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Potocka zijavka
Fertility Rites in The Raining Cave

Bostjan Odar
In memoriam Mitja Brodar

Potocka zijavka is one of the most mysterious Palaeolithic cave sites in Europe. For
the first time it is proposed that in this cave 32-36 thousand years ago fertility rites were
performed, worshipping a cave bear as totemic animal. Interestingly, we will not find any
other archaeological traces in the cave, not even from the youngest historical periods, ex-
cept of a rock-bowl that was hand-carved with chisel. Though there is no reliable informa-
tion about the origin and meaning of the rock-bowl, another Slovenian cave site offers a
very intriguing explanation about an old Slovene faith and fertility rite. At least in the
Late Middle Ages the fertility rite was abandoned in Potocka zijavka, but the cave itself
continued to play an important role in Christian religious thought as a sacred place until
the 20th Century. The most exciting is the idea about the interplay of three basic elements,
important for life: earth, water and sun. Thus we can follow the concept of trinity most
probably far back into Palaeolithic times.

Keywords: Potocka zijavka, Palaeolithic, Middle Ages, fertility rites, trinity

Research history

Along the Slovenian - Austrian border the mountain ridge of Ol$eva runs directly
from west towards the east. Mount Ol$eva belongs to the Eastern Karavanke and is part
of the Kamnik-Savinja Alps. On the most western side of Ol$eva the cave of Potoc¢ka zi-
javka (zijavka [zijauka] (fem.) - a gaper) is positioned at an altitude of 1630 m. The cave
was named after one of the previous owners of the cave, a certain Poto¢nik (fig. 1).

Potocka zijavka is well known among people and mountaineers from both sides of
the state border between Slovenia and Austria. J. C. Grosz of Austrian-Slovenian roots
from Bela (Bela - Bad Vellach, Austria) was the first who investigated Potocka zijavka.
He met his fortune at the rear of the cave, where he came across cave bear bones, one
fireplace and one bone point. As winter was near, he dug out only a shallow trench, 4m3
in size. He carried on excavations the following summer, in 1927, and stopped his exca-
vations in September 1928.To prevent further illegal excavations by Grosz in the cave on
the Yugoslav side of the border (then Kingdom of Yugoslavia), S. Brodar started with ex-
cavations by himself with the financial support of Celje’s community and the Museum of
Celje. He began to excavate at the rear of the cave, where Grosz had left the trench open.
Excavations took place from 16 September till 6 October 1928. On 21 September Brodar
found the first bone points. He was aware of discovering a Palaeolithic site. In the next
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Figure 1. Southern slope of Mount OlSeva with Potocka zijavka entrance in the centre of the circle.
Slika 1. Juzno pobocje gore Olseve z jamskim vhodom Potocke zijavke v sredini kroga.

years Brodar excavated also at the entrance of the cave. After completing the excavations
in 1935, Brodar handed all artefacts over to the Museum of Celje. Paleontological mate-
rial, samples of sediments and charcoal from fireplaces were deposited in the building of
the old Gymnasium (Grammar school) in Celje. Just before the end of the Second World
War, on 14 February 1945, a bomb hit the old school in an air raid by Allies. The material
stored in that building was destroyed. Only stone artefacts and bone points that were
stored in the museum, survived the Second World War untouched.

The new excavation campaign took place between 1997 and 2000." Six bone points
were directly dated with radiometric method AMS 14C. They showed the uncalibrated
age of around 30,000.> In calendar years these bone points show the time span between
32 and 36 thousand years before the present.’

Finds and their context

Potocka zijavka represents a complex site with three micro-locations: the front of
the cave, the bright part of the cave at the entrance and the rear of the cave where total
darkness reigns (fig. 2).

The most promising area for the archaeological research was surely at the cave
entrance and in front of it. The front of the cave is exposed to sunshine and is the warm-
est place, especially on sunny days. The cave itself is very wet and muddy because of

! Pacher et al., 2004.
2 Pacher 2001; Rabeder and Pohar 2004.
3 Turk 2007.
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Figure 2. Ground plane and longitudinal section of Potocka zijavka. Areas with the greatest density of bone points,
stone tools and fireplaces are marked in grey. The black dot represents the position of the rock-bowl.

Slika 2. Tloris in presek Potocke zijavke. Obmocja z najvecjo gostoto kos¢enih konic, kamenih orodij in ognjisc so
oznacena s sivo. Crna pika predstavlja lokacijo skalne sklede.

permanent water dripping from the cave roof and is quite cold. The temperature in the
cave does not rise over 10° C even on the hottest summer days in the last years (25°C
1700 m above sea level). Unfortunately we do not have any archaeological traces from the
area in front of the cave because of erosion caused by snow and ice during the last glacial
maximum (OIS 3).

At the cave entrance, which is illuminated by indirect daylight, the situation was
totally different. The oldest occupation horizon is represented by layer 8 with sparse trac-
es of human activities; one small fireplace was found in the centre of the cave entrance.
The richest was the cultural horizon in layer 7 that yielded 16 fireplaces in total. Around
the fireplaces the concentration of bone points and stone artefacts was the biggest: 31
bone points in different states of preservation originate from this horizon. A huge fire-
place was set in the most intensively used part of the cave that has produced more than

11
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2m’ of pure charcoal. Many charcoal pieces were bigger than a human fist.* In layer 5
three fireplaces were set at the cave entrance; 11 bone points were found a bit deeper in
the cave. The youngest traces of human activities belong to layer 3; two bone artefacts
and two stone flakes were found near the cave entrance. Many pieces of red pigment and
six jawbones with holes made by a human hand were found at the cave entrance in oc-
cupation layers.

But nobody would expect cultural remains to be found in the complete darkness at
the rear of the cave that is lying 15 metres higher than the cave entrance and spreading
to a distance of 100 m from it. Even today it is difficult to approach the rear of the cave,
though we are equipped with the modern type of artificial light. The path is indeed rocky,
very muddy and full of puddles: 81 bone points that were left behind in the complete
darkness represent almost two thirds of the whole collection (128 pieces). All bone points
were concentrated near the eastern and northern cave wall in layers 4 and 5 according to
Brodar. But only two small fireplaces were set in the area without any natural light. The
first fireplace was documented by Grosz together with a bone point. It was a part of layer
5 if compared with the profile of Brodar. The second fireplace was discovered by Brodar
in layer 4. Both excavators noticed a lot of the smallest particles of charcoal scattered all
over the place in both cultural layers. Particles of charcoal might provide evidence for
the intense use of torches during some activities in complete darkness. Most probably
the two small fireplaces served the function of maintaining the fire on torches. Brodar
unearthed a unique needle of tubular shape and two jawbones with hand-made holes.
Both Grosz and Brodar failed to find stone tools at the rear of the cave.

The list of faunal remains confirms the almost total lack of animals that are tradi-
tionally human game. Of all animal bone remains in Potocka zijavka 99.9% are derived
from the cave bear. Other animals are represented only with several bones or teeth.®
The new excavation campaign in 1997-2000 did not essentially change the list of faunal
remains.® At the rear of the cave only cave bear bones were found. A few bones of deer
(Cervus elaphus), chamois (Rupicapra rupicapra) and rabbit (Lepus europaeus) could
bear witness to human hunting. But even these animals could have fallen prey to other
predators such as cave hyena or wolf. Therefore we have to be cautious in determining
human prey only by the presence or absence of game in cultural layers. Even cut marks
on bones, made by stone tools, tell us little about predators themselves. This is true also
for cave bears from Potocka zijavka, on whose bones very rare cut marks appear.”

Bone artefacts

In total 128 bone points in different states of preservation originate from Potocka
zijavka. This collection offers a complex view of how bone points were made and how
they were used. ® Except for three to five bone points made of horn-cores of chamois, all
the others were made of cave bear bones. The biggest one is 19 cm long, the smallest only
4 (fig. 3). Bone points were a substantial part of composite hunting weapons. Extensive

Brodar S., Brodar M. 1983, 159.
Brodar S., Brodar M. 1983, 90-94.
Rabeder et al. 2004.

Pohar 2004, 212-213, 215.

Odar 2008.
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“““l

Figure 3. Points were made of cave bear bones. Bigger points were used as lance-heads and smaller as arrow-heads.
Damaged bone points were reshaped anew and consequently their function was changing.

Slika 3. Konice so bile izdelane iz kosti jamskih medvedov. Velike konice so bile uporabljene kot sulicne osti, majhne
pa kot pusci¢ne osti. Poskodovane konice so bile ponovno priostrene in tako se je njihova uporabnost spreminjala.

and thorough experimental research on bone points has shown that hunters, who were
visiting Potocka zijavka around 30,000 years ago, were equipped with lances and bows.’
Especially interesting are the jawbones of cave bears with one or more holes above
the jawbone channel. Eight such jawbones of different preservation were unearthed.”
Three of them were lost during the Second World War. Two jawbones were found at
the rear of the cave, one with three holes and one with a single hole. There is no doubt
that these perforations were made by people, as there is a complete absence of carnivore
gnawing marks. Both jawbones lack the jawbone branch (ramus mandibulae) that was
intentionally removed. From the cave entrance three jawbones with a single hole have
survived till today. Two of them lack the jawbone branch while on the third it is only
partly broken. When the first jawbone with three holes was found, Brodar already as-
sumed that it was a certain type of flute (fig. 4a). Seven other specimens only fortified
his belief. Interestingly, such jawbones appear only in the Slovenian Alpine region. Much
later, in the 1980’s the first experiments with replicas were carried out. Ethno-musician
Mira Omerzel and flautist Matija Terlep unambiguously proved that these perforated
jawbones give a wide range of sounds, which are easy to be transformed into music."
One more interesting jawbone was found at the cave entrance. The unusually big
jawbone is perfectly preserved and has a single hole on the upper end of the jawbone
branch (fig. 4b). The hole was made with a puncher. The rounded and polished edge of

° Odar 2008a, 180-229; Odar 2011.
10 Brodar S., Brodar M. 1983, 155-158.
I Brodar S., Brodar M. 1983, 82, 155-158; Omerzel-Terlep 1996.
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Figure 4. a) The cave bear jaw with three holes above the mandibular channel represents a certain type of flute. The
jaw-branch was removed intentionally to make sounds and music more easily. b) The cave bear jaw has a hole on
the top of jaw-branch. The hole was made with puncher, probably a bone point. The edge of the hole is nicely rounded
and polished as the jaw would hang on a rope.

Slika 4. a) Celjustnica jamskega medveda s tremi luknjami nad Celjustni¢nim kanalom predstavlja poseben tip
piscali. Veja Celjustnice je bila odstranjena namenoma za laZje izvablajnje zvokov in glasbe. b) Na zgornjem delu
veje Celjustnice se nahaja luknja. Luknja je bila narejena s prebijacem, verjetno koS¢eno konico. Rob luknje je zao-
bljen in spoliran, kot da bi Celjustnica visela na vrvici.

the hole indicates that the jawbone was hanging by a rope. Brodar thought this jawbone
could be in the function of a totem.'?

Rock-bowl

»On the hot summer day (Ist of August) this year I visited OlSeva for the first time.
On the return, Ms. T. from Maribor suffered from thirst. In the hope of finding some drops
of water, I went into the mentioned gaper. Indeed, I found in it old totally blackened rock
bowl that was made ages ago and deepened in newer times by human hand. I became at-
tentive and I began to observe the cave. I noticed diluvial layers and began to suspect that
here must be a nice part of very old history, a dwelling place of diluvial mammals and may-
be even of man.« So begins Brodar with the story about his discovery of Potocka zijavka
on the third page in the newspaper Jutro that came out on Wednesday 17 October 1928.
He mentioned an unusual rock-bowl that was hand-carved. This rock-bowl is still there
and is always full of fresh water that is constantly dripping from the cave roof (fig. 5).
There is no information as to when this bowl was carved, nor do we know who made it.
Until recently this rock-bowl seemed to be the only such cave item known in Slovenia.

