RAZPRAVE / DISSERTATIONES

Zmago Smitek
Mitoloski in pravlji¢ni ¢as

Ceprav mitologije ni mogoce vselej ostro lociti od zgodovinopisja, je na splosno
vendarle res, da je mitoloski cas zaradi cele vrste znacilnosti (ciklicnost, reverzibilnost,
sakralnost, vracanje na zacetek stvarstva ... ) razlicen od profanega linearnega casa. V
pravijici so te mitoloske znacilnosti Se bolj radikalizivane. Razprava nacenja probleme
odnosa mita in pravijice do preteklosti, sedanjosti in prihodnosti, govori pa tudi o
povezanosti sfericnega svetega prostora in ciklicnega casa, o antropomorfnih predstavah
casa, o ideji clovekovega prerojevanja, o casovnih preskokih in sinhronostih v ljudskem
pripovednistvu, o casovnih inverzijah na relaciji zlata doba — konec sveta; vse to na
primerih iz slovenske kulture in kultur drugih (tudi neevropskih) ljudstev.

Despite the fact that in many cases mythology cannot be sharply distinguished from
historiography, it is generally true that due to its numerous characteristics (cyclicity,
reversibility, sacredness, return to the beginning of creation...) mythological time differs
Srom the profane, linear time. These mythological characteristics are even more
radicalized in fairy-tales. Based on examples from Slovene cultural heritage as well as
Jrom the cultures of other (also non-European) peoples, the paper examines the concepts
of the past, the present and the future in myths and in fairy-tales, looks at the connection
between the spherical sacred place and cyclic time, discusses anthropomornphical notions
of time, the idea of man's rebirth, time lapses and synchrony in folk narratives, and
temporal inversions in the relation between the Golden Era and the end of the world.

Arhai¢nemu in -naravnemu- cloveku je bil kozmicni kontekst narave blizu, saj se je z
njim obcasno sreceval ob pomembnih obredih letnega in Zivljenjskega cikla. Njegova
izkuSnja povezanosti z najsirsim stvarstvom je bila izvirna in globoka, vendar izpovedana
v jeziku in obliki, ki nam danes nista ve¢ domaca, zato se zdita zagonetna, ponarejena
ali otrocja (Eliade 1959: 94.) Ta izkusnja je (bila) ubesedena v razli¢nih zvrsteh ustnega
slovstva, zlasti v (kozmogonskih) mitih in pravljicah, pa tudi v nekaterih razlagalnih
povedkah, ljudskih pesmih, pregovorih, zagovorih proti boleznim, molitvenih obrazcih,



TRADITIONES 30/2., 2001

ugankah ipd. Kozmogonski miti kaZejo, da je arhai¢nega ¢loveka zanimalo predvsem
subtilno eksistencialno vprasanje o izviru svetovnega reda (nasproti kaosu) in s tem tudi
casa. Manj pomembno ali tezje mu je bilo najti razlago o nastanku materije: e je tak
odgovor obstajal, je precej nerodno opisoval nastanek snovi iz same sebe (Dux 1992:
175-179; glej tudi Smitek 1998: 16-19). S tak$nim premislekom je svet dobil globinsko
dimenzijo: v njem sta se izkustveni fu in zdaj kazala le kot del neke Sirde resnic¢nosti
(Dux 1992: 168).

Cas je temeljni «problem« mita, ker je ¢as tudi temelino clovesko vprasanje.
Obvladovanje prostora ali geografska orientacija sta bili vselej mnogo bolj odvisni od
prakti¢nega ukrepanja kot pa metafizi¢na dimenzija obvladovanja cloveske temporalnosti,
ki je bila obvladljiva le z vzpostavitvijo nekak$nega razmerja med minljivostjo in veénostjo.
Mit povezuje individualno ¢lovesko usodo s kolektivno in slednjo z usodo narave v
svojevrstno -kozmic¢no dramo- (Solar 1998: 184, 186).

Mit je niz arhetipskih in simboli¢nih slik, ki niso samozadostne v svoji notranji
dinamiki in se v svoji zunaniji razgibanosti povezujejo med seboj v obliki zgodbe (Durand
1991: 301). Za razliko od pravljice se mit pogosto sklicuje na dogodke ob «zacetku
svetis; ko opisuje nastanek mikro- ali makrokozmosa, njegovi junaki pa niso ljudije,
temved bogovi ali «kulturni herojis. Vsi miti seveda ne govorijo o izvirih, ¢e pa izvir
razumemo v SirSem smislu kot vprasanje o bistvu stvari, je mit vedno razlagalna zgodba
o nekom ali ne¢em (Solar 1998: 28). Mit (in v manjsi meri pravljica) sta predstavljala to,
kar je sveto in s tem tudi resnicno in veljavno; posvecala sta se dogodkom, ki si jih ni
mogoce zamisliti v nobenem drugem kontekstu in ki pripadajo ¢asu, ko je bil svet videti
povsem drugacen kakor danes. Zato sta tudi mitiéni in pravlji¢ni ¢as kvalitativno drugacna
od profanega (kontinuiranega, ireverzibilnega, desakraliziranega) ¢asa, Tako kakor v
vsaki pripovedi je tudi v mitu in pravljici junak postavljen v casovno dimenzijo. Mit in
pravljica ne ignorirata kronoloSkega toka dogodkov od preteklosti k prihodnosti, a sta
vendarle predvsem zaposlena s periodi¢nostjo »Zivelega ¢asav, Tendenca periodi¢nosti in
ponavljanja se kaZe v tem, da je mit (za razliko od »zgodovinske- pripovedi) retrospektiven.
Miticni Cas stvarjenja imenuje M. Eliade neunicljivi cas ali vecna sedanjost (Eliade 1959:
88, 89). Ker miticno izrocilo pojasnjuje in opravicuje sedanjost, je s tem e vedno veljavno,
Zivo in nekako socasno: ves Cas je hkrati tudi spra-case. Mit se nadaljuje v neskoncnost, ko
poskusa obvladati in zaobseci nove pojave zivljenja, nove dogodke in nove resnicnost, ki
jo prinada cas (Solar 1985: 156). Tako je npr. Ojdipova zgodba v mitu (za razliko od
morebitne romansirane verzije Ojdipa) -odprta- proti predhodnim in poznejsim motivom,
ki dopuicajo, da jo podaljSujemo in variiramo v nedogled ... Celota mita se nam tako vselej
izmika kot struktura, ki bi mogla prenesti neko sporocilo (Solar 1998: 134, 174-175).

Mitoloski ¢as je torej nekaj svojevrstnega, ceprav med mitologijo in zgodovinopisjem
ni ostre meje. Mitologija lahko nastopa v zgodovinski preobleki in narobe. Stevilne
folklorne sestavine odkrijemo Ze v zgodnjem zgodovinopisju, npr. pri Herodotu. Tudi
srednjeveske kronike so predstavljale ljudske pripovedi mitoloskega znacaja, kakor da
so resnicne, Vsako taksno rekonstruiranje ali prisvajanje je seveda pomenilo oklescenje
izvirnega besedila, pogosto z jasnim namenom, npr. slede¢ kricanski strategiji
desakralizacije poganskih mitov (Profantovi in Profant 2000: 33). V ¢asu romantike pa
so skusali podatke iz starih letopisov (o miticnem izviru posamicnih ludstev ipd.)
prikazati kot fragmente avtentiCnega ustnega izrocila (Boskovic - Stulli 1999: 11).

Nekaksne geografske in casovne opredelitve ali meritve se pojavljajo Ze v kozmoloskih
izrocilih, ¢eprav nimajo nikakrSnega prakticnega pomena; podobno je tudi v miti¢nih
genealogijah, Zato je V. N. Toporov domneval, da se je kronoloSka metoda izoblikovala
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iz kozmoloSkega pojmovanja casa: ¢im bolj je opis postajal «historicen- (1. j. kolikor bolj
se je upiral kozmoloskemu), tem strozja in stanovitnej$a je postajala ¢asovna lestvica
dejstev, ki jih je bilo treba opisati (Toporov 1979: 457-458). Zgodovinopisje je na svojih
zacetnih stopnjah podedovalo od kozmologije tudi idejo o zacetni referencni tocki v
zgodovinskem opisu, sistem zaporedja opisov od preteklosti proti sedanjosti, postavitev
avtorja pripovedi v sredisce (glede na prostor, pa tudi glede na moralo in vrednote).
Generativna shema, ki je izhajala iz ritma Kozmicne igre, je bila torej prenesena na
podrodje, ki je bilo dotlej pojmovano kot stati¢no, brezobli¢no in nepregledno (N. d.:
461-462).

