal use (colleagues know that journals cannot agree to a uni-
versal system even for the references cited, which requires a constant reworking of the
bibliography following the style of each journal).

The fourth chapter is devoted to the analyses of oral prose texts of different genres
in the light of repetitive fixations and collecting in the frame of experiments. Oleksandra
Britsyna gives a review of the ideas of the forefathers of experimental techniques in Folk-
lore Studies (W. Anderson; F. Bartlett; L. Dégh and A. Vazsonyi; M. Perry; A. Lord etc.)
and then concentrates on her experience in this field which goes back to the 1970s and
proceeds to the present day. Britsyna organized various types of experiments and among
them direct and indirect repetitive fixations of oral texts. The first type refers to the texts
recorded by researchers from the same narrator on different occasions, after different tem-
poral intervals, and the latter type is represented by the recordings of the oral texts which
were collected in the same regions near hundred years ago by O. Malynka, V. Hnatiuk, V.
Lesevich, P. Lintur, P. Gnedich. Part of the repetitive fixations is devoted to the specifics
of folklore tradition as adopted by a “pupil” from an experienced narrator. Oleksandra
Britsyna also used the method of “implantation”, which means artificially implanting texts,
which were once known in a certain village but are now forgotten, back into the living
repertoire. In such cases she investigated the changes that were made in the text by one
or several narrators. The process of experiments and their results are presented in the
book according to genre criteria. Thus for, example, the readers can compare three repeti-
tive fixations of the same animal tale “Zhikharko’, which were recorded from narrator O.
Zaiets (one in 1989 and two others in 2000 with an interval of 24 hours). The comparison
shows a great similarity both on the verbal, para-lingual level (stresses, intonations) and
kinemas (gestures, mimics). It may lead to the assumption of a rather significant stability
of the oral text and consequently of the major role of memory.

Yet, these examples are exceptions rather than a rule. In most other cases the resem-
blance is rather synonymic than verbal, and semantic meaning is based on the restricted
quantity of key words that can be changed to resembling ones. The same tendency is cor-
rect when the repetitive fixations of oral texts, told from the “teacher” and his “pupils” are
compared. Large identical segments of the texts are rarely inherited, different parts of the
texts show different level of stability and changes occur even in formulas. At the same time
the possibility of changes in the key words is restricted by the borders of a certain semantic
field, which ensures relative stability of the plot and meaning. The simplicity of composi-
tion of animal tales also restricts changes on this level. If there is a choice between vari-
ous compositional possibilities (e.g. cumulative versus simple composition), the narrator
usually chooses the one that is supported by long-term memory. In the genre of fairy tales
Britsyna compared various repetitive fixations of tales that were made in the same village
with the time interval of nearly 100 years and contemporary repetitive fixations that were
made over a period of several years from the same narrator in different communication
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contexts. Both the records made a hundred years ago and the contemporary ones are
almost identical in plot structure. However, there are no identical segments of the texts
longer than two or three words. That is why the author compares those fragments that are
similar in the character of their semantic realization. The tale chosen for comparison is
called “About Ivan Czarevitch and a Snake”. It was first recorded by O. Malynka in 1886-
1890 and then by O. Britsyna in 1994 and 1995 from M. Trush. One should take into ac-
count the different level of authenticity of the fixations: Malynka wrote down his fixations
while Britsyna recorded the narrator.

There are practically no segments with identical wordings in the texts fixated with
an interval of hundred years, yet the same key words are widely presented and form the
listeners’ perception of the texts resemblance. The comparison of texts that were recorded
from M. Trush shows some lexical concurrence. At the same time many segments of the
texts are synonymic in wording and syntax. Such examples are presented much more often
than one could expect, although less than in the animal tales. Key words form a skeleton
of the tale and are either repetitive in different situations of narrations or changed into
synonymic ones. The intonation also has resembling patterns. Oral functioning of texts is
accompanied by a special folklore-related conception of exactness common to the listen-
ers. The next genre under study is a satiric tale or novella, which is usually shorter and
less ritual in performance than a fairy tale and is close to jokes. The author compared
repetitive fixations of such tales as “A revealed lover”, “A stubborn wife” and some others
recorded from several performers from different regions of the Ukraine and with a time
interval from less than an hour to several years. It is clearly seen that although the texts
resemble each other, verbally identical segments are practically absent. The same skeleton
of the synonymic key words is always present and, together with the body language, pre-
serves the stability of the text. An important observation is that gestures can replace verbal
image. Gestures are identical in all the repetitive performances by the same narrator even
after a long temporal interval (which is seen in the photographs of two women narrators
M. Perepechai and E. Kompanets’). Satiric tales are greatly dependant from a communica-
tive context and like jokes are used as arguments or examples in the conversation.