Interpretation

Ice Age sanctuary

During his excavation campaign 1928-1935 Brodar made an astonishing conclu-
sion. Due to the numerous bone points and plenty of cave bear bones he assumed that
Palaeolithic hunters climbed up to the highland Alpine cave to slaughter cave bears with
aim of getting fur for clothing and meat for food. But he did not try to explain the total
lack of burnt bones in the fireplaces and around them. Why would people want to climb
up to the cave on a mountain that is far away from the vast plains, if cave bears lived

12 Brodar S., Brodar M. 1983, 54.
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Figure 5. The rock-bowl is full of water from spring till late autumn. Water constantly drips from the cave roof until
the winter, when water begins to freeze.

Slika 5. Skalna skleda je od spomladi do pozne jeseni polna vode. Voda nenehno kaplja iz jamskega stropa vse do
zime, ko voda zamrzne.

all around in the lowland? The statistic has clearly shown that only one bear every 50
years encountered death in Potoc¢ka zijavka.”” What was, then, the reason for so many
fireplaces if not for preparation of food? And why so many fireplaces at the cave entrance
that is open to daylight and not at the rear of the cave where a total of 81 bone points was
discarded? These are only a few of the questions that raise suspicion and curiosity.

There is no doubt that Palaeolithic hunters developed a special attitude to cave
bears in the case of Potocka zijavka. This attitude is reflected both in the flutes made of
cave bear jawbones and in the bone points that are made of cave bear bones. These ar-
tefacts were left behind in the cave bear den. Therefore I began to think about the once
very popular cave bear cult theory that was initiated by the Swiss E. Baechler in the early
1930s." He thought to find traces of the immolation of cave bears in the Swiss Alpine
cave of Drachenloch. His idea was followed and further developed by P. W. Schmidt and
W. Koppers."®

Once it became recognized, the idea of massive slaughter of cave bears for ritual
purposes in many Alpine caves was not so easy to dismiss. It was B. Kurtén who attacked
the old fashioned idea in the now classic book from 1976, The Cave Bear Story - Life and
Death of a Vanished Animal. Today we know that cave bears encountered natural death
in caves during the hibernation period due to insufficient food supply. Ethnographic

' Information from Irena Debeljak; Debeljak 2004.
' Baechler 1920/1921.
15 Schmidt, Koppers 1924; Schmidt 1964.
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sources reveal that bear hunt was practised only on special occasions. The hunt took
place during the hibernation period. A bear awakened during hibernation was much
less dangerous. The chosen bears didn’t weight more than 200 kg. It was too dangerous
to hunt bigger bears.' The average weight of cave bears was much bigger than the weight
of bears that live today. Adult cave bear males weighted over 500 kg, females around 300
kg.

If we abandon the idea of bear hunt in the case of Potocka zijavka, then there has
been some other reason for human activities in the cave bear den. We should not think
that bone points were just lost in the cave. Experimental work led me to the conclusion
that much time and effort is needed to produce bone point. Bone points were too pre-
cious objects to be lost in the cave. Everybody would try to find lost bone points even if
they were broken. It seems most probable that bone points were intentionally left in the
cave either alone or attached to the wooden shafts of lances and arrows. Interestingly,
indigenous people who live around the circumpolar north once used bone points, made
of bear bones, as tips on hunting weapon. These tribes believed that the outsized power
of the bear would be transmitted to the hunting weapon. They also believed that bears
are distant ancestors or close relatives and that people are able to have common succes-
sors with bears."”

Potocka zijavka was surely perceived as shelter by Palaeolithic hunting communi-
ties. They were also aware that this cave was a cave bear den. To the traditional hunters
hunting and shelter could represent two general principles, of man and of woman (fig. 6).
Many indigenous people all over the world explain hunting as an act of sexual interac-
tion between the hunter and his prey. Piercing the prey with hunting weaponry and con-
sequently bleeding is compared to the first sexual experience of a girl with a man. There-
fore hunting does not mean exclusion from the cycle of life, rather it is an act to renew it.
Hunting enables the circulation of living powers between people and animals. Animals
offer their body and powers to people. On the other hand people ensure that the animal
remains will be handled with respect. From the vast regions near the circumpolar north
many bear burials with all their bones lying in an anatomical position are well known.'®

At their visits to Potocka zijavka hunters set fires, played music on flutes made of
cave bear bones and one of the members might wear the big cave bear jawbone hanging
around her or his neck. Bone points or hunting armoury and bone flutes would play an
important role in hunting rites and were intentionally left in the cave as part of the rite.
Traces of red pigment, ochre and iron oxide in Potocka zijavka indicate its use during the
ritual practices: painting the clothes, parts of a body or cave walls. Rites in the cave bear
den must have been connected with these animals. Cave bears were born in caves, they
used caves during their life and they died therein.

But not only the cave, the mountain of Ol$eva itself seems to have an important
role in the whole setting. The mountain ridge is oriented in east — west direction, and the
cave is oriented in south - north direction with the entrance opening to the south. Both
orientations indicate that Mount Ol$eva with Potoc¢ka zijavka was axis mundi, the centre
of the world, for Palaeolithic communities. A position in front of the cave entrance gives
one the impression of standing at the top of the world.

'¢ Pacher 1997; Binford 1997.
7 Binford 1997; Ingold 2003, 114-115.
'8 Kurtén 1976, 91; Zachrisson and Iregren 1974. Ingold 2003, 13, 113-115.
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Figure 6. The meaning of the bone points and cave could find explanation in this scheme. Both items were constantly
present in the everyday life of Palaeolithic communities.

Slika 6. Pomen koscenih konic in jame je mogoce pojasniti s to shemo. Oba pojma sta bila prisotna v vsakdanjem
Zivljenju paleolitskih skupnosti.

At higher symbolic level bone points could represent a link between EARTH and
SUN, the two of three essential elements that contribute to the life on our planet (fig.
7). The third element, that was already mentioned, is WATER from The Raining Cave.
There is, thus, an indication for incorporation of animism into a geo-solar cosmological
principle in the case of the Palaeolithic cave site Potocka zijavka. Otherwise said, we can
observe the interplay of cave bear cult with the fertility cult and worshipping of Earth,
Sun and Water at the same time.
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DAY EVERYDAY
ACTIVITIES,
HUNTING

MORNING

BIRTH OF
SUN

EVENING

SEXUAL
DEATH OF INTERCOURSE,
SUN PREGNANCY

Figure 7. A slight recombination of the previous scheme leads directly towards a geo-solar cosmological principle.
Potocka zijavka seems to be the axis mundi in the Ice Age.

Slika 7. Preobrazba prejsnje sheme nas vodi prav do Zemeljsko-Soncevega kozmoloskega principa. Zdi se, da je
Potocka zijavka bila axis mundi v ledeni dobi.

Slovene sanctuary

I'was occupied with the mystery of the rock-bowl in Potocka zijavka for a long time.
Oral tradition tells that in the summer sheep were hiding in the cave to avoid the swelter-
ing heat. The sheep pasture on the top of Ol$eva has a long tradition that might be rooted
in prehistoric times. The locals believe that shepherds had carved the rock-bowl in order
to water the sheep. However, this conviction does not withstand critical judgement. The
rock-bowl is far too small to water flocks of sheep. It is shallow, and it contains not more
than a litre of water. If shepherds had intended to water the flock, then they would have
needed to place a wooden drinking trough in the raining cave. For themselves shepherds
would easier gather water with pots rather than from the rock-bowl. Traces indicate that
the bowl was carved out with a metal chisel, most probably with an iron one. Thus the
rock-bowl has wide time span of existence, lasting from the Iron Age until recent times.

Then, in the year 2010, two papers were published in Studia Mythologica Slavica 13,
describing an old Slovene fertility rite.!” This rite was still in practice in the early 19t cen-
tury in the Slovene Karst region. It took place in the rock shelter of Triglavca near Divaca
each autumn after the buckwheat was harvested. The rite was led by a chief, a sort of holy

19 Cok 2010; Placer 2010.
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Figure 8. Triglavca rock-shelter near Divaca village. In the centre of the small shelter stands a big stalagmite with a
bowl full of water. Above the bowl hangs a stalactite that permanently supplies the bowl with water.

Slika 8. Jamsko zavetje Ttriglavca blizu vasi Divaéa. V sredini majhnega zavetja stoji velik stalagmit s skledo, polno
vode. Nad skledo visi stalaktit, s katerega nenehno kaplja voda.

man, who was accompanied by four young priestesses. The event was performed secretly
during the night. The catholic church has, namely, eagerly persecuted the old Slovene
faith. The company entered the rock shelter and surrounded the elongated stalagmite with
the hand-carved bowl full of water. Nearby the bowl another hole was drilled in the same
stalagmite into which the torch handle was most probably inserted. The stalagmite for-
mation is remarkably reminiscent of a vulva. The elongated stalactite above the stalagmite
can be compared to a penis that supplies the bowl with dripping water (fig. 8). The chief
carried with him the seeds of three types of cereals: wheat, rye and buckwheat. When
gathered around the rock-bowl the chief carefully laid the seeds into the water and began
calling either the female mythological being deva or the divinity Deva (deva (fem.) - a
girl ready for wedding) to protect the crop on the fields in the forthcoming year from the
evil female demon mora. Thereafter the company left the shelter and went quietly home. A
few days later the chief carefully returned to the shelter during the day. Instead of cereals
he already found sprouts in the bowl. He took the sprouts with him and planted them on
the newly ploughed fields of the confidants, exclaiming: »Jaril« (»Let germinatel«).
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rock-bowl

Figure 9. Standing behind the rock-bowl in Potocka zijavka, we can see the mighty Mount Brana far away .
Slika 9. Ko stojimo za skalno skledo v Potocki zijavki, lahko vidimo v daljavi mogocno goro Brana.

The ritual was most probably forcibly terminated in the mid 19" century. When
the story came out first in 1967 and once again in the 1970’s from two granddaughters
of priestesses, the fear of disclosure of the old Slovene faith within a catholic milieu was
still present. In order to prevent any harm to those people, the confidant Boris Cok kept
this valuable historic information to himself until recently.

Although the real meaning of the rock-bowl in Potocka zijavka is unknown today,
its function seems to be the same as in the case of the rock-bowl in Triglavca. The posi-
tion of the rock-bowl itself in Potoc¢ka zijavka is unusual. It is situated near the eastern
cave wall and is not easily seen while examining the cave. From that position the moun-
tain Brana (brana (fem.) - harrow) on the other side of the Logarska valley dominates the
centre of the cave entrance (fig. 9).

What was just a suspicion in previous visits to the cave became evident one day
after the midwinter solstice. On 22 December 2011, I climbed to the cave with the lo-
cal Marko Slapnik, who took some pictures. The path was covered with 30-50 cm snow
and sunshine was protruding through clouds. We arrived at the cave at 13.45 CET just
a few minutes before the Sun became aligned vertically with Mount Brana. At the time
of midwinter solstice the Sun is low enough to illuminate the eastern part of the cave
entrance with the rock-bowl in the centre when slowly moving above the peak of Brana
(fig. 10). A harrow (brana - object or Brana - name) is as important a tool in agriculture
as the plough. After ploughing and before sowing the fields have to be harrowed. In
agricultural communities ploughing and harrowing is likened to the sexual act.? For

2 Terzan 2001.
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Figure 10. At the time of mid-winter
solstice the rock-bowl, Mount Brana
and the Sun are aligned. We see the
reflection of the Sun from frozen water
in rock-bowl.