Ljudsko izrocilo je ohranilo spomin na zgodovinske prelomnice, seveda le v omejenem
pojmovnem in custvenem obsegu. A tudi tedaj, ko se ni sklicevalo na velike in konkretne
zgodovinske dogodke, je pricevalo o nekem preteklem druzbenem redu, o druzbeni
strukturi, gospodarstvu in nacinu Zivljenja. Romunski zgodovinar Lucian Boia je poudaril,
da mit ni enak obi¢ajni laZi, niti v primeru, ko ni resnicen, saj je »bolj resnicen kot
resnicnosts. Po njegovem mnenju mitoloske predstave -oZivljajo zgodovino. Zgodovino
zato lahko razumemo kot poskus opredmetenja mita, saj predstavlja dejansko primerjavo
med idealnimi ¢loveskimi projekeijami in predmetno nepremicnostjo- (Boia 2000: 15).
Do podobnih sklepov je prisel tudi zgodovinar religij Ugo Bianchi, ki je zapisal, da se v
mitih na dolo¢en nacin zrealijo ideoloske in eksistencialne izkusnje posamic¢nih druzb.
V mitoloskih pripovedih je zajeta srZ Cloveka, cloveskosti in kulture, zato ima pogostokrat
svoj globlji pomen tudi tisto, kar se v mitih zdi ¢udeZno, naklju¢no ali samovoljno
(Bianchi 1964: 95-96).

Tako tudi pravlji¢ni ¢as ni nujno povsem fantazijski. V pravljicah lahko nastopajo
konkretne zgodovinske osebe (npr. kralj Trajan, Aleksander Veliki, Salomon, kralj David,
na Slovenskem Matija Korvin — kralj Matjaz). Posebno vpradanje je seveda, ali je to
posledica aktualizacije starejsih bajeslovnih junakov. Ker se pravljica giblje v svojih
krajevnih in ¢asovnih okvirih med resni¢nostjo in neresni¢nostjo, zna biti tudi zelo
natancna: od enega do drugega dogodka npr. mine sedem meseceyv ali dva tedna, cilj je
oddaljen en dan potovanja ipd. (Rohrich 1956: 160).

V pravljici je vsaj do neke mere uporabljen postopek tipiziranja snovi, ki so ga
poznali tudi sestavljalei hagiografij (svetniskih Zivljenjepisov) ali slikarji ikon: ti so se po
M. Bahtinu

sizogibali preseZnosti, ki omejuje in pretirano konkretizira, taka transgredientnost
namred vedno zmanjsuje avtoriteto upodobljenega. Tu je treba izkljuditi vse tipicne
poteze dolocene epohe, dolo¢ene nacionalnosti (v ikonah, na primer, nacionalno
tipi¢nost Kristusa), dolofenega socialnega poloZaja, dolodene starostne dobe, vse
konkretne Zivljenjske oblike, detajle in podrobnosti Zivljenja, to¢no opredelitev
Casa in prostora dogajanja, torej vse, kar poudarja opredeljenost v bitju osebnosti
(tako tipi¢no kot znacajsko in celo biografsko konkretnost) in zmanjSuje njeno
avtoriteto (Zitje svetnika kakor da prav od zacetka poteka v vecénosti).« (Bahtin
1999: 204).

Po isti logiki se tudi pravljice izmikajo podrobnejsi geografski in casovni opredelitvi.
Krajevno-Casovna nedolocenost prikaZe vsebino pravljice kot nekaj splosno veljavnega.
Pravlji¢ni junak -nima déma- (v smislu, da ni navezan nanj in da pravljica nicesar ne
pove o njegovem rojstnem kraju). PrizoriSca pravljic so neoprijemljiva in leZijo na tako
razlicnih mestih, kot »juzno od Sonca, zahodno od Meseca, zahodno od vseh vetrov,
zahodno od Babilonskega stolpa ipd. V teh imaginarnih pokrajinah stojijo Vzhodna
palaca svetd, stekleni ali diamantni grad, stekleni, zlati ali marmorni hribi, stekleno
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mesto, zlati stolp na koncu sveta« (Beit 1952: 35). Za pravljice so znacilne prav neunicljive
kamnite, kristalne ali kovinske kulise, ki lahko vecno kljubujejo ¢asu. Prostorske razdalje
so v pravljici tudi edini nacin, kako prikazati to, kar je duSevno drugac¢no. Tako mora
pravlji¢ni junak potovati na konec sveta, da pride do zaZelene princese, medtem ko
kmet iz povedke najde uboge duse, ki ¢akajo na odresenije, kar v domaci vasi. Pravljica
se torej nagiba k temu, da bi med tostranstvom in onstranstvom vzpostavila krajevno (in
ne dusevno) razdaljo (Liithi 1960: 11).

Medtem ko sta mit in junaski ep ustvarila oseben custveni odnos cloveka do boZanskega
panteona in bogove znacajsko diferencirala, se pravljicni liki gibljejo v okolju, ki je sicer
tudi custveno obarvano, a na povsem drug nacin: so kot senc¢ne lutke na platnenem
zaslonu in plavajo v brezzraCnem prostoru. Smisel za tragicno, ki ga najdemo v junaSkem
epu in tudi v mitu, v pravljici povsem manjka: ta s¢ vedno konca srecéno in vsi glavni
junaki »Zivijo e danes, ¢e niso umrli-. Pravljicnemu svetu ne vladajo (vec) bogovi,
vendar kljub temu v metafizicnem smislu ni =prazens, le s to razliko, da se v pravljici
Clovesko bitje ne zrcali le v numinoznem svetu, temved prav tako tudi sdmo v sebi.

Poleg zamenjevanja miti¢nih junakov z navadnimi ljudmi in slabitve vere v resnicénost
miti¢nih ~dogodkov- opazimo v pravljicah tudi izgubo obrednosti in desakralizacijo,
izgubljanje etnografske konkretnosti, nadomeScanje miti¢nega ¢asa s pravljicno
nedolodenim, ponehavanje etioloskosti, prenos pozornosti s kolektivnih usod na
individualne in s kozmi¢nih na socialne, kar je dolocalo celo vrsto novih sizejev in
narekovalo posami¢ne strukturne omejitve (Meletinski 1983: 268). Medtem ko je
mogode mite vertikalno povezovati v sklope, pa se knjizevne zgodbe lahko povezujejo
v dalj§e ali kraje nize le horizontalno. Pravljice so strukturno blizje mitu, ker niso
komponirane linearno in ker vsebujejo ciklic¢na ponavljanja z variacijami (Solar 1998:
183, 196-197). Zaradi pomembnih razlik v strukturi in funkciji, izvedbi in recepciji je
Max Liithi oznacil pravljico za koncno pesnisko obliko, pri kateri je najbolj presenetljivo,
da jo lahko (po svoje) razumejo tako odrasli kot tudi otroci. To je pojasnil z argumentom,
da je pravljica nastala v «otrostvu« clovestva (Vries 1954: 170-171), ¢esar pa ne smemo
razumeti v evolucionisticnem smislu razvoja vseh cloveskih druzb iz neke -otroske
faze«, temved skladneje s Freudovo ugotovitvijo, da tudi v ¢lovekovi zreli dobi ostane
otrostvo svojevrstna =upravljalska mod«, ki se je teZko otresemo, Ce je to sploh mogode
(prim. Solar 1998: 79). Nekateri avtorji so skusali pokazati analogije med miti¢nim in
otrofkim jezikom (Lotman in Uspenski 1979). Mita, tako kot pravljice, pa tudi ne
ovirajo jezikovne meje, . j. problemi prevedljivosti, kar spet po svoje kaZe, da so
temelji mita nekje v =globinski strukturi- jezika (Solar 1998: 146).

Da je v miti¢nem in v pravlji¢nem kontekstu odnos do prihodnosti resni¢no -prazen
in brezkrven-, kaZejo tudi eshatoloske prerokbe, ki zagotavljajo, da bo konec vsega
obstojecega neizogiben. Zato tisti =deléek prihodnosti, ki loci sedanjost od dokoncnega
konca, nima nobene vrednosti, je brez pomena in nezanimiv; je nepotrebno nadaljevanije
sedanjosti, ki bo trajalo nedolocliivo dolgo- (Bahtin 1982: 274). A to Se ni vse: v
tak$nih primerih pogostokrat nastopi c¢asovni obrat (+zgodovinska inverzija-, po
Bahtinu), ki

sprikazuje kot Ze minulo tisto, kar se bo ali kar se mora zares zgoditi Sele v
prihodnosti ... Da bi idealu pridali stvarnost, si ga zamisljajo Ze uresnicenega v
-naravnem stanjus neko¢ v (davni) Zlati dobi ali udejanjenega v sedanjosti, kje za
devetimi gorami in desetimi dolinami, onstran morij, ¢e Ze ne na zemlji, pa pod
zemljo, in ¢e ne pod zemljo, potem v nebesih. Prej so pripravljeni nadzidavati
stvarnost (sedanjost) gor in dol po navpicnici, kakor pa stopati naprej po vodoravnici

10



5 Z. Smitek, Mitolodki in pravljiéni as

¢asa. In Cetudi so navpicne nadzidave razglaSene za onstranske ideale, za ve¢ne in
necasovne — je to necasovno in vecno zamislieno kot isto¢asno z danim trenutkom,
s sedanjostjo, se pravi kot sodobno, kot tisto, kar Ze je, to pa je boljse kot prihodnost,
ki je e ni in ki je Se nikdar ni bilo. Zgodovinski obrat v pravem pomenu besede
ima z vidika stvarnosti raje preteklost kot prihodnost, saj ima preteklost vecjo tezo,
je bolj telesna. Za navpicne onstranske nadzidave pa sta namesto tak3ne preteklosti
bolj cenjeni necasnost in vecnost kot Ze obstojeci in nekako sodobni.« (Bahtin
1982: 273-274)