Three series of experimental fixations of jokes in the natural urban context were
conducted by the author in 1996-1998. This method of fieldwork is defined by Britsyna
as experimental observation, but to my mind it is closer to participant observation. Jokes
were spontaneously told by 13 active narrators, among them 5 men and 7 women. Gener-
ally 20 participants took part in the first experiment, 15 participants in the second and
18 in the last one. The figures are higher than 13 as they also include passive participants,
who told no more than 3 texts each during an experiment. Technical equipment was not
used in order not to alter natural context of communication. The texts were written down
by hand. In the first experiment 180 jokes were told, in the second - 100 and in the third
one - 122. In many cases jokes are not told in full but only partially because punch line
is perceived as sufficient in the folk group. Sometimes two punch lines from two jokes
contaminate each other, which provokes the listeners’ associations with both of them. The
repetition of the same communicative situation triggers the repetitive narration of the
jokes. Jokes told by bilingual narrators (in this case Russian and Ukrainian speakers) can
function in both languages, if they are not built on linguistic puns or ethnic characteristics
of the personages. Paralinguistic elements and gestures are widely used and sometimes
even replace a segment of verbal text. Analyses of jokes in natural context shows that
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even in this short genre the verbal stability is not achieved: wording can change in various
contexts. The text can be prolonged almost like a satiric tale or be shortened to a mere for-
mula. I should mention that although the author regrets that collectors and researchers are
not interested in this genre, she does not address the existing works of her colleagues (e.g.
A. Belousov; E. Shmeleva and A. Shmelev; L. Fialkova; Yelenevskaya and Fialkova etc.).

The next genre investigated in the book is defined by the author in Ukrainian as
a “nekazkova proza”, which to my mind, can be best defined in English as “non-fiction
oral prose’, also “personal narratives about the supernatural’, “sagen” or “memorates” are
also legitimate. These texts often do not have clear textual borders and constitute a part
of natural conversation. The repetitive fixations of texts (e.g. “About the crippled witch’,
“About the house spirit (domovoi) who predicts the future” etc.) show a great variety of the
narrators’ interpretations of the events, from skepticism to a deep belief. Moreover, per-
formers freely contaminate motifs and even change personages. According to the author,
it is possible to speak about a specific realm of conceptions within the borders of which
changes can be made. Although formulas are rare in non-fiction oral prose texts, yet they
are substituted by phrases about the veracity of the events (“It really happened”, “Maybe
it’s a fabrication, but maybe it’s true”). Key words are extremely important in these texts
as well. A special attention Britsyna pays to the book-related texts, i.e. folk texts taken
from the living tradition by collecting and publication and later through reading return
to the repertoire of contemporary narrators. I would like to add that S. Shtyrkov calls this
process “secondary folklorization”. Acquiring texts from reading leads to memorizing it
word for word much more that it happens in oral tradition. Yet, it is not a rule, but only
a tendency, which can be provoked by various factors, e.g. by the role of visual memory
and by the different perception of exactness. The last problem discussed in the book is the
transmission of texts from the experienced narrator (“a teacher”) to the novices (‘pupils”).
The comparison of repetitive fixations of such texts shows serious dependence between
them in composition, plot, wording and performance. Yet, in most cases there is a clear
tendency to simplify oral texts, which is also reflected in different levels. In short, the re-
semblance of different narrations depends on the genre of the oral text, the type and the
skillfulness of the narrator and on the context of performance.

To my mind, Oleksandra Britsyna’s book is a very important contribution to the
textual studies in folklore. It summarizes the history of the problem in Ukrainian, Russian
and Western thought and practice, and opens new approaches to folklore research. Dr.
Britsyna is friendly to her readers: she not only gives references to Western materials in the
language of the original, but wherever possible she also mentions their translations into
Ukrainian or Russian. I hope that her book will be translated into English and thus make
it available to many of those who are interested in the problems of textology in folklore.

Larisa Fialkova
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A Compendium of Scottish Ethnology, Volume 10. Scottish Life and Society: Oral
Literature and Performance Culture. Ed. John Beech, Owen Hand, Fiona Mac Donald,
Mark A. Mulhern in Jeremy Weston. Edinburgh: John Donald, 2007, 616 str.