Slika 10. V casu zimskega soncnega
rOCk-bOWI obrata so skalna skleda, gora Brana
in Sonce poravnani. Od povrsine zam-
rznjene vode v skalni skledi se odbija
soncni Zarek.

the fertility success in agriculture the Sun and plenty of water is needed. Potocka zijavka
is The Raining Cave that is visited by the Sun each year at the time of the midwinter
solstice. In that period of time the rock-bowl containing ice is directly illuminated by
the Sun. After midwinter solstice the days become longer and longer, and soon ice in the
cave will slowly begin to melt. The sunny illumination of ice in the rock-bowl could be
an allegory for the starting of life anew.

It is not clear if the old Slovenes inherited the concept of the sacred landscape of
Olseva and the cave sanctuary from the previous inhabitants together with the fertility
rite. Although there is no archaeological or ethnological evidence for such heritage, it
seems to me most probable. But for certain I do not think that there was a direct inherit-
ance from the Palaeolithic times. Rather we should think about the continuity of mental
landscapes that are shaped in the human mind by the complexity of life in particular
landscapes: the same places in different times but with almost the same lifestyle result in
the same or almost the same perception of these places.

The Christian sanctuary

When I was sitting in front of the cave in 2009, and enjoying the picturesque sight
over the landscape around me, I remembered the local tale that long ago people were
gathering white sinter from cave walls. The sinter from Potocka zijavka was used as a
remedy for animals and even people took it sometimes. The locals named this sinter,
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Figure 11. The church of the Holy Spirit was built in the 15th century, but underwent several renovations. Before
raising the church, big white stones were standing on the top of the hill according to oral tradition.

Slika 11. Cerkev Svetega Duha je bila zgrajena v 15. stoletju, a je kasneje bila veckrat obnovljena. Pred izgradnjo
cerkve so na vrhu hriba stali veliki beli kamni, kot pripoveduje ustno izrocilo.

looking like a curd, Mary’s milk. Though the name itself must have a symbolic meaning,
the tale does not tell us more. After several hours just before descending, I was quite sure
to recognize the presence of the Virgin Mary in the tale. The Virgin Mary could produce
milk only after giving birth to Jesus Christ. But before that event the Holy Spirit was on
the scene according to the Bible. Playing with the idea, I became aware of the real pres-
ence of the Holy Spirit in the vicinity of Potocka zijavka. At the foothills of Ol$eva there
stands a church of the Holy Spirit, which is in direct eye contact with the cave itself (fig.
11).

The church of the Holy Spirit was built in the 15" Century on the same place where
once big white stones were standing according to oral tradition. The spot with the stones
was a sacred place to the locals, but later these stones became an allegory for the ap-
pearance of the white dove. Therefore the stones underwent the transformation into the
church of the Holy Spirit. The modest inventory in the church consists of a gothic chalice,
a bell with an inscription in gothic majuscule, and a wooden relief from the year 1425
showing the Holy Trinity.

The idea about the presence of the Virgin Mary in the mountain cave is indeed not
something new. In 1483-1485 Leonardo da Vinci executed the painting of the Virgin
Mary with her child, the infant St. John and an Angel in the rocky shelter. This picture
was commissioned the Franciscan Confraternity in Milan in 1483, and is today on dis-
play in the Musée du Louvre known under the name The Virgin of the Rocks. Leonardo
painted also the second version of The Virgin of the Rocks in the period between 1495-
1499 and 1506-1508, which is in the possession of the National Gallery in London. The
most striking fact is that the rocky scenery on both paintings is reminiscent of the scene
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as seen through the cave entrance of Potocka zijavka with the surrounding mountains
and Logarska valley behind. The impressive waterfall, named Rinka, is a water source
for the river Savinja, which runs through the Logarska valley. But instead of the valley,
Leonardo depicted a broad river, looking like a valley, between the mountains. It seems
almost as if the painter were standing at Potocka zijavka during execution of the two
paintings.

Leonardo’s depiction of The Virgin of the Rocks is a vivid reflection of the percep-
tion of the Virgin Mary at the time of the great discoveries of Columbus.” The sight
through the rock shelter towards the river on both pictures might represent a »vein of
the most beautiful water« (vena di aqua bellissima), a metaphorical image through which,
in the 14" century, the Dominican Domenico Cavalca sought to convey the purity of
the Virgin. Marian symbolism may also be seen in the rocky shelter itself. In the Song
of Solomon (2:14), Mary is described as a »dove ... in the clefts of the rock« (columba in
foraminibus petrae) and »in the cavities of walls« (in caverna maceriae). The Virgin Mary
was also considered to be »a rock cleft not by human hand« (lapis sine manu caesus; lapis
abscissus de monte) and »the exalted, untouched, crystalline mountain and the cave in
the mountain« (montagna ecclesa, intatta, cristallina, cavita nella montagna).*> Marian
epithets of this kind were also transferred to Christ himself, who was considered the Son
of God born out of the rock, as the »mountain hewn out of the mountain not by human
hand« (mons de monte sine manu hominis excisus). Thus the mountain, rock and cave
were able to symbolize not only Mary, her virginity and thus the Christian paradox of
virgin birth, but also Christ as the incarnation of God born out of the rock.

The final note

At one of the visits to Potocka zijavka in the year 2011, I was involved in longer con-
versation with the owner of the estate, where the church of the Holy Spirit is standing.
He was complaining over the changing environment because of global warming. Once
when winters were cold and abundant with snow, a huge icicle, looking like a pillar was
formed during the winter at the cave entrance splitting it in two parts. On sunny days
the icicle would reflect the sunshine far and wide. This natural occurrence must have
looked impressive and it might be a vivid allegory of the visit of the Holy Spirit (sunshine
reflection) to the Virgin Mary (the cave). Interestingly, the encounter of Holy Spirit with
Virgin Mary can be easily compared with symbolism from the Palaeolithic times. It can
also be seen as another expression for worshipping fertility and praising of Earth, Sun
and Water.

I can only imagine how mighty must have looked the icicle in front of the cave in
the last Ice Age more than 30 thousand years ago. But we can still admire hundreds of
icy stalagmites at the cave entrance in early spring that can grow over 2 metres high and
resemble phalli.

21 Zollner 2011, 64-76.
22 7Zollner 2011, 67-76, 223-224.
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Ice Age fertility rites: music, dancing and eroticism?

Slovenia

The cave site of Divje babe I is positioned on the northern slope of the Sebrelje
plateau, and above the river Idrijca in western Slovenia. The Sebrelje plateau is part of the
foothills in the most southeastern part of the Alps. The cave entrance is hidden in the
forest and is thus not visible from the Idrija valley.

The first systematic excavations by Mitja Brodar ran at the cave entrance in 1978
and from 1980 to 1986. Ivan Turk began a new excavation campaign in 1989, which
continued until 1999. He decided to excavate in the inner part of the cave with the new
methods developed by him. More than 80 ESR and AMS 14C dates for all sedimentation
levels were done. They showed a time span between 115,000 and 40,000 years before the
present.?

Very rare but important finds indicate that people only occasionally visited the
cave. Fragments of bone points were found in the deepest layers. A fragment of the earli-
est bone point was found in the 115,000-years-old layer, whilst the youngest bone points
originate from the 40,000-years-old layer.** However the most interesting is a large
fireplace from layer 8, that is around 60,000 years old. The Neanderthal bone flute was
found nearby (fig. 12).” In close proximity, two cave bear skulls were found together
facing away from each other.?® The male skull was oriented to the west, the female to the
east. Both skulls were turned around on the crown of the head and were supported with
smaller stones. The male skull has unusual symmetrical holes in both massive spurs be-
hind the mandibular articular depression (fovea articularis mandibulae). The two holes
were probably made for the purpose of strongly attaching or hanging the skull.

But what is the real context of the fireplace with the flute and two cave bear skulls
nearby? The secret is to be found in the old Slovene name of the northern slope of Sebrelje
plateau. The toponym Divje babe means Savage women in English. An incredible sight
can be seen if one stands on the other side of the Idrija valley and looks towards Divje
babe. A natural rock formation in the form of a large vulva is visible directly below the
cave (fig. 13). And this is exactly what the Neanderthals probably saw. The two skulls of
adult cave bears are the most complete skulls in the cave. The female skull was oriented
to the east, where the Earth gives birth to the Sun, whilst the male skull was oriented to
the west, where the Sun goes down. Nearby the flute made from the thighbone of a young
premature cave bear was found. The position of cave bear skulls indicates the same geo-
solar cosmological pattern, as that previously defined in Potocka zijavka. The fireplace,
two intentionally oriented cave bear skulls, and the flute were all together positioned in
the womb. The rock formation beneath the cave entrance is visible only in winter when
the trees are without leaves. The cave was not appropriate for living. It is almost without
sunlight and it has tricky access, even dangerous due to the steep slope. Rare stone tools
and fragments of bone points confirm this supposition.

» Turk 2007.

** Turk et al. 2001; Turk 2007, 159-165.

> Turk 1997; Kunej, Turk, 2000; Turk, Dimkaroski 2011. Tuniz et al. 2011.
*¢ Turk 2003; Turk 2007, 338.
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Figure 12. The original bone flute from Divje babe I (above) and the reconstruction of the flute by Ljuben Dimkaro-
ski, the academy musician — trumpet player.

Slika 12. Originalna kos¢ena pis¢al iz Divjih bab I (zgoraj) in rekonstrukcija piscali, ki jo je izdelal Ljuben Dimka-
roski, akademski glasbenik - igralec trobente.

France

The most important region with Aurignacian rock art depictions in Europe is cer-
tainly the Dordogne in France. There are to be found many blocks of limestone with
engraved pictograms. One of the best known sites with Aurignacian art is Grand Abri La
Ferrassie near Les Eyezies-de-Tayac. In the sediments from the Lower Aurignacian more
than 20 engraved blocks from rock fall were found. In the most cases sexual symbols in
the form of vulvae and phalli were depicted on them. Such depictions from the Aurig-
nacian are also known from Abri Castanet, Abri Blanchard, Abri Cellier in Tursac and
from caves Chauvet and Cosquer.”

Upper Palaeolithic rock art in caves was a substantial part of rites. The presence of
bone points in the caves, weather as objects or depicted as hunting armoury on cave walls,
indicate a wish of Palaeolithic hunters after renewing the living world. The presence of
hunting weapon in the caves, either as object or depicted on walls, must be considered as
phalli in vulvae. In one of the passages in the cave of Niaux an arrow was depicted on an

27 Clottes 2001; Clottes, Lewis-Williams 1996; Floss 2009; Le Guillou 2001.
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Figure 13. During the winter the
northern slope of Sebrelje plateau
discloses the secret of its strange
name, Savage women (Divje babe).
Directly beneath the cave a huge
vulva was formed out of the rocky
slope by natural forces. The cave
entrance is encircled.

Slika 13. Pozimi severno pobocje
Sebreljske planote razkrije skriv-
nost njegovega imena — Divje babe.
Iz skalnega pobocja tik pod jams-
kim vhodom so naravne sile izob-
likovale velikansko vulvo. Jamski
vhod je obkrozZen.

elongated stalactite, resembling the phalli. The big rocky hill protruding from the earth
at the nearby village of Niaux gives one the impression that the Mother Earth is close to
giving birth.?® Thus depicted animals and other significant human remains in such caves
were actually positioned in the womb. Several beautifully ornamented bone points were
found in the famous French cave of Lascaux.” In many cases simple projectiles were
depicted over different animal species as in Niuax or Lascaux, for example.*® Clottes and
Lewis-Williams (1996) have connected cave rock art with trance and magic that occurs
during shamanistic practice in ornamented caves. Music and dancing are a substantial
part of shamanistic practice, so the presence of musical instruments in such caves should
not surprise.