Zanimivo je, da je takSna »nadzidana stvarnost« tudi izrazno dokazljiva z grafi linearnih
in nelinearnih funkeij, kjer nastajajo premiki, izkrivljanja in ukrivljanja vedno le po
vertikali, (Rizinadvili 1975)

Formula za linearno enacbo je torej lahko tudi formula motiva ali cele pravljice. Ta pa
se izkrivi v nelinearno funkcijo tedaj, ko »pravljicna notranja resnicnost ... pride v stik z
vsakdanjo stvarnostjo in z nakljuénim naslovnikom- in ko se pokaZze, ali je odnos
pripovedovalca in naslovnika do povedanega pozitiven ali negativen (Zele 1994: 179).
Med pojmom strukture imaginarnega in formalnimi procesi logike in matematike dejansko
obstaja neka povezava. Imaginarno je tako dokazljivo v formalnih okvirih geometrije,
vendar mu ta geometrija sluzi le kot okvir (podobno kot retorika in sintaksa), ne pa kot
operativna struktura in ne kot vitalen, dinamicen in ucinkovit model (Durand 1991:
303-304). Koristna pa je v tem smislu, da -posamezne sheme lahko nazorno prikaZejo
variiranje istih motivov, njihovo povezovanje na razlicne nacine v najrazli¢nejse
kombinacije« (Zele 1994: 179).

G. Durand je zapisal, da so se verjetno dramatizacija ¢asa in ciklicni procesi temporalne
imaginacije izoblikovali Sele potem, ko je bila izpeljana prostorska delitev med sredis¢em
in obrobjem. Sferi¢nost prostora okoli nekega svetega sredisca, s ¢imer je to srediSce
zazivelo «polno zaokroZenosts, ima v kulturah razli¢nih ljudstev nesteto izpeljav (Durand
1991: 218; glej tudi Smitek 1999). Tudi sveti prostor ima — tako kot sveti ¢as — moc
neskoncnega pomnoZevanja in ponavljanja. Zgodovina religij po pravici vztraja na tej
lahkotnosti mnoZzitve svetih -srediscés, na absolutni vsenavzocnosti svetega, pa tudi na
univerzalni ideji o ponavljanju tistega, kar je posvetilo dolocen prostor (Durand 1991:
218-219).

V mitu in pravljici so ¢asovno-prostorske dimenzije (od)merjene od izhodis¢nega
dogodka: nastanka stvarstva, Ker Stevilni miti o rojstvu svetd (vkljuéno s slovenskimi
razli¢icami) pripovedujejo o tem, da je bila Zemlja sprva le drobec snovi v prostranstvu
(motiv -kozmi¢nega jajca-, »pescenega zrna- ipd.), je jasno, da je casovno-prostorski
kontinuum izhajal iz ene same jasno dolocene tocke, ki je predstavljala zarodek in
srediice sveta. Skozi to tocko tece povezovalna os med nebom, zemljo in podzemljem,
ki je v mitih in pravljicah prikazana kot nedosegljivo visok gorski vrh z bivalis¢em bogov
in kot njen nasprotni pol — podzemno bivalis¢e mrtvih, ali kot kozmicno drevo, ki ima
korenine globoko pod zemeljskim povrsjem, krosnjo pa v najvisjih nebesnih sferah.
Okoli te tocke in osi sta organizirana ¢as in prostor v obliki bolj ali manj ciklicnih
periferij (1. i. pravlji¢ni / miti¢ni topos). Casovna logika tega srediica, ki ga je M. Eliade
imenoval axis mundi, M. Bahtin pa nagpicni svet, pozna

»popolno isto¢asnost vsegas (ali pa »soobstajanje vsega v vecnostis). Vse, kar loCuje
as na zemlji, je zdruZzeno v Cisti istocasnosti soobstajanja v vecnosti ... Sele v Cisti
istoasnosti, ali pa v necasnosti, kar je isto, se lahko pokaZe resniCni pomen
tistega, kar je bilo, kar je in kar bo, zakaj tisto, kar je locevalo — ¢as = je brez prave
realnosti in opomenjajoce modi.- (Bahtin 1982: 282)
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Zamisel o srediScu stvarstva, kjer sovpadeta trenutek in veénost, so poznale razli¢ne
stare kulture, V mazdaizmu so taksen vecni ¢as imenovali «Cas brez obale in brez izviras,
poleg njega pa so poznali ¢ omejeni ¢as ali »Cas dolgega trajanja, eon (Corbin 1983: 3).
V klasi¢nem grikem obdobju se je dvojnost Se jasneje diferencirala tako, da razlikujemo:

— Miticni Cas, ki izvira iz arhai¢ne tradicije in se vraca v trenutek nastanka stvarstva,
Ljudje vseh ¢asov in kultur so vedno znova obujali ta kozmogonski ¢as v svojih religioznih
obredih in mu s tem na svoj nacin dajali cikli¢ni znacaj. Cikli¢nost mitoloSkega casa se
kaZze tudi stilisticno, v ponavljanju refrenov, fraz in drugih delov besedila, k cemur se
bomo vrnili ¢ nekoliko pozneje (Krolick 1987: 76-78).

— Kozmicno-astronomski cas, ki je cikli¢en, a racionalen, ponazorjen z gibanji nebesnih
teles.

— Metafizicni cas, ki je prav tako ciklicen, a ni ve¢ opredeljen z naravnimi cikli.
Delimo ga na kozmi¢no-metafizicni ¢as (Cas dolgih obdobij — eonov) in na duevno-
metafizicni ¢as (¢as v onstranskem potovanju dude) (UrSi¢ 1994: 206-211). Po
poznoantic¢nih filozofskih spekulacijah pitagorejeev, stoikov in platonistov se v vsakem
eonu ponovijo v istem zaporedju vsi dogodki iz prej$njega ciklusa. Taks$no pojmovanje
¢asa (ko je ¢as izraz reda v naravi) imenuje H. C. Puech shierarhizirana vizija stvarstvas
(Puech 1958: 41-43). Vizije neskonc¢nih in ponavljajocih se ciklusov so bile lahko
sredstvo osvoboditve, saj je bilo v tak3nih razseZznostih ¢lovesko Zivljenje in okolje videti
negotovo in nepomembno (Eliade 1958: 181). Seveda pa so lahko podzigale tudi
fatalizem (Puech 1958: 45).

Spoznanje o ciklicnem ponavljanju ¢asovnih obdobij je ljudsko pripovednisivo
ubesedilo tako, da je v daljnih deZelah dan, ko je «pri nas« nod, in da je »tam-« poletje, ko
je stu- Se zima (slovenski primer: Kelemina 1930: 98-99). V skrajnem primeru je to
vodilo k predstavi, da so daljni svetovi nekaksni »narobe svetovi-. Tudi svet mrtvih je
obrnjena podoba nasega sveta, celo tako, da so po predstavah starih Egipcanov pokojniki
hodili po no¢nem nebu (ko je bil pri njih dan) z glavami navzdol in z nogami navzgor
(Durand 1991: 194-195).

Koledarsko leto in njegove razdelke so si v anti¢nih kulturah predstavljali v ¢loveski
podobi — kot zakonski par, brate in sestre, otroke ipd. (Winsche 1896: 425-456). Po tem
vzoru 5o bili poosebljeni letni ¢asi ali meseci v rezijanski povedki o Godovcicacih (AaTh
480; Maticetov 1973: 309-320), slovenski ljudski prazniki pa so imeli antropomorfno
podobo popotnikov ali potujocih odsluZenih vojakov (vajenih straZarske sluZzbe in s tem
varovanja reda in ¢asa), ki se v nadih krajih ustavijo za en dan in se natanko ez leto dni
spet vinejo (Mati¢etoy 1985: 29; Smitek 1998: 110). Verjetno je s tem povezana skupna
slovanska beseda za ¢as, *vermé (iz indoevropske osnove *uert-men, svrtenje, obracanje,
vracanje«), ki pomeni tudi »vozno pot- Sonca, planetov in vesolja (Jakobson 1985: 8).