Skotsko Zivljenje in druzba - zbirka skotske etnologije je ambiciozen projekt Evrop-
skega etnoloskega raziskovalnega centra (samostojna raziskovalna enota Oddelka za kelt-
ske in Skotske Studije na Univerzi v Edinburghu), ki se je Ze konec osemdesetih let 20.
stoletja osnoval kot leksikon, kasneje pa se je izoblikoval kot zbirka tematskih sklopov, ki
obsegajo Stirinajst obseznih zbornikov, od katerih jih je vec¢ina Ze izsla.

Zborniki so zasnovani tako, da ponujajo sinteticen vpogled v razli¢ne sfere Zivlje-
nja ruralnih, urbanih, domacih in izseljenskih, tradicionalnih in sodobnih, druzbenih in
materialnih pojavov. Posamezne knjige tako obravnavajo arhitekturno oziroma stavbar-
sko dedi$c¢ino (zbornik Skotske stavbe), tematike iz domacega Zivljenja (zbornik Skotsko
domace Zivljenje), rituale Zivljenjskega cikla, zdravja in bolezni, Zivljenje v skupnosti in
$kotskih priseljencev (zbornik Individualno in skupnostno Zivljenje), podrocje vzgoje in
izobrazevanja (zbornik Izobrazevanje), religijo (zbornik Religija), hrano in prehrambe-
na kultura (zbornik Hrana Skotov), ustno slovstvo in uprizoritvene oz. izvedbene prakse
(zbornik Ustno slovstvo in kultura performance) ter bibliografski zbornik, kar nas po svoji
sistematiki malce spominja na projekt nam bolj »domace« Etnoloske topografije slovenske-
ga etnicnega ozemlja (1981-1996).

Omenjeni zborniki torej »enciklopedi¢no« pokrivajo podro¢ja etnolosko klasifici-
rane snovne in nesnovne dedi$¢ine ter raziskujejo prepletanja tradicionalne kulture in
zgodovine s fenomeni sodobnosti, s pomocjo katerih je (med drugim) mogoce zapopadati
raznolike podobe nacionalne identitete »naroda brez drzave«, kot politi¢no in sociolosko
stanje Skotske imenuje eden najvidnejsih $kotskih mislecev David McCrone.

Verjetno ravno v politi¢ni, ekonomski in institucionalni odvisnosti Skotske od Ve-
like Britanije ti¢i razlog, da so Skoti tako pozno (3ele leta 1951) v okviru Univerze v Edin-
burghu dobili center za interdisciplinarno raziskovanje skotskih $tudij, imenovano School
of Scottish Studies.

Konkretno spodbudo za nastanek tega oddelka edinburske univerze pa pravzaprav
predstavljajo intenzivna terenska snemanja ameriskega folklorista Alana Lomaxa, ki je
leta 1950 za zalozbo Columbia Records skupaj s Skotskim vodi¢em Hamishem Henderso-
nom, pozneje razpoznavno osebnostjo oddelka in §kotskega »folk revivala«, med ljudmi
zabelezil na desetine tradicionalnih balad in ostalega folklornega gradiva, za katerega so
do tedaj menili, da je Ze zdavnaj poniknilo v pozabo.

Tako tudi pric¢ujoci etnoloski zbornik z naslovom Ustno slovstvo in kultura perfor-
mance na vec kot Sestotih straneh detajlno in sistemati¢no popise zgodovino zbiranja ele-
mentov $kotske ustne dedis¢ine, njihovo etnolosko ter folkloristicno klasifikacijo, izpo-
stavlja osrednje protagoniste glasbeno-pesemsko-plesno preporodnih gibanj, biografske
in bibliografske podatke zbiralcev in nosilcev tradicije, druzbene, kulturne, politicne in
ekonomske premene, ki so botrovale in botrujejo kontekstualnim spremembam narativ-
nih, glasbenih, plesnih, pesemskih praks v lokalnih, regionalnih in nacionalnem okviru
ter njihovi institucionalizaciji.

Ustno slovstvo in kultura performance je razdeljena na tri ob$irna tematska poglav-
ja, ki nekako sovpadajo s klasi¢no delitvijo tistega segmenta nesnovne dedisc¢ine, ki se je
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nekdaj imenoval »duhovna kultura«: pripovedni$tvo in pesni$tvo, pesem in glasba ter ples
in drama.