Germany

In the first place the oldest known Venus figurine from Hohle Fels, South Germany
has to be mentioned.” The figurine, made of ivory, was found in 2008 on the base of an
Aurignacian layer that was roughly dated with radiometric method AMS 14C to an age
between 31,000 and 40,000 years. Until this discovery, there was an assumption that the
tradition of making figurines with denotation of sexual parts of the body first appeared
in Gravettian. This figurine is something special because of the explicit exaggeration of
vulvae and breasts. In the same year the second surprising find from the lower Aurigna-
cian layer came to the light. The flute made of bird bone was found in the same horizon

28 Clottes 1997.

2 Allain 1979.

30 Clottes 1997; Leroi-Gourhan and Allain 1979.
' Conard 2009a.
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as the Venus figurine and only 0.7m away.** The composition of both - Venus and the
flute - indicates some ritual practice in Hohle Fels 30,000 - 40,000 years ago. Three flutes
were also found in the Aurignacian layer of Geifenklosterle, and are 32,000 to 36,800
years old.”

Aknowledgments for photographic material to:

Luc Moreau (Fig. 1 and 11), David Badovinac (Fig. 3 and 4), Alek Hojnik (Fig. 5 and 9),
Andrej Pleterski (Fig. 8), Marko Slapnik (Fig. 10) and Tomaz Lauko (Fig. 12 and
13).
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Potocka zijavka
Obredja plodnosti v Dezevni jami

Bostjan Odar
Odkritje in najdbe

Potocka zijavka je eno od najbolj skrivnostnih paleolitskih jamskih najdi§¢ v Ev-
ropi. Zijavka, ki lezi na skrajnem zahodnem delu gore Ol$eve, je postala mednarod-
no znana leta 1928, ko je v njej zacel raziskovati Srecko Brodar. Pred njim je v zijavki
nepooblad¢eno kopal Avstrijec slovenskega porekla J. C. Grosz in najdbe, predvsem
ogromno kosti jamskega medveda, odnasal v Avstrijo (sl. 1).

Srecko Brodar je kopanje nadaljeval v zadnjem delu jame, kjer kraljuje popolna
tema in kjer je kopal tudi njegov predhodnik. Ze po nekaj dneh so kopaci poleg velike
koli¢ine kosti jamskega medveda prinesli na svetlo konicasto izoblikovano kost. Brodar
je v njej prepoznal ¢loveski izdelek — ko$¢eno konico. V popolni temi je bilo izkopanih
81 kosc¢enih konic in dokumentirani dve zelo majhni ognjis¢i (sl. 2). Kamenih orodij ne
Grosz ne Brodar nista nasla. V svetlem, vhodnem delu jame je bilo odkritih 17 velikih
kuris¢, ob katerih so bila raztresena kamena orodja in kos¢ene konice. V debelih slo-
jih jamskih usedlin je Brodar zaznal veliko drobcev rdecega barvila, okre, in vecji kos
zelezovega oksida. V ledeni dobi je bila Potocka zijavka medvedji brlog, saj kosti jam-
skega medveda predstavljajo ve¢ kot 99,9 % vseh Zivalskih kosti. Potocka zijavka je zelo
mokra in blatna jama, ker v njej nenehoma kaplja voda z jamskega stropa. '

Koscene konice, ki so stare 32-36 tiso¢ let, so bile sestavni del lovskega orozja,
sulic in pus¢ic (sl. 3). Konice so bile izdelane iz kosti jamskih medvedov, velikih in zelo
nevarnih zveri. Iz ¢eljustnic jamskega medveda pa so ledenodobni obiskovalci izdelali
nekaj piscali z eno ali ve¢ luknjami nad celjustni¢nim kanalom (sl. 4a). Nenavadno ve-
lika ¢eljustnica jamskega medveda z luknjo na zgornjem delu pa kaze, da je neko¢ visela
na vrvici (sl. 4b).*12

Zanimivo je dejstvo, da v jami ni bilo odkritih nobenih ¢lovekovih sledi iz mlaj$ih
obdobij, razen nenavadne skalne sklede, ki je vselej polna vode (sl. 5). O tem, kdaj je bila
skleda izdelana in kdo jo je naredil, ni podatka. Sledi v njej kazejo, da je bila skleda izk-
lesana s kovinskim dletom, najverjetneje Zeleznim. To bi pomenilo, da ima skalna skleda
dolg ¢asovni razpon obstoja, vsaj od Zelezne dobe napre;j.

Interpretacija

Ledenodobno svetisce

Brodar je domneval, da so paleolitski lovci pred 30 tiso¢ leti v jamo prihajali lovit
jamskega medveda. Bodarjeva domneva pa je malo verjetna, saj so jamski medvedi Ziveli
vsepovsod, tudi v nizinskem svetu. Neverjetno se zdi, da bi se lovci povzpeli do odmakn-
jene jame 1500 m visoko samo zaradi medveda in bi potem tezki tovor — meso in kozuh
nosili v dolino. Poleg tega danes vemo, da je v Potocki zijavki en jamski medved poginil
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le na vsakih 50 let, pa $e to povsem naravne smrti. Etnologki viri porocajo, da so lovci,
opremljeni s sulicami ter loki in pus$¢icami, le ob posebnih priloznostih uplenili medve-
da, ki ni bil tezji od 190 kilogramov. Ve¢ji medvedi bi bili prenevarni. Odrasli jamski
medvedi so tehtali bistveno ve¢, samice okoli 300 kilogramov, samci pa ve¢ kot 500 kilo-
gramov. Konice in pi$cali iz kosti jamskega medveda kaZejo, da so ledenodobni ljudje
imeli poseben odnos do teh mogo¢nih zveri. Zato tudi ni nakljudje, da so ljudje zahajali
v brlog jamskega medveda. Ker teh zveri niso lovili, so bili obiski povezani z neko drugo
dejavnostjo, ki se je ne da pojasniti z vsakdanjo prakti¢nostjo ali ekonomijo. V vhodnem
delu jame je bilo odkritih 17 kuris¢, v katerih ni bilo ozganih kosti jamskih medvedov, ki
bi kazale na obilne pojedine. Ta ognjis¢a so potem imela povsem druga¢no vlogo. Skupaj
s pis¢almi so bile ko$c¢ene konice po vsej verjetnosti sestavni del obredja, v katerem so
ljudje ¢astili jamskega medveda. K obrednim praksam je sodila tudi poslikava oblek in
teles. Poleg glasbe in plesa je bil osnovni element obredja tudi ogenj. >

Potocka zijavka je bila v ledeni dobi zaveti$¢e najmogocnejsih zveri v alpskem
svetu in je na simbolni ravni verjetno predstavljala Zenski princip. Lovske skupnosti, ki
so jamo obiskovale, pa so lov, ki je zelo nevarna dejavnost, dojemale kot mogki princip.
Lov je pri mnogih prvobitnih ljudstvih po vsem svetu na simbolni ravni predstavljal
ljubezenski akt med lovcem in plenom (sl. 6). Ta ljudstva so enacila prebadanje plena
z lovskim orozjem in posledi¢no krvavitev s prvim spolnim odnosom mladenke. Zato
ulov zanje ne pomeni prekinitve Zivljenja, temve¢ njegovo obnovo.

V sistem obredja pa ni bila vklju¢ena le jama, temve¢ celotna gora OlSeva, Cigar
greben poteka to¢no v smeri vzhod-zahod. Skupaj s Potocko zijavko, ki je usmerjena v
smeri sever-jug, sta ledenodobnim lovcem po vsej verjetnosti predstavljala axis mundi -
svetovno os (sl. 7). Zatorej lahko v Potocki zijavki prepoznamo prepletanje ¢as¢enja jam-
skega medveda z dvema osnovnima elementoma, ki sta potrebna za Zivljenje: ZEMLJA in
SONCE. Tretji element, ki ga prav tako nahajamo v DeZevni jami, je VODA. Prav ti trije
elementi pa tvorijo koncept, ki je znan pod imenom TROEDINOST.

Slovensko svetisce

Dolgo ¢asa se je zdelo, da skalna skleda iz Potocke zijavke predstavlja edinstven
jamski primerek v Sloveniji. V letu 2010 pa sta bila V Studii mithologici Slavici 13 objav-
ljena dva prispevka o skledi, ki je bila vklesana v stalagmit in se nahaja v jami Triglavca
pri Divadi (sl. 8). Jama je bila Se v prvi polovici 19. stoletja obredni prostor, kjer se je vsa-
ko jesen odvil slovenski obred plodnosti. Tudi v tem primeru je stalagmitna skleda, ki
spominja na vulvo, vselej polna vode. Voda nenehno kaplja iz podolgovatega stalagmita
nad skledo, ki bi ga lahko enacili s penisom. Obred, ki se je zaradi sovraznega odnosa
katolicizma do starih obi¢ajev izvajal skrivoma pono¢i, je vodil svecenik v spremstvu
stirih deklet — svecenic. Svecenik je v jamo prinesel seme pSenice, rzi in ajde. Vse tri
vrste Zita je skrbno polozil v vodno skledo, nato pa so svecenice opravile svoj del obreda.
Obredni kraj so nato skrivoma zapustili, sve¢enik pa se je ¢ez nekaj dni vrnil in iz sklede
pobral zelen $opek vzklitega zrnja. Tega je odnesel na njive zaupnikov in jih zagrebel v
zemljo v spremstvu vzklika: »Jaril«?20

Ceprav danes ni znan resni¢en pomen skalne sklede v Poto¢ki zijavki, lahko njeno
vlogo enac¢imo s tisto, ki jo je neko¢ imela skleda v Triglavci pri Divaci. Lega skalne sklede
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v Potocki zijavki je izjemno nenavadna. Postavljena je namre¢ blizu vzhodne jamske
stene in je povsem neopazna. Je pa iz tega polozaja vidna izstopajoca gora Brana onkraj
Logarske doline, ki jamski vhod Potocke zijavke navidezno deli na dva dela (sl. 9). Kar je
bila sprva domneva, je postalo o¢itno en dan po zimskem sonénem obratu. 22. decembra
2011 sva z Markom Slapnikom iz Sol¢ave splezala do Potocke zijavke. Pot je bila posuta
s 30-50 centimetri snega in son¢ni Zarki so se prebijali skozi oblake. K jami sva dospela
ob 13.45, le nekaj minut preden je bilo sonce navpi¢no poravnano z goro Brana. V ¢asu
okoli zimskega son¢nega obrata je sonce dovolj nizko, da izpod svoda jamskega vhoda
osvetljuje vhodni del jame neposredno. Ko je sonce navpi¢no nad Brano, je osvetljen
vzhodni del jame s skalno skledo v sredi$¢u (sl. 10). Brana je tako pomembno poljedelsko
orodje kot ralo. Po oranju in pred setvijo se polje pobrana. Poljedelske skupnosti oranje
in brananje na simbolni ravni primerjajo s spolnim odnosom. Za rodovitnost v poljedel-
stvu je potrebno sonce in obilo vode. Potocka zijavka je DeZevna jama, ki jo obi$¢e sonce
vsako leto v obdobju zimskega son¢nega obrata. V tem casu je skalna skleda, ki vsebuje
led, neposredno obsijana s soncem. Po zimskem son¢nem obratu postajajo dnevi vse
dalj$i in kmalu se bo zacel led v jami taliti. Son¢na osvetlitev ledu v skalni skledi je lahko
alegorija za ponovni zacetek Zivljenja.