Praslovanska beseda *Cass (iz indoevropskega *keso ali *ke(7)) pomeni bodisi hitro
hojo, tek ali gibanje, pa tudi del ¢asa, trenutek, uro (iz korena *kes) (Snoj 1997: 66-67).
Latinska beseda annus (leto) je sorodna besedi annulus(prstan), kar potrjuje, da je bila
tedanja prostorska projekcija ¢asa krozna. Zelo stara je tudi pojmovna zveza med tekom
¢asa in konjem, ki se pojavlja ze v staroindijski mitologiji. V Atharva vedi (19.53) je Cas
predstavljen kot drveci konj: sedem koles njegovega voza so vsa bivanja, os pa
neumrljivost (Ivekovid 1981: 99-100; 1989: 155). Zato je zanimiva ugotovitev M. Kropej,
da so tudi v slovenskem izrocilu

wvsi Stirje letni mejniki: zimski in poletni solsticij, ter zacetek pomladi in jeseni ...
zaznamovani z likom konja. BoZi¢ oz. rojstvo mladega boga, Zrebicka oznanja sv.
Stefan, ki je v ljudskem izrocilu in Segah privzel vlogo zascitnika konj. Pust, ki mu
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Konjska maska ni tuja, napoveduje prihod pomladi, ko konéno pomladni sv. Jurij,
junak na beli kobili, premaga grozecega zmaja in izzene zimo iz deZele. Poletni
kres oznanja Kresnik, ki je Ze od rojstva zaznamovan s konjskimi kopiti ... In
konc¢no, ko se poletje prevesi v jesen Jarnik, Jurij s puSo, ustreli belega konja, kozla
ali gamsa, Zlatoroga, toda le zato, da se ta lahko — kot mlado sonce, Zrebicek — o
boZicu ponovno rodi.« (Kropej 1998: 98-99)

Antropomorfno razumevanije svetd je po G. Lukicsu prvotni vezni ¢len med magijo in
(ustno) knjizevnostjo, pa tudi glasbo, plesom in gledali¢em (Lukacs 1980: 145 sl.). V
prid tej tezi nastejmo nekaj nam najblizjih etnografskih primerov: da so bili uc¢loveceni
letni prazniki nekaksni varuhi ¢asa, dokazujeta med drugim mitoloska lika Torke in
Petke, ki jima zunaj slovenskega ozemlja najdemo hrvadke, avstrijske, madZarske in
romunske vzporednice (Pocs 1989: 26). Obe kaznujeta kriilce casovnih meja, zlasti tiste,
ki ne spostujejo delopusta, in posebno Zenske, ki predejo pozno v noé. To viogo so
pozneje prevzeli krscanski svetniki; tako npr. sveti Vincene kaznuje kmete, ki gredo
pripravljat drva na njegov praznik (Kelemina 1930: 142). Na slovensko-avstrijskem in
juznonemskem obmocdju so sorodni liki Perchta (koroska Pehtra), na srednje- in
severnonemskem Holle / Holda in v Svici Striigele. Zanimivo je, da se sorodno demonsko
bitje pojavlja celo pri TadZikih in ob torkih nadzoruje predilsko delo (Bleichsteiner 1953:
58-75). Pehtra je pri Slovencih v Rozu skrbela za to, da se je delo zakljucilo pred
kvatrnim petkom. Ponekod na Slovenskem so namesto nje poznali Kvaternika, Kvaterno
babo ali Kvaternico, ki je kaznoval(a) tiste predice, ki so delale v prepovedanem ¢asu.
Moz, ki je na kvatrni petek ponoci peljal gnoj na njivo, naj bi za kazen pristal s tovorom
vred na Luni (Kithar 1911: 150 (5t. 59)). Po drugi strani pa je Pehtra (tudi na Slovenskem)
nagrajevala ljudi z rodovitnostjo in obiljem, ¢e so bila kmecka dela pravocasno in
skrbno opravljena.

V delovnih prepovedih srednjeevropskega obmocdja je imel poseben polozaj Cetrtek,
ki je bil ostanek predkricanskega praznovanija in je bil poleg kricanske nedelje v veljavi
Se vsaj do 9. stoletja. Odmev te tradicije se je, kot kaZe, ohranil vse do nedavnega v
ustnem izrocilu koroskih Slovencev (Kelemina 1930: 152-153 (3t. 101)). Sreda ali petek
sta bila postna dneva in s tem tudi neprimerna za dolo¢ena opravila, Vsa tak$na dela so
se morala koncati na predvecer praznika. Pri juznih Slovanih je Srijeda nadzorovala
prenchanje del pred posvecenim ¢etrtkom. Srbi so poleg nje poznali Se Petko / Petkovico,
Suboto, Nedeljko, tako kot Slovenci sveto Soboto in sveto Nedeljo (Rumpf 1976: 226 1.,
Kretzenbacher 1982, 106-130). Nedelja je bila dan Kristusovega vstajenja in leta 321
razglasena za rimski drzavni praznik. Kiditev nedelje, »svetega- sobotnega vecera in
posta je navedena med grehi Ze v spovedi Brizinskih spomenikov: Ker nisem spostoval
nedelje, niti svelega vecera, niti mojega posta ...(1. 8-9). Nasa najpomembnejsa likovna
ponazoritev te ideje je freska Sveta Nedelja na proc¢elju cerkve v Crngrobu iz druge
polovice 15. stoletja (Stele 1944; Ceve 1951).

Ponckod na Avstrijskem Pehtra / Perchta nosi v rokah srp, ki je Zetveno, a tudi
morilsko orodje, in ponazarja setev / Zetev in Zivljenje / smrt, z obliko pa tudi lunin
krajec in meseceve mene. Na nemskem govornem ozemlju Perchta suce nit cloveske
usode in nadzira prejo in druga Zenska dela. Med Slovenci isto pocénejo Pehtra ali
rojenice in sojenice. Ne skrbijo pa toliko za produktivnost dela kot za spostovanje
naravnega in druzbenega reda. Red v hisi je le zrcalna podoba cikli¢ne ureditve, ki
vlada v Zivljenju in naravi, ... v katerem smrt ne more obstajati brez Zivljenja in ne
zivljenje brez smrti (Herzog 1966: 122, 126). Orodja in izdelki predenja in tkanja so
simboli ¢asovnega toka. Zato ni nenavadno, da sta vreteno in preslica atribut lunarnih
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Velikih boginj. KroZno in ritmi¢no gibanje preslice ali kolovrata ponazarja cikli¢nost
¢asa, rezultat pa je nit, clovekova usoda in simbol kontinuitete (Durand 1991: 276-277).

Ce se bralcu te ugotovitve zdijo prevec¢ hipoteti¢ne, jih lahko takoj utemeljimo s
slovenskimi primeri: bajno bitje Cas iz Rezije je posvarilo Zensko, ki je predla, pletla ali
Sivala dolgo v nod, z besedami: »BeZi spat, ker tvoj je dan in moja nod!« Zanimivo je, da
ponekod v Reziji namesto Casa nastopa v enakih okolis¢inah Huda ura, kar je prav tako
casovna oznacba (Maticetov 1977(1975): 221-226). Druga rezijanska zgodba pripoveduje
o zenski, ki ni pravocasno odgnala Zivine v dolino. Na planini jo je med prejo volne
najprej opozoril neznan glas, nato pa je zapadel tako debel sneg, da so jo sinovi komaj
uspeli resiti (Dapit in Kropej 1999: 10 (5t. 3)). Neki materi, ki je predla na miklavzevo,
naj bi se zato utopilo dete (Pajek 1884: 104). Predenje ob praznikih je bilo po neugodnih
posledicah primerljivo z mletjem zrnja v mlinu: Ce se (na) pustni dan melje, rado nad
tisto hiso grmi, ce se pa prede, kace krog hise lazijo (n. d.: 196). Ce bi kdo na dan svete
Marjete vozil ali prekladal seno, bi mu v skedenj trescila strela (n. d.: 95). Strele, toce ali
kaksne druge nesrece se je morala bati tudi mlada mati; ¢e je prekmalu po porodu
skusala prestopiti hisni prag (n. d.: 208),

Pojmovanije cikli¢nosti v makrokozmi¢nem smislu je moralo biti povezano tudi z mislijo
o preroditvi ¢loveka (mikrokozmosa). Smrt posameznika je pomenila vrnitev k Veénemu
izviru (absolutnemu duhu, bogu ipd.) in s tem nadaljnje posmrtno Zivljenje, V cikli¢nem
Casu se Zivljenja ne porajajo na novo, temvec se le obnavljajo (Dux 1992: 228). Nekateri
folklorni drobci dokazujejo, da je bila ideja o reinkarnaciji znana tudi nasim slovenskim
prednikom. Preroditev v novo ¢lovesko obliko pa je bila lahko tudi posredna. V Stdiji o
sezganem in prerojenem Cloveku je M. Maticetov navedel dve varianti pravljice o «Treh
oranzah- iz Bele krajine in Prekmurja (AaTh 408). V obeh primerih se dekle po smirti
spremeni v ribo, iz te v naslednjem Zivljenju v drevo in potem, ko drevo posekajo, nazaj v
Clovesko podobo (Maticetov 1961: 85). Razdirjene so tudi pripovedi o Cloveku, ki se po
smrti spremeni v drevo; iz lesa tega drevesa napravijo inStrument, ki zazveni z glasom
pokojnika. Vstajenje junaka se lahko pokaze Se tako, da iz telesa mrtvega Ozirisa poZene
Zito, iz Atisovega vijolice in iz Adonisovega vrtnice (glej tudi podobne primere v besedilih
slovenskih ljudskih pesmi). Na cikli¢no koncepcijo ¢asa in vecno regeneracijo Zivljenja
naposled kazejo Se mitoloski liki cloveskih bitij z nadnaravnimi sposobnostmi, ki so bili
rojeni v »srajicis (kakor bi imeli dve koZi; npr. slovenski in hrvadki vedomci in kr(e)sniki)
ter pravljicni motivi «dvojne koZe« (kadje levitve in nasprotja med kaco in ptico ali kaco /
zmajem in volkom / volkodlakom) (Vaz da Silva 2000: 19-20).