Medtem, ko se niz poglavij o plesu in drami posveca historicnemu pregledu $kot-
skih tradicij plesa, otroski folklori, ljudskemu gledali§¢u in dramatiki ter stilu in identiteti
v Skotski klasi¢ni glasbi, je del, ki se ukvarja z narativnimi in pesniskimi oblikami bolj
usmerjen v zgodovinsko-klasifikacijski pregled elementov ustnega slovstva predvsem iz
gelsko govorecega podrocja zahodnega visavja in otokov (poglavja o gelskih herojskih pri-
povedih, gelskih hvalnicah, rabah histori¢nih tradicij v gel$¢ini, gelskem pesnistvu v ur-
baniziranih okoljih, pregovorih), ter spremembam kontekstov in funkcij pripovednistva,
e posebej na geografskih obrobjih in diasporah ter med marginaliziranimi druzbenimi
skupinami kot so »travelerji« (potujoce skupine ljudi $kotskega izvora), ki so prav s posre-
dni$tvom Ze omenjenega Hendersona zasloveli kot nosilci izjemno bogate in kompleksne
ustne tradicije pripovednistva, glasbeni$tva in petja.

Da vedji delez zbornika pripada ravno sklopu, ki se ukvarja z vprasanji zbiranja
ter obujanja pesemske in glasbene tradicije, nas ne preseneca, saj je, kot receno, povoj-
no zanimanje (ter posrednistvo) akademikov in (ostalih) »revivalistov« za razli¢ne oblike
nesnovne dedi$¢ine pomagalo pri konstituizaciji $kotskih $tudij ter formalizaciji mnogih
institucij, ki se danes ukvarjajo z raziskovanjem, ohranjanjem in predstavljanjem tradico-
nalne glasbe in pesmi.

Za vecino poglavij je tako v tem kot tudi v ostalih dveh delih znacilen precej tog,
a §irsi javnosti razumljiv etnografsko-deskriptivni nacin pisanja, ki linearno niza zgodo-
vinske podatke in se sodobnim druzbeno-glasbenim fenomenom, v katere se vpenjajo
tradicionalne glasbe, njihov razvoj in rabe, pribliza zgolj s skopimi orisi dana$njega stanja
ali nakazanim re$evanjem teoretskih in metodologkih polemik na tem podro¢ju.

Tako poglavja o razvoju violine, harfe, o kajzarskih baladah (bothy ballads), letakih
in tiskanih baladah, tradicionalnih baladah, §kotskih pesemskih tradicijah na tujem, glas-
bi $kotskih »travelerjev, zbiralcih $kotskih in gelskih pesmi ter »folk revivalu« povecini
lahko beremo kot histori¢na pri¢evanja ne glede na to, da se njihovo Zivljenje v sicer spre-
menjenih druzbeno-kulturnih okoli$¢inah Zivahno nadaljuje tudi v 21. stoletje.

Analiti¢ni in teoretsko razdelan znanstveni aparat, ki zmore bolje zapopasti pred-
stavljene oblike sodobnih zvrsti tradicionalnih glasb, pa na sre¢o ni popolnoma odsoten.
Besedila o diverziteti in diverzifikaciji v skotski glasbi, $kotski sodobni tradicionalni glasbi
in pesmi ter ucenju in poucevanju tradicionalne glasbe opozarjajo na vrsto dinamic¢nih
procesov, v katerih se giblje, proizvaja in porablja ljudska glasba neko¢ in danes. Isto¢asno
sta skozi glasbo tudi natan¢neje predstavljeni kulturna politike in ideologija, ki sta odigrali
pomembno vlogo pri (pre)oblikovanju ljudske glasbe ter pri njenih sodobnih Zanrskih
pojavnostih, hkrati pa tudi pri njeni institucionalizaciji (v sferah izobrazevanja in kulture)
in (inter)nacionalizaciji in formiranju skotske identitete.

Zbornik predstavlja temelj nadalnjim raziskavam, saj se z njim pravzaprav razprava
o ustnem slovstvu in kulturi performance na Skotskem 3ele dobro zacenja.

Katarina Juvancic
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Emily Lyle, Fairies and Folk. Approaches to the Scottish Ballad Tradition.
B.A.S.E Vol. 1, Trier: Wissenschaftlicher Verlag Trier 2008, 324 str.