Krscansko svetisce

Leta 2009 sem ob slikovitem razgledu izpred Potocke zijavke premisljal o tem, da
so neko¢ domacini strgali z jamskih sten belo sigo. Sigo iz Potocke zijavke so upora-
bljali kot zdravilo za Zivali in véasih so jo zauzili tudi ljudje. Domacini so to sigo, ki je
podobna skuti, imenovali Marijino mleko. Ceprav ima poimenovanje simbolni pomen,
ustno izrocilo o tem mol¢i. Po nekaj urah, tik preden sem odsel v dolino, sem bil povsem
preprican, da se za poimenovanjem skriva Devica Marija. Devica Marija je mogla proiz-
vajati mleko le po rojstvu Jezusa Kristusa. A pred tem dogodkom nastopi v zgodbi Sveti
Dubh, kot poroca Biblija. Posvetilo se mi je, da se Sveti Duh resni¢no nahaja v neposredni
blizini Potocke zijavke. Ob vznozju Ol$eve namre¢ stoji cerkev Svetega Duha, od koder
se odli¢no vidi Potocka zijavka (sl. 11). Cerkev je bila zgrajena v 15. stoletju na mestu,
kjer so predhodno stali veliki beli kamni, kot pravi ustno izro¢ilo. Ta prostor je bil za
domacine sveti kraj, kasneje pa so kamni postali alegorija za pojav belega goloba. Zato so
beli kamni doziveli preobrazbo v cerkev Svetega Duha. Skromno notranjost sestavljajo
gotski kelih, zvon z napisom v gotski majuskuli in leseni reliefi leta 1425, ki upodablja
Sveto Trojico.

Ideja o prisotnosti Device Marije v gorski jami v resnici ni nekaj novega. V letih
1483-1485 je Leonardo da Vinci naslikal Devico Marijo z majhnima Jezusom in svetim
Janezom ter z Angelom v skalnem zavetju. Sliko je narocila Fran¢i$kanska bratov$cina iz
Milana leta 1483, danes pa je slika, znana pod imenom The Virgin of the Rocks (Skalna
Devica) na ogled v Musée du Louvre. Leonardo je naslikal $e drugo inacico Skalne De-
vice v obdobju med leti 1495-1499 in 1506-1508. Slika danes krasi National Gallery v
Londonu.

Najbolj bode v o¢i dejstvo, da je celotno okolje, v katero so postavljene biblijske
osebe, skoraj identi¢no s Potocko zijavko in z razgledom po okolici. Zdi se, kot da bi
Leonardo v ¢asu nastajanja Skalne Device stal pred vhodom v Potocko zijavko. Le da
je Logarsko dolino, skozi katero te¢e Savinja, zamenjal z velikansko reko med gorskimi
vr$aci. Leonardovi sliki v celoti odsevata dojemanje Device Marije v ¢asu velikih Ko-
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lumbovih odkritij. Pogled skozi skalno zaveti$¢e na reko predstavlja »Zilo najlepse reke«.
Gre za metaforo iz 14. stoletja, s katero je dominikanec Domenico Cavalca poskusal
prikazati ¢istost Device. Simbol Marije je mo¢ zaznati tudi v skalnem zavetju. V Salo-
monovi pesmi (2:14) je Marija predstavljena kot »golobica ... v skalni jami« in »v stenskih
jamah«. Devica Marija je bila prikazana tudi kot »skala, ki ni odcepljena s clovesko roko«
ali »vzvisena, nedotaknjena kristalna gora in jama v gori«. Tak$no prikazovanje Marije
je bilo preneseno tudi na Jezusa. Sin Boga je bil rojen iz skale, kot »gora, iztesana iz gore,
ne s clovesko roko«. Gora, skala in jama torej niso le simbol Marije, njene nedolznosti in
posledi¢no kr$¢anskega paradoksa o deviskem rojstvu. Ti elementi simbolizirajo tudi
Jezusa kot inkarnacijo Boga, rojenega iz skale. 202

Ledenodobni obredi plodnosti: glasba, ples in erotika?

Slovenija

Jamsko najdis¢e Divje babe I se nahaja na severnem pobocju Sebreljske planote
nad reko Idrijo v zahodni Sloveniji. Jamski vhod je obdan z gozdom in zato ni viden iz
doline Idrijce. Arheologke raziskave v Divjih babah I so potekale med leti 1978 in 1999, ki
sta jih vodila Mitja Brodar (1978-1986) in Ivan Turk (1989-1999). NajstarejsSe jamske us-
edline so nastajale pred vec¢ kot 115 tiso¢ leti, najmlajse pa so se odlozile pred 40 tiso¢ leti.
Izjemno redke, a pomembne najdbe kazejo na ob¢asno prisotnost ljudi v jami. Najstarejsi
ostanek kosScene konice izhaja iz priblizno 115 tiso¢ let stare plasti, najmlajde koscene
konice pa so stare 40 tiso¢ let. Cloveske sledi, ki prihajajo iz plasti 8, pa so izjemne, saj
spreminjajo podobo neandertalcev v temeljih. V plasti 8, ki je stara priblizno 60 tiso¢ let,
se je nahajalo ve¢je kuri$ce, ob katerem je lezala ko$¢ena piscal. Piscal je narejena iz steg-
nenice jamskega medveda, dve leti starega mladica (sl. 12). V bliZini sta lezali na teme
obrnjeni lobanji jamskih medvedov, ki sta pripadali odraslima samcu in samici. Lobanja
samice je bila usmerjena to¢no proti vzhodu, lobanja samca pa to¢no proti zahodu. Obe
lobanji sta bili podprti z manj$imi kamni. Kaksen bi lahko bil pomen teh najdb?

Odgovor se skriva v samem imenu severnega pobocja Sebreljske planote — Divje
babe. Ce z druge strani reke Idrijce od dale¢ opazujemo severno poboéje v zimskem
¢asu, ko so drevesa brez listja, se nam prikaze neverjetna podoba: neposredno pod jam-
skim vhodom zagledamo iz skale izoblikovano vulvo izjemnih razseznosti (sl. 13). In
prav to so verjetno videli tudi neandertalci. Omenjene najdbe so bile odlozene v mater-
nico Zemlje. Jama ni bila primerna za Zivljenje, saj je jamski vhod usmerjen na sever in
je jama skoraj brez svetlobe. Dostop do jame iz doline Idrijce pa je zaradi strmine zelo
tezaven. 22

Francija

Francoska regija Dordogne je ena najpomembnejsih regij z jamsko umetnostjo v
Evropi. Raziskovalci so v zacetku 20. stoletja odkrivali $tevilne piktograme, vgravirane v
skale. Tako so na skalnih blokih iz spodmola La Ferrassie odkrili upodobitve falusov in
vuly, ki sodijo v aurignaciensko obdobje (starost 37-32 tiso¢ let). Tovrstne upodobitve so
znane $e iz drugih spodmolov (Castanet, Blanchard, Cellier in Tursac) in jam (Chauvet
in Cosquer).
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Mlajsepaleolitska skalna umetnost v jamah je bila sestavni del obredov. Prisotnost
konic v jamabh, ali kot samostojni predmet ali kot upodobitev lovskega orozja, nakazu-
je zeljo paleolitskih lovcev po prenovi Zivega sveta. Prisotnost lovskega orozja smemo
primerjati s falusi v vulvah, torej spolni akt. V enem od prehodov vjami Niaux je puscica
naslikana na podolgovatem stalaktitu, ki spominja na falus. Velik skalnat hrib, ki se
dviguje nad vasico Niaux, daje vtis, da bo Mati Zemlja vsak hip rodila. Zivali v jamskem
sistemu Niaux so torej upodobljene v maternici. Ve¢ lepo okrasenih ko$c¢enih konic je
bilo najdenih v znameniti jami Lascaux. V mnogih primerih so konice ali lovsko orozje
narisane ¢ez razli¢ne Zivali, kot v primeru jam Lascaux in Niaux. Raziskovalca Clottes
in Lewis-Williams sta povezala skalno umetnost s transom in magijo, ki se odvijata med
$amansko prakso v okragenih jamah. Glasba in ples sta sestavni del $amanizma, zato
prisotnost glasbil v jamah ne sme presenecati. >

Nemcija

Na prvem mestu je potrebno omeniti doslej najstarejsi znani kipec paleolitske Ve-
nere iz jame Fels v juzni Nemdiji. Venerin kipec z izrazito poudarjenim oprsjem in vulvo
je izrezljan iz slonovine in sodi nekam v zelo $irok ¢asovni razpon med 31 in 40 tiso¢
let, torej v obdobje aurignacien. Do odkritja v letu 2008 so bili Venerini kipci pripisani
obdobju gravetien, ki je mlajse od 30 tiso¢ let. Se isto leto so v neposredni blizini Venere
arheologi nasli pi§c¢al, narejeno iz pti¢je stegnenice. Sklop Venere in pi$cali nakazuje na
moznost, da so se v jami Fels pred 30-40 tisocletji izvajali obredi plodnosti. Tri piscali,
ki so stare 32-36 tiso¢ let, so bile najdene prav tako v aurignacienskih plasteh v jami
Geifenklosterle. >
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Determination of Cardinal Directions and the
Gesture of Orant

Jiti J. Mares

The paper is devoted to an interesting question closely related to the orientations of
graves and archaeoastronomical objects in Central Europe, namely, to the determination
of cardinal directions during the period ranging from Hallstatt era to Early Middle Ages.
Using exhaustive procedure, we have shown that the most likely method for the determina-
tion of cardinal directions was that based on the horizontal observation of Sun sets and
rises. The intrinsic part of this method is the angle-halving which can be performed either
with or without instruments. Reconstruction of the later possibility, supported also by the
experimental verification, led us to the conclusion that the hypothetical attitude used for
the angle-halving is to be practically identical with the so called gesture of orant, usually
interpreted as a posture of early Christian prayer. Interpreting then the burial orientation
as a charitable gift, we further claim that the gesture of orant, being originally used for
orientation in the unknown terrain, might develop quite naturally into a ritual gesture.
Cultural, historical and technical arguments in favour to this idea are given.

Keywords: archeoastronomy, gesture of orant, cardinal directions, Hallstatt, Early Mid-
dle-Ages.

Introduction

The present contribution deals with possible connection between quite a practical
human activity, determination of cardinal directions, and a phenomenon of deeply spir-
itual nature which is in the literature generally known as a gesture of orant. Although the
scope of this paper is, on the purely technical grounds, limited to the region of Central
Europe and to the period ranging roughly from Hallstatt era to Early Middle Ages (800
BCE - 1000 CE), we are convinced that the arguments involved may be extrapolated
also for much larger period and more extended space. The evidence of knowledge of
remarkably accurate determination of cardinal directions in this period is mostly based
on almost exact human burial orientations which are confirmed by many archaeologi-
cal excavations scattered over the whole region (BOHM 1941, 511; POULIK 1960, 147;
WALDHAUSER & al. 1999, 166; PLETERSKI 2002, PLETERSKI- BELAK 2004) (Fig.
1). Besides, it is quite obvious that the effective travelling over the large distances as is
known in the Migration period (Vélkerwanderung) would only hardly be possible with-
out orientation in an unknown land, requiring inevitably the reliable knowledge of car-
dinal directions.
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Fig. 1: An example of exactly orien-
ted Slavic skeletal burial beneath a
barrow. Vétefov-Strdzovice in Mo-
ravia, 9th century CE (according

to BOHM 1941).

In order to find out the most likely technique for the determination of cardinal di-
rections by our ancestors an exhaustive method is used. Let us first enumerate the natural
phenomena and allied methods which can be taken in the said period and space into con-
sideration in principle and then exclude those of them which are incompatible with prov-
able facts or against to which strong objections of any kind do exist. The list of techniques
potentially usable for the determination of cardinal directions is quite short looking as
follows. Characteristic appearance or habitat of vegetation, behaviour of some animals,
especially birds, terrestrial magnetism and various astronomical observations.