Taksno cikli¢no sosledije je bilo nepovratno (ireverzibilno), saj so tudi Slovenci (tako
kakor pravzaprav vse etni¢ne skupine) poznali visto magicnih postopkov, ki so branili
umrlim, da bi se vracali nazaj na «ta svet.. Kr§¢anstvo je prav na tem podrocju napravilo
odlodilno cezuro in uveljavilo idejo raja, pekla in vie, kjer naj bi cloveske duse cakale na
kon¢no hozjo sodbo. Cikli¢nega prerojevania torej kricanstvo ne priznava. V briZinskih
spomenikih je zapisano: ... da mi je, ko sem na tem svetu bil, iti na oni svel, pa spet
vstati na sodni dan (1. 8-9).

S cikli¢nim prerojevanjem je soglasalo tudi slovensko in Sirse evropsko ljudsko (in po
izviru predkricansko) prepricanje, da novorojencki prihajajo na na$ svet pri vodnjakih,
tolmunih in modvirjih, torej prav tam, kjer duse umrlih zapuscajo tostranstvo. Zgovorno
simboliko so imeli tudi praksa pokopavanja umrlih v skréenem poloZaju zarodka in
nekateri postopki ljudske medicine, ki so ponazarjali -novo rojstvos obolelega s prehodom
skozi odprtino ali razpoko v skali, drevesu ipd. Kozmicni in eti¢ni red (sanskrtsko: »ta)
je bil ponazorjen in ponovljen v obredjih (latinsko: rifues).
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Iniciacijski obredi so pogostokrat obsegali ve¢ zaporednih stopenj in (tako kot
mitraisti¢ni ritual) sledili agrarno-lunarni shemi: Zrtvovanje, smrt, grob, vstajenje (Durand
1991: 265). Zelja po prevladi nad ¢asom je po Durandu tudi osnovni smisel Zrtvovanja:
Zrtvena zamenjava omogoda strgovanje. preteklosti za bodoc¢nost. Zato Stevilni miti
povezujejo Zrtvovanije s prerokovanjem. Z Zrtvenim obredom clovek pridobi =pravicos
nad usodo, s tem pa dobi mo¢, da se usodi upre in spremeni vesoljni red v Korist
Clovestvu. Obredi iniciacije in Zrivovanija se po neki logiki povezujejo tudi z orgiasticnimi
kulti, saj ti obnavljajo miti¢ni ¢as kaosa ali potopa, s tem pa tudi zacetka sveta ali njegove
prenovitve (n. d.: 268-269).

Po M. Eliadeju je prav ideja o neskonénem cikli¢nem ponavljanju istih situacij
pripeljala do izoblikovanja arhetipov (Eliade 1992: 124). Cikli¢na in arhetipska struktura
pa sta znacilni tudi za mit in pravljico. Mit in ¢as, arhetip in cikli¢nost so medsebojno
povezani. Mit ustvarja ¢as in mu daje »vsebino in obliko.. Cas je bil doloc¢en s prvotnim
zaCetkom, ne zunanjim, temved arhetipskim (Leeuw 1958: 333). Zapisano je bilo, da
vloga mita ni toliko v tem, da pripoveduje, temved v tem, da ponavlja in s tem ustvarja
obcutje «velikega Casa« (Durand 1991: 305). Pravljica dograjuje podobo ¢asa sleded isti
logiki: vse, kar je bilo res pomembno, se je Ze zgodilo, zato je mogoce le Se nenchno
bolj ali manj monotono ponavljanje. Pravlji¢ni motivi so tipizirani in Steviléno omejeni:
G. van der Leeuw je menil, da stisti, ki pozna dvajset (motivno razli¢nih) pravljic,
pozna vse- (Leeuw 1950: 287). V. J. Propp je celo skusal dokazati, da vse pravljice
izvirajo iz enega samega osnovnega motiva: junakove zmage nad zmajem. Glede na
vsebinsko kompozicijo pa je razdelil -¢arobne pravljices na osem zaporednih sklopov:
zaplet, skrivnostni gozd, velika hisa, ¢arobni darovi, prehod, ob ognjeni reki, za hribi
in dolinami, nevesta. Vsak od teh osnovnih tematskih sklopov seveda vsebuje Se celo
vrsto pravlji¢nih motivov, vendar ti izérpajo skoraj ves pravlji¢ni inventar in se prej ali
slej zacnejo ponavljati (Prop 1990). K temu dodajmo 8¢, da v pravljici ni individualizacije
nastopajocih oseb, temved le Cisti (stereoltipi: kralj, princesa, vojak, mlinar ... in Se
med temi ni nobene prave druZzbene razmejitve, niti po statusu in ne po poklicu. Zato
sta si kraljeva héi in vrtnaréek lahko enaka, kraljevi¢ pa se lahko poroci s Pepelko
(Vries 1954: 170). V ostrem nasprotju so si le predstavniki dobrega in zla. Posamicni
motivi ali vsebinski sklopi pravljice so s tem postali ¢isto formalni elementi. M.
Bloch je povezal takSen razvodeneli ¢as in takSne razosebljene posameznike z
mehaniko semanti¢nega sistema formalizirane obredne komunikacije (Bloch 1977:
287). Ce bi Zzeleli natan¢neje graficno ponazoriti sestavljeno celoto pravljice, bi jo
lahko primerjali z arabesko. Njena dinamika je v tem, da se vzorec ponavlja kot
neskonden, veden in se lahko nenehno dograjuje. Isto seveda velja tudi za druge
repetitivne obrazce v (ustni) knjizevnosti, pa tudi pogostokrat za obredno prakso,
glasbo in ples, ki jo spremljata, vendar pravljico druZi z arabesko Se to, da je vse
vidno le v obrisu, ni¢ pa ni prepudceno nakljudju. Vsak delcek ima svoj doloceni
prostor, kar daje celoti svojevrstno harmonijo.

Razlikovanje med kronotopi se pojavi Sele, ko «Clovek med sebe in re¢, med sebe in
celoto dogajanja vrine diaforo kot zavestno zarezo, Ki ga kot opazovalca, kot pasivnega
motritelja postavlja v neko drugo dimenzijo« (O8laj 1998: 83). Drugace povedano: dokler
Cloveska zavest ne spozna (ali ne prizna) diahronega casa, tudi ne more artikulirati
linearnega prostora. Ko pa je to presezeno, je mogoda tudi shiperbolizacija ¢asa« (Bakhtin
1981: 154). To pomeni, da je -normalni- tok casa podaljan ali skrajSan. Tako kakor v
mitu si tudi v pravljici dogodki, ki jih locijo dolga casovna obdobja, lahko sledijo
neposredno drug za drugim.
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«ElastiCnost« Casa pa se kaZe Se drugace. V razlicnih delih Evrope je znana ljudska
pripoved o ¢loveku, ki je bil tako ocaran nad pesmijo rajske ptice, da je pozabil na Cas,
NajstarejSa verzija je izpricana v pridigah pariSkega skofa Mauricea de Sullyja, umrlega
leta 1190, in je nasla mocan odmev v delih poznejsih srednjeveskih avtorjev (Tubach
1969: 64 (3t. 780); 263 (5t. 3378); o slovanskih variantah sta pisala le3ic¢ (1915: 161-176)
in Strohal (1917: 239-272, 1918: 64-124)). Je bila to le izpeljava iz Biblije: »Zakaj v tvojih
oceh je tisod let kakor véeraj$nji dan, ki je minil, kakor no¢na straza- (Ps. 90(89).4) ali:
Pred Gospodom je en dan kakor tisoc let in tisoc let kakor en dan« (2 Pt 3.8)? Da je
omenjeni motiv verjetno mnogo starejSi in univerzalnejsi, kaze sorodna evropska pravljica
«0 prijateljih v Zivljenju in smrti« (AaTh 470). Pripoveduje o ¢loveku, ki ga pokojni
prijatelj ali nakljucni znanece popelje v podzemski svet mrtvih, Tam se na prijetni gostiji
zadrzi le bezno. V svoje zemeljsko okolje se vine po opominu, da je za to Ze skrajni ¢as,
in po prihodu domov ugotovi, da je vimes minilo Ze sto ali tristo let (Petschel 1971: 111-
167). Nekatere juznoslovanske variante je objavila in komentirala Maja Bogkovic - Stulli
(1999a: 144-147). Paralelo najdemo Se v indijski zgodbi o princu Raiwatu, Ki je odsel v
Brahmova nebesa, da bi ga povprasal za neki nasvet. Ko je vstopil v boZjo sprejemnico,
50 nebeski peval pravkar peli. Pocakal je do konca pesmi, nato pa mu je Brahma
pojasnil, da je vmes potekel Cas dvajsetih cloveskih generacij (Grambo 1973: 98).