V letu 2008 je ugledala lu¢ sveta nova serija B.A.S.E (Ballades and Songs — Enga-
gements), ki je namenjena raziskavam ljudskih balad in izhaja v Trieru. Kot prva knjiga
te zbirke je iz8la knjiga dr. Emily Lyle, sodelavke na institutu Celtic and Scottish Studies
oz. v nekdanji School of Scottish Studies Univerze v Edinburghu. To seveda ni naklju¢je —
Emily Lyle je v mednarodni javnosti uveljavljena raziskovalka ljudskih balad in urednica
mnogih zbirk §kotskih ljudskih pesmi, med drugim Andrew Crawfurd’s Collection of Bal-
lads and Songs, Ballad Studies, The Greig-Duncan Folk Song Collection, Scottish Ballads,
The Song Repertoire of Amelia and Jane Harris in drugih.

Knjiga z naslovom Fairies and Folk. Approaches to the Scottish Ballad Tradition je,
kot nakazuje Ze naslov, razdeljena na dva dela. Prvi del se ukvarja s t. i. 'fairy’ baladami
- tu seveda ne gre za »pravlji¢ne« balade, ampak za balade, v katerih nastopajo vilinska
bitja iz $kotskih ljudskih verovanj. Gre za balade Thomas the Rhymer, King Orpheus, Sir
Colin in Tam Lin, katerih osebe so na tak ali drugacen nacin povezane z vilinskimi bitji.
Thomas the Rhymer na primer, sicer zgodovinska oseba iz trinajstega stoletja, pesnik in
prerok, naj bi po verovanju v ljudskih pesmih prezivel sedem let svojega Zivljenja med
bajeslovnimi bitji — odpeljala naj bi ga kraljica 'Elfland-a’ oz. vilinske dezele. Tam naj bi
tudi dobil svoj dar prerokovanja in modrost, po kateri je slovel. Tam Lina so bajeslovna
bitja ugrabila in ga postavila za kralja itd. Emily Lyle nam balade predstavi z razli¢nih
aspektov - od razli¢nih zapisov oziroma variant teh balad skozi zgodovino, moznih iz-
vorov posameznih motivov, analizira strukturo pesmi in posamezne motive, ki jih vstavi
v kontekst tradicijskih verovanj, priloZeni so notni zapisi, omenjeni so tudi njihovi pevci
in zapisovalci.

V drugem delu z naslovom »Folk« se posebej posveti prav temu zadnjemu, predstavi
namre¢ raziskovalce in pevce, ki imajo zasluge za to, da se je bogata $kotska baladna tra-
dicija ohranila do danes. Med drugim so to osebe, ki so seveda znane tudi v mednarodni
javnosti: William Motherwell, Peter Buchan, Francis James Child in drugi - v veliki meri
jih spoznamo tudi skozi njihovo osebno korespondenco, ki tako dodatno osvetli njihovo
znanstveno delo.

Toda ta knjiga ni zgolj suhoparna predstavitev dejstev! Nasprotno, mocno prese-
ga okvire nizanja dejstev. Ceprav je del znanstvenega interesa Emily Lyle res usmerjen v
raziskave $kotske baladne tradicije, pa je Lylova prav tako izjemna poznavalka indoevrop-
skega mitoloskega izrocila, kar je potrdila v mnogih ¢lankih, objavljenih v mednarodnih
revijah, in kon¢no v svoji knjigi Archaic Cosmos: Polarity, Space and Time (Edinburgh:
Polygon 1990). Tako nekatere motive, ki se pojavljajo v baladah, interpretira prav s pomo-
¢jo svojega Sirokega poznavanja mitoloskih vsebin. Odli¢en primer je na primer poglavje
»'King Orpheus' and the Harmony of the Seasons«, kjer razpravlja o motivu harmonije
planetarnih sfer, ki ga primerja z indoevropskim konceptom treh letnih ¢asov, ki ustreza
trem tipom glasbe, ki se omenjajo v teh baladah. Tudi na ve¢ drugih mestih se spusti v
razpravljanje o mitoloskih temah, kot so podmenki (changelings), spreminjanje podobe
(shape-shifting) itd.

Najnovejsa knjiga Emily Lyle torej nikakor ne bo zanimala zgolj folkloristov, ki se
ukvarjajo s pesemskim izro¢ilom - prav toliko ali morda $e bolj bi morala zanimati vse, ki
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se ukvarjajo z verovanji, nizjo mitologijo, indoevropsko mitologijo oziroma mitoloskimi
vsebinami nasploh.

Mirjam Mencej
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