Undoubtedly, the careful observation of animals and plants which reveal some
tendencies to show the cardinal directions may be very helpful for the orientation in the
unknown terrain. Nevertheless, the accuracy of these effects is rather low, strongly de-
pending on local conditions. It is a well known fact that under unfavourable conditions
the directions determined by these methods can be even inverted. We can thus take for
granted, that these methods were e.g. for the relatively exact orientation of graves (ac-
curacy better than + 5°) practically useless.

The magnetic compass based on the interaction of some iron-rich minerals (e.g.
magnetite) with oriented terrestrial magnetic field was known in ancient China (BOTT-
GER 1979, 187). According to the tradition, it was discovered by a brother of the first



Jiti J. Mares

Fig. 2: Illustration of the basic concepts of the topocentric spherical astronomy.

Emperor of the Zhou dynasty (1025 BCE). However, the more reliable report comes only
from the era of Qin dynasty (~200 BCE) and in some sources Emperor’s geographer
Zhang Heng (196 CE) is mentioned as inventor of the magnetic compass. Anyhow, this
device might be thus in principle used also in Europe by e.g. Avarian invaders but as far
as we know, there are no archaeological findings confirming such a hypothesis and there
are no traces of later ethnographical evidence for it, either. That is why we have to leave
this possibility out of consideration.

What remains are thus only various astronomical observations. As we a—priori
assume, in the ancient population, no knowledge of the shape and dimensions of Earth,
solar system and Universe in general, we have to interpret or reconstruct all prehistoric
astronomical observations as topocentric observations, i.e. observations related to the
observer which is considered to be in the centre of the xdouog. Moreover, we are also
allowed to operate only with concepts which may be derived directly from the observa-
tions made with unaided eye and without sophisticated tools.

A survey of concepts of topocentric astronomy

Before discussing the performance of different possible techniques for the deter-
mination of cardinal directions on the basis of the observation of celestial bodies, we
have to recall first some elementary concepts belonging to the topocentric astronomy
(see Fig. 2).
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Celestial sphere is an imaginary sphere of large arbitrary radius with the observer
O at its centre. The celestial sphere together with all objects projected on it appears to ro-
tate from the east to the west around the celestial axis once every ~ 23 hours 56 minutes.
(This period represents in standard astronomy the diurnal motion of Earth measured in
usual solar time units.) The term of celestial axis means the straight line connecting the
position of the observer O with the single stationary point on the celestial sphere called
celestial pole P. (Obviously, in Europe P is the north celestial pole.) The true horizon
is an apparent line separating the visible part of the celestial sphere from that shad-
ed by the Earth. The word horizon derives from the Greek dpi{wv xvxAog having the
meaning »separating circle« which reflects the very essence of the concept quite well. Of
course, usually the true horizon is obscured by trees, hills and other objects staying on
the ground, so that this definition is not without ambiguity. Therefore, in topocentric
astronomy the horizon is defined as an intersection of the plane perpendicular to the
plumb-line OZ (horizontal plane) and celestial sphere. The great circle of the celestial
sphere perpendicular to the horizon and passing through the pole P intersects horizon
in two points. The one which is nearer to the pole P is called north point N and the
other one south point S. The angle ZNOP then defines the geographic latitude ¢ of the
observer. The arc PS of the great circle NPS is called local meridian. The azimuth of a
celestial body is the angle a between the vertical plane containing it and the plane of the
meridian measured from the south point S clockwise along the horizon. The azimuths
of the cardinal points laying on the horizon are then respectively: south point (S) a = 0°,
west point (W) a = 90° north point (N) a = 180°, east point (E) a = 270°.

Astronomical determination of cardinal directions

Continuing our exhaustive process, let us now examine, step-by-step, various
methods based on topocentric astronomical observations which are potentially usable
for the determination of cardinal directions. The first one, very simple and popular
method, which is described in practically every scouting handbook, is that using the
North-star. Finding out on the night sky the characteristic shape of the constellation of
Ursa Minor, the North-star (Polaris, a-Ursa Minoris) lying in close vicinity of the celes-
tial pole P can be identified. Using then plumb-line or simply estimating the vertical line
passing through the North-star, the north point N on the horizon can be easily traced
with an appreciable accuracy. However, as was already established by Hipparchus (~ 150
BCE), the position of celestial pole with respect to the constellations constantly changes
throughout the centuries. This long term movement of Earth’s axis with respect to fixed
stars is due to the purely mechanical effect called precession. The circle depicted in Fig. 3
represents a locus of the north celestial pole in different epochs projected on the celestial
sphere. It is seen at first glance that the contemporary North-star (Polaris, the star close
to the point corresponding to +2000 CE) marks the position of the north celestial pole
with remarkable accuracy. It is, however, also quite apparent that there was no »North-
star« in the Hallstadtt or Migration periods marking the north celestial pole comparably
well. For example, using for the determination of the north point clear fixed stars nearest
to the pole which were during those periods Polaris and/or Kochab (f-Ursa Minoris),
the expected error would exceed +10°. Of course, such accuracy, being still usable for a
rough orientation in an unknown terrain, is obviously not sufficient for already observed
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Fig. 3: 'The apparent path of the north celestial pole among the stars due to the precession of the Earth axis. The
period of precession is approximately 26 000 years and the angular radius of precession circle e =~ 23.5° (SIROKY-
SIROKA 1966, 29).

exact orientations of graves or temples. Strictly speaking, for such purposes and in the
era we are talking about, the North-star method fails.

There is, however, another method for the determination of the north point which
should be taken into consideration, in some sense generalizing the preceding North-star
method. For given geographical latitude, there exist stars called circumpolar stars, which
due to their proximity to the celestial pole remain permanently above horizon. Obviously,
the centre of the circular path of a circumpolar star is identical with the celestial pole. Ob-
serving thus at least a part of such a path, the celestial pole can be determined in principle.

As ethnographical investigations among Polynesian tribesmen have convincingly
shown (ZINNER 1931, 250), the knowledge of constellations and of their relative posi-
tions on the night sky enables them, practically without any instrument, a reliable navi-
gation. Basing on this fact, we have to acknowledge an experienced observer in European
Migration period a similar ability. Nevertheless, as far as we know, any clear vestiges of
such a use of e.g. circumpolar stars for the terrestrial navigation are lacking.
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On the other side, the orientation of archaeoastronomical objects by means of the
observation of circumpolar stars with instruments is taken by some authors for very
probable. Various reconstructions of prehistoric instruments which may serve for such
a purpose can be thus found in the current literature (MINISTR 2007, 28, 169 and refer-
ences therein). Beside unimportant details, which are rather results of bold speculations,
the suggested common idea of these instruments, an artificial elevated horizon (ED-
WARDS 1993, 267), seems to be plausible. The essential part of the simplest version of hy-
pothetical apparatus was a horizontal beam (alternatively a circular wall with horizontal
upper edge) realizing the artificial elevated horizon which was suspended in the height of
adult man, approximately in the east-west direction. Then a point of observation, O, was
chosen and fixed southward from the centre of the beam in close vicinity of the ground.
In order to enable one to follow both the ascending and descending parts of the path of
the preselected circumpolar star above the artificial horizon, it was further necessary
to establish the dimensions of the whole arrangement by trial and error. The ascending
and descending passages of the circumpolar star through the elevated horizon observed
from the point O were marked on the beam by two points making the ends of a certain
segment. The plumb-line dropped from the centre of this segment then defines together
with the point O the northward direction. Correcting then on the basis of this measure-
ment the original east-west lay—out of the apparatus and repeating the whole procedure
few times, very high accuracy (~ +0.2°) of the determination of cardinal direction may
be finally achieved. Nevertheless, a wide use of this method is due to its numerous flaws
very unlikely. The method requires, namely, a preliminary knowledge of the northward
direction with the accuracy at least of £15° and realization of a rather cumbersome ap-
paratus. Moreover, because circumpolar stars are not simultaneously visible when the
Sun is in the sky, both their ascending and descending passages through the elevated
horizon can be observed only occasionally and systematic observations are thus neces-
sary. Therefore we can claim that the method based on the observation of circumpolar
stars might be useful for some special purposes (e.g. for the orientation of temples and
henges) but for every-day use it is quite inconvenient.

Far more operative is the following technique using the so called gnomon (yvouwv
= literally arbitrator, interpreter). Gnomon is undoubtedly one of the oldest astronomical
instruments extensively used in various cultures throughout the ancient world (LEACH
1954, SCHLOSSER - CIERNY 1996, 62). Its, at least partial, knowledge should thus be
likely also among the population we are dealing with. Gnomon is a vertical pole, symp-
tomatically having very often a form of human figure, stuck into the horizontal ground.
Watching the tip of its moving shadow the apparent path of the Sun or the Moon can be
recorded and then studied in detail. A well documented method of tracing the appar-
ent paths of the Sun is the method of Indian circles (SCHLOSSER - CIERNY 1996, 62;
ZINNER 1931, 250). (Notice, following description does not apply to observations in the
Polar Regions where the gnomon theory is rather complicated.) Prior to the observation
a system of concentric circles is drawn on the horizontal plane having the basis of the
gnomon O for its centre (Fig.4). Each passage of the tip of the shadow of the gnomon
through every circle is marked. The sequences of points R, R, R, ...etc. then define a
curve which is a conical projection of the apparent path of the Sun on the ground. The
complete annual system of such curves is performed by a set of 365 hyperboles which
at equinoxes degenerate to straight lines oriented in the east-west direction. For our



Jiti J. Mares

Fig. 4: Gnomon provided with a system of Indian circles, a primitive tool enabling to construct the conical projection
of the apparent path of the Sun on the horizontal plane.

discussion it is an important fact that every couple of points in which a given hyperbole
intersects a particular circle (i.e. R R, R R, ... etc.) defines a straight line oriented in the
east-west direction, while the common axis of angles /R OR, ZR OR, ... etc. defines the
south-north direction. Various methods, those hypothetical included, based on these
properties of the gnomon shadow, enable one to achieve a remarkable accuracy in the
determination of cardinal directions but require systematic and rather time consuming
(few hours) observations. On the other side, the allied techniques using shorter time in-
tervals provide only doubtful results. As an illustration may serve a shadow-tip method
recommended to soldiers of the US Army (armystudyguide.com 2006) in emergency.
Accordingly, two positions of the shadow tip of an improvised gnomon about 10 minutes
delayed are marked on the ground. It is then claimed that the straight line connecting
these two marks is laying in the east-west direction. Evidently, it can satisfactorily work
only at equinoxes or in the middle of the day when secants of the corresponding hyper-
bole have approximately east-west orientation. Near the solstices, early in the morning
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Fig. 5: Illustration showing the symmetry of apparent path of the Sun.

or in the late afternoon, the method may achieve at latitude ¢ = 50° a huge error of ~
+38°. It is thus obvious that the necessity of day-long systematic observations makes the
gnomon-related methods hardly compatible with the nomadic life-style so typical of the
Migration period. Nevertheless, respecting the opinion of some authors (e.g. SCHLOSS-
ER- CIERNY 1996), the use of gnomon for the determination of the cardinal directions
cannot be, especially for settled population, excluded from the considerations.

Much more convenient, however, seems to us the following technique based on the
horizon observation of rises and sets of celestial bodies. The principle of this, as far as we
know, most robust and reliable method is quite simple (see Fig. 5). Evidently, the circular
path of a body rotating together with the celestial sphere is symmetrical with respect to
the celestial axis. Therefore (if the body is not circumpolar) the points of its rise (A) and
set (D) are placed on horizon symmetrically with respect to the plane of meridian. From
this fact among others a consequence follows that the axis of the angle ZAOD coincides
with the straight line NS connecting the south and north points.