V nasprotju s tem je po evropskem srednjeveskem ljudskem verovanju greSnikom v
vicah ¢as pokore tekel mnogo pocasneje kot ljudem na nasem svetu: tako naj bi bil npr.
en sam dan v vicah enakovreden celemu letu nasega zivljenja. Da bi se Cas greSnikovega
kesanja skrajSal, so sorodniki umrlega prispevali za molitve, miloic¢ino in mase,
posamic¢nim trpecim duSam pa je lahko poklonil odpuscanje tudi papez (Le Goff 1993:
105-107). Taksne evropske vizije potovanja v onstranstvo so sledile izrocilom antike,
judovsko-kricanske apokaliptike in spoganskim« rustikalnim predstavam, torej mesanici
med takratno samostansko ucenostjo in ljudskim izrocilom ali med pisnim in ustnim,
elitnim in pritlehnim, razumnim in kaoticnim (n. d.: 117-125). Tudi indijska tradicija je
soglaSala s taksnim pojmovanjem zagrobnega ¢asa, povezanim z idejo prerojevanja:

Tistim, ki umrejo do 25, leta starosti, so (v onstranstvu) dani dnevi in noci kot svet,
ki jim pripada. StarejSim, do 40. leta, je poklonjenega pol meseca; tistim do 60. leta
ved mesecev; do 80, leta obdobje cele sezone in tistim, ki Zivijo do sto let, pripada
célo leto. Tisti pa, ki Zivé sto in vec let, pridejo v svetu pokojnikov do nesmrtnosti.
{S‘ala;pcuha brahmana 10.2.6.8; cit. po Levi 1966: 94; Hulin 1989: 320-321)

Casovno trajanje je torej odvisno od opazovalca: za »notranjega. opazovalca lahko
dogodek traja le trenutek, za «zunanjega« pa stoletja — ali pa narobe. Mitoloski in/ali
pravlji¢ni ¢as je tu analogen sanjskemu casu, pa tudi ¢asu, ki ga ¢lovek lahko skusi med
meditacijo, v fantazijah ali sanjarjenjih, pod vplivom narkoti¢nih substanc, v hipnozi, v
senzorni izolaciji, ali v ekstaticnem ali patoloskem stanju. Nekateri pacienti, ki so jih
zdravniki uspeli obuditi iz klini¢ne smrti, se spominjajo intenzivne svetlobe in obcutja
skrajne vznesenosti, v kateri tudi ¢as poteka drugace od obicajnega ali pa se sploh
sustavi- (Moody: 1983). Ko nasa zavest preseze -vsakdanji- nivo eksistence, ne veljajo
vec obicajna pravila ¢asa in prostora. Tedaj se spremeni kvaliteta nadih zaznav in s tem
tucli nacin misljenja in ¢utenja (Heinze 1993: 169-178). Dogodki so sami po sebi brezcasni,
saj se vedno zgodijo «zdaj.. Cas dojemamo le, ko primerjamo spomine iz preteklosti s
pricakovanji v prihodnosti. Torej lahko trdimo, da tedaj, ko je pozornost cloveka usmerjena
v snecasovni« proces, tudi ni zaznave poteka ¢asa (Tart 1969: 341-342). Ce so zakonitosti
nase percepcije res taksne, tudi bolj razumemo ekstaticna ~potovanija« sibirskih Samanov
skozi razlicna obmodja stvarstva, bodisi v «zgornji- ali v =spodnji- svet, pri ¢emer Saman
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izgubi »normalni« ob&utek za ¢as in prostor: svojo pot doZivlja tako, kakor da leti po
zraku prek morij in gord. Topografije Samanskih -potovanj- so v izrodilih razli¢nih
ljudstev bolj ali manj ustaljene in so nadle svoje mesto tdi v mitih in pravljicah
(Christiansen 1959: 64, 606, 70). Tudi sanjajoci Clovek je bil tesno povezan s svetom
onstranstva: po grsko-rimskih razlagah (nckako do 2. stoletja) z duhovi in bogovi, po
kricanski starozavezni tradiciji pa z Bogom, ki mu je neposredno ali prek angelov in
demonov posiljal bolj ali manj razumljive in uresnicljive sanje. Te so v zgodnjem kric¢anstvu
lahko pomenile pot k Bogu, spodbudo za spreobrnitey ali $e kaksno drugacno napoved
bodoc¢nosti (npr. mucenidivo). O tem je nastala obsezna knjizevnost, ki pa se nam Zal
povecini ni ohranila (Le Goff 1993: 263-207). Zato je v¢asih tezko opredeliti, ali je bila
napoved «prihodnosti- navzoca ze v samih vizijah, kar se je verjetno tudi dogajalo, ali je
bila le plod poznejsih interpretacij.

Potovanje prek meja ¢lovedkega casa in prostora se po ljudskih razlagah mascuje
celéd srecnim povratnikom tako, da izérpani, bolni ali prehitro ostareli kmalu umrejo.
Mitoloski prostor in ¢as sta podobna kolaZzu: prekinjena na mejah, a sestavljena. Tako
lahko objekt, premescen iz enega kraja v drugega, zgubi zvezo s svojim predhodnim
stanjem (Lotman in Uspenski 1979: 368). Beli konj z Visaca je iskalca zakladov, ki sta
vdrla v njegovo gorsko kraljestvo, zagrnil v meglo, tako da sta tavala med stenami in
prepadi in komaj nala pot do doma (Kelemina 1930: 127-128 (5t. 70)). Enako se
zgodi ljudem, ki jih »vzamejo k sebi- pokojniki, vedomci, Catez, Orko, ¢arovnice in
podobna demonska bitja. Eno Stevilnih taksnih pripovedi je nedavno zapisal tudi B.
Brumen v slovenski Istri: nevidni rs se je pritihotapil k ¢loveku, ga odnesel stran,
potem pa ga pustil v neznanem kraju neposkodovanega, a povsem oslabelega (Brumen
2000: 118). Preskok v ¢asu se tako kaze tudi kot prostorska diskontinuiteta, Balkanski
Slovani so verjeli, da zli duhovi lahko ponodi prestrezejo cloveka na poti domov in ga
pustijo na strmi skali, na drevesu, nad reko, torej tam, kjer je njegovo zivljenje ogrozeno
(Radenkovic 1996: 64).

Kakor kaze, deformacije v asovnem toku nastajajo le ob stiku zemeljskega z boZjim
ali demonskim onstranstvony, s »srediS¢em Casas, saj je svet sicer harmoni¢no usklajen.
Zaradi obcutja clovekove povezanosti s celoto svetd so v mitih in pravljicah pogosti
opisi ¢asovne sinhronosti. Sinhronost je po C. G. Jungu koincidenca objektivnih dogodkov
ali subjektivnih psihi¢nih stanj v ¢asu in prostoru, ki pomeni ve¢ kot zgolj nakljudje.
Predstavlja znanje, povezano z instinktom, intuicijo, sposobnostjo jasnovidnosti in
prerokovanj, ekstrasenzorno percepcijo, torej ne s stopnjo razuma ali zavesti, pa¢ pa
predyvsem s podrocjem nezavednega, Jung je dokazoval, da v teh primerih ni mogoce
govoriti 0 nacelu vzrocnosti, pa tudi ne o postopku opazovanja v obi¢ajnem pomenu
besede, pac pa o sarhetipu udeznega ali magicnega ucinka, ki izvira iz najbolj temeljne
plasti ¢loveske dufevnosti (Progoff 1973: 103-108). Pravo bogastvo primerov ¢asovne
sinhronosti lahko odkrijemo v pravljicah: arobno zrcalce pokaze to, kar se v istem hipu
dogaja na drugem koncu svetd, prerezano jabolko ali kaplia krvi naznanjajo, da je
pravlji¢ni junak nekje v daljavi pravkar v hudi nevarnosti ipd.

Zanimiv je tudi odnos pripovedovalca pravljice do teksta. Ocitno je, da je gledisce
pravljicarja postavljeno v drugacen casovno-prostorski okvir, in prav ta okvir je v pravljici
odsoten, Cas pripovedovalea je bil v tradicionalnih druzbah pretezno vezan na naravni
krog menjajocih se dnevnih in letnih Casov. Po Bahtinu je taksen ~folklornis ¢as generativen
(v njem je poudarjen pridelek, narascaj, zorenje, Zetev ...), zato je usmerjen v prihodnost,
Vv prizadevanje k napredovanju. Ta teznja je jasno prepoznavna, ni pa radikalna, saj je
pravljicni ¢as ujet v Ze omenjeno ciklicno formo (Bakhtin 1981: 207).

17



TRADITIONES 30/2., 2001

Pomembna so tudi opaZanja nekaterih etnologov, da je bilo na mnogih krajih sveta
pripovedovanje pravljic vezano le na dolocene letne ¢ase (npr. na ¢as Zetve) ali na
dolo¢ene (vecerne) ure, kriilce pa je cakalo maicevanje iz onstranstva. Tudi to kaZe, da
je bila pravljica povezana z mitom in da je imela dolocene religiozno-magic¢ne funkcije
(Vries 1954: 169-170; Prop 1990: 544).

Za naSo razpravo pa je najpomembnejse, da se odreSitev duSe in/ali duha vselej
dogaja v zmeraj navzodi vecnosti (UrSic 1994: 117). Kozmogonsko sredisce stvarstva je
hkrati tudi zacetek ¢asa in s tem Cas sam. Ta povezanost je lahko tudi razélenjena, tako
kot v tradiciji hermetizma: Bog ustvari vecnost, vecnost svet, svet cas in cas nastajanje
(Corpus Hermeticum 11.2; prim. Lipovec Cebron 1999: 478). V nekaterih religijah in
mitologijah je vecni Cas postal boZanstvo ali boZanski stvarnik (npr. Cronus, Zurvan,
Kala ..) in unicevalec:

Ce delovati nehal bi,

svelovi bi podrli se,

povzrocil samo zmedo bi,

unicil bi vse te ljudi. (Bhagavadgita 3.24)

Zato se tudi Krisna predstavi Ardzunu z besedami:

Stvaritev vseh zacetek sem,

sreda in konec, ArdzZuna,

sem tudi neminljivi Cas,

kot Stvarnik zrem na vse strani. (Bhagavadgita 10.32-33)

Vrnitey k temu sneminljivemu ¢asus je bila srz vsega Cloveskega religioznega delovanja
in razmidljanja. Vzoren vernik se po smrti poisti s substanco brezéasovne vecnosti
(Bhagavadgita 8.8). V takinem primeru ni ve¢ smrti in ne prerojevanja (n. d., 8.16,
8.21). Po Chandogya upanisad (3.11.1-3) razsvetljenemu modrecu Sonce (simbol ¢asa)
obstane na zenitu in se ne premika ved. Tudi zgodnjebudisticni priro¢niki so pojasnjevali,
da je naSe obifajno dojemanje sedanjosti, preteklosti in prihodnosti obarvano z
nevednostjo (Milindapanha / Vprasanja kralja Milinde 2.26). Dokler Zivimo v nevednosti
(1. j., dokler ne spoznamo vzroéne povezanosti), se po budisticni doktrini nenehno
cikli¢no prerojevamo, takina nestalnost (anicca) pa je znacilna tudi za vse druge procese
v naravi (glej npr. Smitek 1991: 159-162). V preteklosti je bilo resni¢no le preteklo
bivanje (torej bivanje v takratni socasnosti, op. Z. S.), v prihodnosti bo resni¢no le
prihodnje bivanje, v sedanjosti pa je resni¢no le sedanje bivanje (Digha nikaya 9).
Vztrajanje v vedni sedanjosti, ko ni ve¢ ne preteklosti in ne prihodnosti, je bilo ideal
razli¢nih budisti¢nih izrocil, npr. zen budizma, kjer pa je jasno povedano, da se ta nova
ssedanjost- razlikuje od nase profane vsakdanjosti, saj je povezana s kozmicnim srediS¢em
stvarstva. «Zaustavitev asa ali vrnitev k njegovemu izviru sta bila v vseh teh primerih
kreativno dejanje in ne ujetost v neko brezizhodno Zivljenjsko situacijo (prim. Adam
1990: 136).

Pravljica pa je mimo teh izkustvenih pristopov spet ubrala svojo lastno pot: ¢lovek
lahko doseZe onstranstvo (drugacen prostor in ¢as), ¢e ima ob sebi magic¢ni predmet, ki
simbolizira «drugo stran-, Najpomembnejdi pravlji¢ni objekti, ki imajo konotacijo »svetegas,
50, po Evi Pocs, hisa, ognjisce, cerkev in krizisce poti, kar vse predstavlja ssveto sredisces.
Taksen simbolicni center je mogodce ustvariti tudi s tem, da nekdo zarise okoli dolocene
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tocke krog ali kako drugace ogradi prostor. Hisa kot mikrokozmos je model
makrokozmosa in ima lahko zemeljski ali onstranski pomen; lahko je npr. model »naSega
sveta« v nasprotju z obdajajocim «tujim svetome- ali onstranstvom. V prvem primeru je
ssveti center« tudi sredidce stvarstva in se je v njem mogode srecati z onstranstvom,
Clovek lahko doseze to sredisée s simbolicnim ali Samanisti¢nim potovanjem (Ce je
mikrokozmos podoba makrokozmosa). Doseg svetega sredisca je hkrati tudi ustvarjenje
»svetega Casas, Eva Pocs razlocCuje »sveti Cas- od sintervalov ¢asas, ki nastopajo v primerih
potovanj iz naSega sveta v onstranstvo. »Sveti ¢as« ukine ali zaustavi posvetni c¢as in
ponovno vzpostavi miticni ¢as. Vpeljanec postane v tem »svetem ¢asu« gospodar sveti:
lahko vidi vse, kar se dogaja na svetu, tudi dude pokojnikov in skrite zaklade; lahko
prerokuje prihodnost ... (Pocs 1983: 177-200; Hastrup 1981: 63-78).

Zanimivo je, da je bila tudi za afrisko tradicionalno misljenje zapisana ugotovitev, da
je le «dvodimenzionalnos, sestavljeno iz «dolge preteklosti«, minevajoce sedanjosti in
skoraj nikakrine prihodnosti. Kolektivni ¢as je za plemenskega Africana 3¢ vedno
usmerjen bolj v preteklost kakor pa v prihodnost. Bodocnost, ki jo pricakuje v obliki Ze
poznanih naravnih sezonskih ciklov, je zoZzena na tisto, kar bi lahko imenovali »neizogibna
ali potencialna prihodnost.. TakSen sklep potrjuje tudi besednjak nekaterih afriskih
jezikov, ki ne pozna oblik prihodnjika (Mbiti 1969: 17-18). Cas naj bi v teh primerih
pomenil niz konkretnih doZivljenih ali doZzivljanih dogodkov. Le v majhni meri pa
upodteva prihodnost, saj se ne giblje linearno, marvec ciklicno, slede¢ vsakoletnim
obrednim potrebam. Cikli¢na «pricakovana prihodnost: ni mehaniéno ponavljanje
dogodkov, pac¢ pa je vsak zacetek novega ciklusa identicen s prapoc¢elom. Vsak nov
ciklus je tako obnovitev mitiénega nastanka in trajanja stvarstva. 1z nekaterih
zunajevropskih mitologij (npr. severnoameriskih Indijancev) bi lahko sklepali, da je za
nekatera ljudstva vsak letni krog pomenil ponovno stvarjenje sveta in s tem tudi ¢asa
(Dux 1992: 223-224). V takinem ¢asovnem ciklu niso bili pomembni intervali med
posami¢nimi dogodki, pac¢ pa vsebinska (kontekstualna) in druZbena povezanost.
Dojemanije ¢asa, ki si za merilo jemlje druzbeno strukturo (npr. ¢as rojstva, poroke,
smrti, Stevilo generacij ... ) pa je Ze po svoji naravi spet zazrto v preteklost (Parratt
1977:118-120). Z Zivljenjskimi mejniki in sorodstvenimi odnosi je povezan tudi dobrien
del casovnih opredelitev v slovenskem ustnem slovstvu, vendar je zanimivo, da to «niso
(samo) zgodovinske povedke, ampak (so) prej bajcne narave, saj govorijo o videnjih,
‘spominih’, prikaznih ipd.« (Stanonik 2000: 223).

Ena od vzorcnih raziskav o percepciji ¢asa v Afriki je bila izpeljana med alZirskimi
Kabili. Pokazalo se je, da kabilski kmet Zivi po ritmu obrednega koledarja, ki zaobjame
ves mitoloski sistem. Ta mitologko-obredni sistem je bil po vsem sode¢ zgrajen okoli
nasprotij med nekaterimi komplementarnimi principi, kot so: setev in Zetev, pomlad in
jesen, poletje in zima, deZevna doba in susno obdobje, dan in nod¢, son¢ni vzhod in
zahod, nasprotne strani neba itn. Uklonitev naravi in solidarnost z njo sta pri Kabilih
razlog svojevrstne ravnodusnosti do prihodnosti, saj si ¢asa nihée ne prizadeva upravljati,
1zkori§cati ali -prihraniti- (Bourdieu 1990: 219-221). DoZivljanje ¢asa je nepovezano, kot
niz heterogenih sotockovs razlicno dolgega trajanja. Pricakovana (potencialna) bodocnost
je razumljena kot prava sedanjost, s katero je organsko povezana. Kljub vsemu pa je
treba razlikovati med bodocim in prihajajo¢im ¢asom ter med mogocim in potencialnim
(n. d.: 225-226).