Obviously, for the application of this method any non-circumpolar object firmly
attached to the celestial sphere can be used. However, in contrast to the deserts of Egypt
and Mesopotamia, in a relatively moister climate of Eastern and Central Europe, the
stars near the horizon are visible only seldom because of frequent fogs and mirages near
the horizon. Also the Moon is not very convenient for the everyday observations espe-
cially because there is a rather long time interval between days when both, its rise and set
can be seen. The only sufficiently clear celestial body the rises and sets of which can be
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observed at least partially during the whole year (number of sunny days a year = 75- 93,
PEARSON 1897) is thus the Sun. The determination of the cardinal directions on the
basis of observation of the Sun set and the Sun rise may then be reconstructed as follows
(see Fig. 5):

-Mark the position on the horizon where the Sun is setting (point D).

- Wait till the morning to see the point at the horizon where the Sun rises (point
A).

-Halve the angle £ DOA. The horizontal straight line halving this angle then de-
fines the south-north cardinal direction. Since the positions of the Sun rise and
its setting are already known, the south and north cardinal points can be easily
identified.

Of course, there are points in this prescription which should be discussed in more
detail. The first practical question is of how to mark the positions of the Sun set and the
Sun rise. Observer can simply remember some typical structure coinciding with the set-
ting or the rising Sun on the horizon, or the coincidence with already existing solitary
object in the nearer field. In case there are no such convenient objects, a peg or stone
placed on the straight line connecting the remote point on the horizon with the observer
may be used for marking the direction. If the directions towards the points A and D are
already fixed and properly marked in the terrain, the problem of finding the north-south
direction is effectively reduced to the halving of the angle ZAOD, i.e. to the standard
procedure known from the practical geometry, which requires rather special equipment.
In a minimalistic version we can, however, perform the halving of an angle using only a
sufficiently long rope, arguably a very old instrument used for tracing in many ancient
cultures. Let us only recall the »rope-stretchers« (‘apmedovantai) i.e. surveyors in an-
cient Egypt. There is only a little doubt about the use of the rope as a measuring device
for such purposes among the Celtic and Germanic population because of a close cultural
contact with Roman Empire where the use of advanced methods of practical geometry
is well documented (CANTOR 1907, 104, 538). In the Slavic milieu among others the
term vervnyj brat (from Slavic verve = rope, brate = brother) indicating a special social
relationship among the inhabitants of huts in Slavic settlements in Ukraine the corners
of which are aligned by means of a stretched rope (BARAN 1997) witnesses the exploita-
tion of the rope for the tracing of objects. Interestingly, the traces of this tradition are
likely preserved also in folk architecture of Central Europe cf. e.g. special alignment of
corners of log cabins in »Nosy Lane« at Jilemnice in North Bohemia (LUSTINEC & al.
2000, 10). The construction of the axis of the angle ZAOD by means of a rope is a rela-
tively simple task. Firstly, on the straight lines AO and DO two points A’ and D’ must be
marked in such a way that A’'O = D’O. After that exactly in the middle of the rope, which
should be approximately of length = 2A'D’, a knot K is bound. Both the ends of the rope
are then firmly attached at points A’ and D". Taking now the knot in hand and equally
stretching both halves of the rope outwards the point O, the knot K will finally fall on
the axis of the angle ZA’'OD’ = ZAOD. The straight line KO will then be identical with
the line connecting the north and south points.

The author has a little doubt that just this method or its modification was actu-
ally used in praxis because of its reliability and simplicity (KONECNY 2005, 42). Be-
sides, we can take for granted that all necessary knowledge and means for its realization
were at that time currently at one’s disposal. Our opinion supports also the fact that the
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method is marvellously exact. For example, if the geometric constructions are carefully
performed, the axis of the angle ZA’OD’ can be determined with accuracy better than
+0.05° (RYSAVY 1949, 186). The overall error of the method is thus rather due to other
effects, namely, to diurnal motion of the Sun with respect to the celestial sphere and es-
pecially to the difference between astronomical and true horizon. (see Appendix 2)

Nevertheless, it is a fact of unappreciated merit that we can alternatively do without
any instrument at all. Being more specific, instead of measuring instruments the body
of the observer himself/herself may be used. This possibility is due to the almost perfect
symmetry of a human body and to very sensitive perception of any distortion with re-
spect to this symmetry. For example, the torsion of the resting body only about +2° is
by the receptors in the spinal column evaluated as a »large change« and corresponding
postural-tonic reflexes tend to ensure the righting, i.e. the return to the relaxed position
(BABSKY & al. 1982, 215).

How can be then, by means of the human body, the halving of angle carried out?
The corresponding procedure may be reconstructed as follows. Freely staying observer
takes up a position with outstretched hands approximately oriented towards the points
A and D. In order to point at these distant points on the horizon with better accuracy,
he/she has to elevate the palms to the height of eyes minimizing simultaneously their
visible profile by turning them to the frontal position. By a simple trial we can convince
ourselves that the realization of this attitude is very difficult without at least slight bend-
ing of the arms. Aiming alternatively at points A and D and correcting the position of
the body in such a way that the arms remain outstretched symmetrically, the observer’s
body will finally reach a position where his/her sagittal plane will coincide with the plane
of local meridian, or in other words, where the observer will be facing northward (or
southward).

It is the principal claim of this work that observer’s attitude just described and
hypothetically used for the determination of the cardinal directions is in fact identical
with the position known as a gesture of orant.

Gesture of orant

In the current literature the term orant or gesture of orant (from Latin orare =
pray) refers most frequently to the posture of early Christian prayer with uplifted hands
(PIJOAN 1973, 9, see Fig. 6). The figure stands upright with arms outstretched and raised
to eyes height; elbows are bent and open palms are kept up or in frontal position. The
gesture was very popular till the end of the ~4™ century CE when a new trend character-
ized by exalted submissiveness to God appeared. It was then preserved only for a special
use e.g. by priests during the Holy mass, while among the laymen it was shared by vari-
ous gestures of atonement and prostration. The gesture of orant is interpreted, as a rule,
as a reminiscence of the attitude of Jesus Christ on the cross. Nevertheless, despite this
convincing interpretation we assert that the roots of the gesture must be much earlier,
i.e. pre-Christian.

Indeed, besides the frescos mentioned above which are almost with certainty
linked up with early Christian culture, there are artefacts undoubtedly dated well be-
fore Christian era, unambiguously documenting the gesture of orant. E.g. the findings
from ancient Egypt belong among such documents. For our argumentation, however, of
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Fig. 6: Orant, fresco in the catacomb of Priscilla in Rome, Italy, ~3rd century CE (according to PIJOAN 1973).

crucial importance are artefacts having their origin in the space and time we are talking
about. Thus from this point of view a Hallstatt urn which was discovered in the bar-
row near the west Hungarian town Sopron (Odenburg) is enormously valuable (LIETZ-
MANN 1934), see Fig. 7. The single fact that the urn itself does not represent burial ritual
related directly to a specific orientation is not decisive because at that time skeletal and
cremation burials coexisted very often side-by-side in one tumulus.
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Fig. 7: Figure in an attitude of orant as depicted on Hallstatt urn found near Sopron (Odenburg) in west Hungary
(according to LIETZMANN 1934).

The abstract geometric decoration of the urn is so interesting that it is worth to
describe it in detail. Besides two figures clearly demonstrating the gesture of orant which
are of primary importance for this study, there are three other human figures, one of
which is keeping the plumb-line, the second one is a weaver binding knots and the third
one is a musician playing a tetrachord lyre (LIETZMANN 1934, FLEISCHER 1893). The
upper rim of the whole scene is decorated with a line of »stars« while the band bellow the
figures is filled with triangular ornaments representing a certain recurrent arithmetic
sequence the last term of which corresponds to the so called »holy tetractys« (teTpakti).
All the symbols on the urn thus astonishingly manifest the Pythagorean doctrine which
was later codified in medieval quadrivium (Arithmetic, Geometry, Music and Astrono-
my). Moreover, taking into account the remarkable fact that the establishment of secret
Pythagorean sect in Krotén (~500 BCE) coincides with the Hallstatt era (800 - 475 BCE),
we have to conclude that the ideas traditionally attributed to Pythagoreans might be
the property of much wider cultural circle then it is usually believed. Of course, in the
literature we can find interpretations of the whole scene and of the particular figures dif-
fering from that just presented. One very convincing explanation may be found e.g. in
(TERZAN 1996). Nevertheless, her identification of persons making a gesture of orant
with a couple of adoring women (»matrons«) is in fact not in contradiction with our
interpretation above.
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Anyway, regardless of all these highly interesting facts it can be taken for granted
that the use of gesture of orant was not exclusively confined to the Mediterranean early
Christian communities but that it was known also in the Central Europe, at least during
the Hallstatt era, having a close relationship to the burial ritual and to various intellectu-
al activities as well. The remaining point necessary to make our central hypothesis sound
and complete is then the experimental proof of technical possibility and performance of
the determination of cardinal directions by means of the gesture of orant.

Experiment with halving the angle using gesture of orant

In order to test the accuracy of angle-halving procedure based on the application
of the gesture of orant the following experiment was made. For its realization we used
a flat lawn of irregular shape and of external measure ~120 m, surrounded by trees and
small bungalows. The average slope of the terrain was approximately ~1.8 %. Near the
centre of the lawn a place was chosen for the »observer« (point O, see Fig. 8) and then,
without special orientation, two points A’ and D" were provided with flags. The segments
OA’ and OD’ making an angle ZA’OD’ = 140° were both 10 m long. At a distance of 11 m
from the point O a point §" was traced lying exactly on the axis of the angle ZA'OD". In
parallel with connecting line A'D’, a survey tape was stretched in such a way that a point
corresponding to 5 m mark coincided with the point S'. The tape was purposely unrolled
asymmetrically and with marks not visible from the position of the observer, so that

Fig. 8: A scheme of geometric arrangement used for the experimental test of accuracy of angle-halving by means of
orant’s gesture.
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it provides no help for the determination of direction OS'. The persons, in number 17,
taking part in the test, were of various age (from 10 to 58 years), sex and condition.

They were prior to the experiment informed about its purpose and also provided
with necessary instructions. They were asked to take up the place at the point O making
the gesture of orant and point outer edges of palms at the flags A’, D’, and simultaneously
alter the position of the body till they feel themselves comfortably and without internal
stresses. Afterward they should stretch their arms forward and fasten the palms together
pointing in this way the apparent axis of the angle ZA'OD’ (Fig.9). Finally, they guide
a helper with lining rod into this direction, which was then in close vicinity of the tape
marked by the point Q. From the measured lengths of segments QS’ the angle of devia-
tion w from the true direction OS’ was evaluated according to an obvious formula

w = arctg (QS/0S). (1)

Tested persons were intently provided with no additive instruction how to »point
the directions«; they simply made their best. Interestingly enough, the results were not
apparently influenced by this fact, as well as by the short-sightedness, far-sightedness
and even by gravidity. The only condition leading to a systematic deviation was the case,
where the tested person had one leg about ~1 cm shorter. Nevertheless, for the evalua-
tion of the results nobody and no data were excluded. For the ensemble as a whole we
then obtained for the arithmetic mean of deviation from the right direction a value {w)
= +1.78°, while for the corresponding root mean square a value V(w?) =2.71° (RYSAVY
1949, 186).

Summarizing critically the results of our experiment, it can be concluded that
the skilled observer could easily achieve in the determination of cardinal directions by
means of gesture of orant the accuracy limit +5° which was necessary, among others, for
reliable orientation of the human graves.