S tem pa Se niso do konca izérpane vse kulturne variacije doZzivljanja ¢asa. Na Baliju
je npr. dojemanije ¢asa odvisno od razporeditve praznikov. V skladu s tem se dnevi
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delijo na -polne- in «praznes (Geertz 1975: 394). Taksno razlikovanje je bilo najbr
univerzalno, saj je tudi v slovanskih kulturah beseda praznik pomenila dan, ki je bil
prazen, a ne le zato, ker je bilo tedaj prepovedano opravljati vsakdanija dela (Snoj 1997:
485), temved tudi zato, ker so prazniki predstavljali nekaksno vrzel v poteku
vsakodnevnega zemeljskega (ciklicnega) casa in prestop v vecni sakralni ¢as (Tolstaja
1995: 37). Tudi za islamskega teologa ¢as ni kontinuirano strajanjes, temvec konstelacija
(-galaksija-) trenutkov (Massignon 1958: 108). E. Leach je bil mnenja, da se je poleg
linearnega in ciklicnega casa ponekod uveljavilo pojmovanje casa kot serije oscilacij
med polarnimi nasprotji (npr. no¢ — dan, poletje — zima ipd.). Leach je skusal hipotezo
podpreti z grikim mitom o Cronusu, kralju titanov. Opozoril pa je §¢ na tretji clement, ki
je mobilen in oscilira med obema poloma. Za ljudi, ki so razmisljali na tak nacin, naj bi
bil torej »zaceteks nastal s stvarjenjem nasprotij. Intervali potemtakem niso le oznache na
lestvici ¢asa, pac pa ponavljajoce se opozicije. Te ugotovitve do neke mere podpira tudi
dejstvo, da so se v slovenskem besediscu «ohranile sledi, ki kaZejo predvsem dve
temeljni (sezonski) obdobiji: toplo obdobje, ki je vkljucevalo poletje in tudi (pozno)
pomlad, in hladno obdobije, ki je vkljucevalo zimo in tudi (pozno) jesen« (Sivie - Dular
2000: 64).

*Diskontinuiteta ponavljajocih se kontrastove« v naravi, cloveku in druzbi je po Leachu
verjetno najbolj prvinski nacin dojemanija casa. Tako npr. potek leta zaznamujejo obcasni
prazniki in slovesnosti, ki predstavljajo premik iz normalnega / profanega nacina bivanja
v izjemnega / svetega in narobe (Leach 1972: 113-115). Podobno je ugotovil wdi E. E.
Evans-Pritchard, da Nueri pri ¢asovnem dolocanju dogodkov le redko rabijo imena
mesecev, temved se sklicujejo na pomembne letne aktivniosti (Evans-Pritchard 1940:
100). Antropolog R. Barnes pa je med pripadniki vzhodno-indonezijskega ljudstva
Kédang ugotovil, da imajo holisti¢no vizijo ¢asa, ki je »ciklicen« (ne v geometri¢nem, pac
pa v repetitivnem smislu) in jasno orientiran (ireverzibilen), Zato je izrazil dvom o
ustreznosti Leachovega modela «cikcakastega casa« (Gell 1996: 33). Leach si je moc¢no
prizadeval razmejiti takSen «preskakujoci as- od -ciklicnega casa-, medtem ko je A. Gell
dokazoval, da sta obe obliki logi¢no povezani, bodisi v geometri¢nem ali v metafori¢nem
smislu (n. d.: 34). Vprasanje je tudi, ali je izraz «ciklicni ¢as« sploh ustrezno poimenovanje
za ponavljajoce se dogajanje, ki se v percepciji domacinov kaze kot linearno-progresivno
(n. d.: 36).

Vso to zmesnjavo je skuSal razresiti M. Bloch, ki se je uprl tezi kulturnih relativistov, da
50 koneepti ¢asa tesno povezani z modeli druzbene organizacije in da se zato v razlicnih
druzbah razlikujejo (Bloch 1977: 282). Namesto tega je ponudil razlago, da imajo vsa
ljudstva in vse kulture obcutek za profani, -racionalni-, linearni ¢as, kar se kaze wdi v
semantiki in sintaksi njihovih jezikov, pa tudi v nasi sposobnosti, da se s temi kulturami
nekako sporazumevamo (n. d.: 283). Kadar in kolikor obstajajo Se drugacna pojmovanija
¢asa, so po Blochu vezana le na obredno prakso (n. d.: 285). Tako obstaja premo
sorazmerje med stopnjo druzbene razslojenosti posami¢nih etni¢nih skupin, med
izpopolnjenostjo njihove obredne komunikacije in med njihovo sposobnostjo ohranjanja
«preteklosti v sedanjosti«. Ves ta sistem pa naj bi sluzil le mistificiranju dejanskega svetd in
prikrivanju izkoriSc¢anja v hierarhi¢no urejenih druzbah. Tako Balijei v svojih obrednih
stikih Zivijo v brezcéasovni sedanjosti, tj. v fenomenolodki predstavitvi ¢asa, kjer sta
sedanjost in preteklost tako tesno povezani, da je sedanjost le manifestacija preteklosti.
Drugo skrajnost predstavljajo nekateri afriski lovei in nabiralei, ki v svojih pogovorih
povsem izkljucujejo pojem preteklosti (in prihodnosti) in kaZejo enak odnos do vsega, kar
je odmaknjeno od sedanjosti tudi v minimalni obredni praksi (Bloch 1977: 288; Dux 1992:
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185-186). Blochova delitev na -brez¢asovno- in temporalno dojemanje Casa je bila med
drugim potrjena tudi na primeru pastirskega ljudstva Himba v Namibiji. Brezcasnost je pri
njih povezana s svetom prednikov, prehodni ¢as pa z individualnim ¢loveskim Zivljenjem
in smrtjo (Crandall 1998: 102). -Preteklost v sedanjosti- pa je mogoce dokazati S¢ povsod
tam, kjer so miti in legende sestavljali vsakdanjo Zivljenjsko realnost. Pri tem je pomembno,
da se v tak$nem sistemu preteklost =prilagaja« sedanjosti: tako npr. tihomorski otocani Se
danes -ustvarjajo- svojo mitolosko in legendarno preteklost, ki lahko sluzi kot mocan
politic¢ni simbol (Telban 1999: 93).

Miti torej nastajajo tudi v danasnjem cCasu in lahko vkljucujejo sestavine znanosti,
knjiZzevnosti in politike, seveda pa le tedaj in toliko, kolikor celota e vedno velja za
absolutno resnico (Solar 1998: 155). Po drugi strani je kode miticnih zgodb mogode
uporabiti v sodobni mnozi¢ni kulturi, v politicne, ekonomske in druge namene, prav
zato, ker so tako ucinkoviti, ker segajo v najglobljo zavest cloveka in ker se Sirijo ustno
(kot nekdaj »pravi- miti) in slikovno prek radija in televizije, delno tudi prek stripa (glej
npr. Smitek 1977: 17-19). Sekvence slik, Ki jih uporablja dana3niji strip in ki pripovedujejo
neko zgodbo, so bile v nekaterih kulturah tipi¢ne posredovalke mitolodkih in religioznih
vsebin (Smitek 2000: 135-150). V ich primerih seveda ne moremo govoriti © nastajanju
novih mitov, pac pa le o oponasanju mitoloSke govorice.

Nekaterim Blochovim sklepom pa je oporekal M. F. C. Bourdillon. Po njegovem
mnenju so nekoliko prevec smarksisticni- in posplogeni, saj druzbena struktura in obredije
lahko prispevata tudi k nadzorovanju (pretirane) neenakosti in ne le k njenemu
razra§canju. V zvezi s predstavami o ¢asu pa je vprasal, ali je linearno pojmovanje casa
res tako univerzalno, kakor je menil Bloch, in ali so druga¢na dojemanja Casa res
povezana le z obredi in samo zaradi tega razli¢na od kulture do kulture (Bourdillon
1978: 592). V nasprotju z Blochom je zagovarjal stali¢e, da so razlicni koncepti ¢asa
lahko tudi znamenja ustvarjalnosti, ne pa (le) beZanja iz realnosti (n. d.: 594).

Olje je prilil na ogenj Se A. Gell, ki je pokazal, da so -cikli¢ne« koncepcije ¢asa med
seboj lahko izrazito razli¢ne in da je zato tudi Blochova delitev med obrednim / cikli¢nim
in vsakdanjim / linearnim ¢asom 3¢ premalo prefinjena (Gell 1996: 92).
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Summary
Mythological and Fairy-Tale Time

Mythological time and fairy-tale time are two notions of temporality which on one hand may
be quite similar, but which in principle are very different from the profane, linear, historical time,
Since one of the myth's characteristics is a cyclical, reversible temporal structure, time and again
it returns to the beginning of creation, and yet tries to encompass the whole present from there as
well, As the “final poetic form” (Lithi), fairy-tale reaches even further in that it tries to minimalize
definitions of time and place. Its contents thus remain constantly “valid” and current. A fairy-tale
cun be renewed or repeated at any time, and due to its internal structure events in it may be
multiplied ad infinitum,

One of the expressions of temporal cyclicity in myths and fairy-tales, for instance, is the calen-
dar year and its seasons, which in many cultures were anthropomorphized; Slovene folk heritage
abounds in them as well (Torka, Petka, Pehtra, Kvaternica, Sveta sobota, Sveta nedelja, ete.). The
sime notion is contained in man’s cycles of rebirth on the level of microcosmos (comp. Maticetov,
the heritage on the burned and reborn man) and in initiation and sacrifice rites. Since everything
that had been important (=cosmogonic, mythological) has already passed, the only thing possi-
ble is repetition. In such circumstances archetypes were created (Eliade). In myths and fairy-
tales, time may pass in a very unusual manner, especially when connected in any manner to the
“sacred center”, or the afterworld. In such instances time may pass very quickly or very slowly
(“hyperbolizing of time”, Bahtin), synchronic events may occur in different places (Jung), and
temporal sequences may be inversed (thus the “Golden Era” was usually transferred from the
future to the past).
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