. Fig. 9: Mrs. Michaela L. demonstrates the angle-halving using
the gesture of orant.

Supporting remarks

In this paragraph we would like to add some auxiliary arguments directly or indi-
rectly supporting our central hypothesis and discuss some related cultural and technical
aspects of general interest.
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Let us give first linguistic arguments in favour of usage of Sun rises and Sun sets
for the determination of cardinal directions. Especially in Slavic languages there is,
namely, a direct link between names of cardinal directions and corresponding astro-
nomical events. For example, in Czech (Slavic language) the names for East and West are
perfectly synonymous with the names for the Sun rise and the Sun set. (i.e. (Sun)-rise =
vychod = East and (Sun)-set = zdpad = West; remarkably, the etymology of the names for
the remaining cardinal directions, sever = North and jih = South, is unclear.) The traces
of similar but not so direct links are preserved also in other Indo-European languages
(DITTRICH 1923, 74).

There are also purely psycho-physiological reasons common to the whole man-
kind which makes the proposed method for the determination of cardinal directions
based on the horizontal observations of the Sun accurate and reliable. The human vision,
namely, being without awareness controlled by nervus opticus, evaluates, in contrast to
e.g. photographic camera, not the apparent angular magnitudes of the observed objects
but the absolute distances and dimensions of them (STERNECK 1907, 11, 43). The sen-
sation of the space is thus very operative but, on the other side, it suffers from numer-
ous »optical« illusions. One of the most significant illusions is erroneous estimation of
vertical angles which may achieve easily deviations of ~50%. An attempt to reconcile
the subjective observations and the objective measurements made by limited means, led
in the antiquity to the establishment of a peculiar cosmological concept of firmament
(firmamentum, otepéwpa, ¥°27). Accordingly, the flat Earth was covered up with a firm
transparent hyperbolic shell about ~20 km in diameter and ~3 km in height which sepa-
rated the lower region filled with the aer (a7jp) from that filled with the aether (a:07p,
plenum). Although the illusions reflected by this concept operate also in close vicinity
of the horizon (a spectacular manifestation of such effects is e.g. an increase of apparent
diameter of the Moon near the horizon) the azimuths of the rising celestial bodies at the
horizon remain unaffected. This is undoubtedly why the meaningful prehistoric astro-
nomical observations, our hypothetical method included, should be confined just to the
scope of the horizontal astronomy.

The likelihood of the use of the sets and rises of the Sun for the determination of
cardinal directions may be supported also by the following ethnographically well docu-
mented custom, according to which it was prohibited to burry the deceased at the same
day when he/she died but only after one or more days. This custom known as »excubiae
funeris« (= funeral guard, ZIBRT 1894, 11), was and even till now is practiced by numer-
ous communities at many places throughout the world. Notice, how this custom excel-
lently fits the method of the determination of cardinal directions by means of Sun sets
and rises! Indeed, in order to orient the grave properly it is necessary, prior its digging,
to observe both the Sun set and Sun rise, in other words, keep minimally for one night
the vigil.

On similarly practical grounds the proposed method is also convenient for orien-
tation by travelling throughout the open landscape, e.g. via the corridor of grasslands
connecting Central Asia with Central Europe. Since in comparison with today’s state of
the art, it was extremely difficult and dangerous to travel in dark, the nomads undoubt-
edly used to camp over the nights. It was then quite natural at the evening to record the
horizontal position of the Sun set and early in the morning the position of the Sun rise
and determine the direction for the march of the day. Combined with the knowledge of
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Fig. 10: Reverse of silver end-piece of the belt, Great Moravia period, Valy u Mikul¢ic, grave No. 490, 9th century CE
(according to POULIK 1949).
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principal rivers or mountain ranges the method may enable reliable navigation over the
thousands of kilometres.

In close connection with our subject we have to stress another interesting point
possibly improving our method, namely, the fact that the upright body of the observer
can serve as an »animate gnomonc. At the moments just after the Sun rise or just before
the Sun set the length of observer’s shadow is very long. For example, if the upper edge
of the Sun disk is about 1/2° above the horizon, the length of the shadow of a human
figure ~1.6 m tall is > 1.6 / tg (1/2°) = 180 m. Assuming now that the width of the shadow
is smaller than, say, ~ 0.5 m the purely theoretical uncertainty in the direction must be
well below ~ arctg (0.5/180) = 0.16 °. Marking then evening and morning shadows and
halving by means of the orant gesture the angle between them, the south-north direc-
tion can be determined without direct observation of the glowing Sun disc. Moreover,
it is also evident that the idea of »animate gnomon« should be taken into considera-
tion by interpreting the genesis and the appearance of many anthropomorphic pagan
columns serving as idols (i.e. various prehistoric objects akin to the column in Zbrug,
PLETERSKI-MARES 2003).

Further we would like to turn reader’s attention to the diversity in manifestations
of the gesture of orant in pre-Christian era which is probably larger than it is usually
believed. Assuming the cultural continuity, the vestiges and artefacts belonging to early
Christian formations in the regions of »barbarian« Europe are of crucial significance.
A figure making the gesture of orant which is depicted on the end-piece of the belt be-
longing to the Great Moravia period (Fig. 10) may serve as a good example of such an
artefact.

Since the gesture of orant was at that time in Mediterranean and Byzantine regions
already »out of fashion« and almost forgotten, we have to seek for an autochthonic source
of its popularity in Central Europe, connected with pagan communities preserving pre—
Christian lore. Daring to speculate, it may be related to the life-style of upper class,
especially to the way of ruling (called in Slavic »kormlenije« = feeding, MERHAUTOVA-
TRESTIK 1984, 51) characterized by permanent travelling of a local leader and his suit
to and fro throughout the subordinate region. Consequently, the gesture of orant might
thus rather be an archetypal symbol of travelling than that of the Christianity.

Also the oldest standing cast-work in Germany, an impressive Romanesque bronze
anthropomorphic candelabrum now preserved in Erfurt Dome and generally known
under the name of its probable donator as »(Heiliger) Wolfram« (de.wikipedia.org./wiki/
Erfurter_Dom 2004, see Fig. 11), could be likely counted to the class of »orants«. The
statue served for hundreds of years as a holder for missal, bearing for this purpose also
a small table and the third candlestick on its back. Nevertheless the original form of
the statue is not reliably known because it was evidently few times readjusted. (E.g. of
much later origin must be the special anchoring of the statue to the socket by metallic
screws!) A pattern on the back side of the left hand resembles so called Lichtenberg’s
figures which are, as a rule, due to the thunderbolt strokes. It may witness the fact that
the statue was originally for a long time placed in the open air and not under the roof in
the Dome and that the dating (1176 CE) and inscriptions are related rather to its dona-
tion then to its manufacture. Taking now into account these facts together with the fact
that the statue appeared on the frontier between early Christian Ottonian Empire and
not long ago conquered pagan region, we take it that this duly strange artefact fitting not
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N o - . ool o wa™ L AT i L - 5 - .
Fig. 11: Romanesque bronze candelabrum, so called »(Heiliger) Wolframs, preserved in Erfurt Dome, Germany,
10-11th cent. CE, Ottonian Empire (Foto: A. Pleterski)
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- Fig. 12: A trident, typical symbol
frequently chiseled into gravestones
and prehistoric monuments.

very well the Christian paradigms, illustrates rather the process of transformation of the
pagan community into the Christian one than the gist of Christianity itself. Figure of
Wolfram which is according to the contemporary not very specific interpretation »an as-
cetic person throwing light of the Christian faith on the crowds«, may, of course, served
as a pagan idol as well.

Important vestiges of gesture of orant likely provide also prehistoric petroglyphs
scattered over the whole Europe. There is a half of dozen of symbols which may be in-
terpreted as ideograms of gesture of orant. Among them the most significant is the sym-
bol of trident, revealing quite suggestive graphical resemblance with attitude of a prayer
making the gesture of orant (Fig. 12). In this connection a very peculiar probably south-
Slavic phenomenon, called mirila should be mentioned, representing something as care-
fully oriented »monuments of human souls« (TROSLEJ 2010). Such a monument was
considered a true place for the last rest of the deceased whiles his/her body was buried on
another place, for mourners quite unimportant.
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For our argumentation of primary significance is the fact that into the mirila
stones tridents are frequently engraved, as we believe the ideograms of the gesture of
orant, which are in close connection with »burial« ritual, of which the exact orientation
of mirila is the integral part.

At the end of this paragraph we would like to add a few words trying to account
for the sense of burial orientation. A lot of diverse speculations can be found in the lit-
erature concerning this subject. Basing, nevertheless, on the hypothesis that the very
purpose of charitable gifts was to improve the after-life conditions of the deceased, the
interpretation of exact burial orientation is quite apparent. As the dead under the ground
is evidently deprived of the possibility to determine cardinal directions, the definite lay-
out of the body was nothing but a kind of charitable gift for the wandering throughout
the hostile underworld, quite analogous to the vessels with meal or medicine, amulets,
weapons etc. In other words, exact orientation of the body of the deceased was in such a
context the act of mercy.

Conclusions

Using the exhaustive method we have concluded that the most likely technique
used in the East and Central Europe for the determination of cardinal directions in the
period ranging roughly from Hallstatt era to Early Middle Ages (800 BCE - 1000 CE)
was that based on the halving an angle between rise and set points of the Sun.

Our reconstruction of the method hypothetically used was completed by an
experiment convincingly showing that the halving procedure can be performed with
sufficient accuracy (better than ~+5°) without any instruments, only by making a special
gesture. As was further shown the initial position and gesture of the observer determin-
ing the cardinal directions must be practically identical with the attitude of a prayer
making the gesture of orant.

This gesture traditionally connected exclusively with the early Christian culture
has been proved to be actually a general cultural property of the population in the con-
sidered region and period. Interpreting then the burial orientation as a charitable gift,
the gesture of orant, being originally used for orientation in the unknown terrain, might
develop quite naturally into a ritual gesture.
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Appendix 1

In contrast to the stars, the Sun (and the Moon) cannot be, strictly speaking con-
sidered to be »firmly fixed« to the celestial sphere. This very fact somewhat changes our
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arguments given in the paragraph dealing with the Sun sets and rises. Let us therefore
investigate the influence of the diurnal change of the declination 6 of the Sun on the
position of its sets and rises on the horizon. (Recall that the declination 8 is an angular
distance of celestial body from the celestial equator, the great circle which is perpendicu-
lar to the celestial axis.)

From the elementary spherical trigonometry (STUDNICKA 1865, 8, 62) it follows
that the azimuth a of a set point of a celestial body having a declination § and observed
at geographic latitude ¢ can be determined by means of a formula

cos a = — sin 8 /cos ¢. ()

The azimuth of the corresponding rise point is then obviously —a. In order to esti-
mate the change of the azimuth Aa appearing as a consequence of change of declination
A8 we have to derivate both the sides of the equation above and construct the ratio:

Aa /A8 = cos &/ (sin a x cos ¢). 3)

The effect is maximal near the equinoxes (8 = 0°) where, according to the
ephemerides (STREJC 1999), the diurnal change of declination of the Sun reaches a value
of ~ 0.4° per day. In this case the formula above is reduced to a simple relation Aa = A8/
cos ¢, according to which the largest observable difference between the absolute values
of azimuths of the Sun rise and the Sun set (¢ = 50°) is quite negligible being only Aa/2
= 0.3°

Appendix 2
Let us investigate the influence of the discrepancy between true and astronomical

horizon on the observed azimuths of Sun’s sets and rises, first particularly the change
of azimuth of the point of Sun set which is due to the elevation of true horizon by the

HORIZON

Fig. 13: The influence of shadowing of the topocentric horizon on the actually observed Sun-set azimuth.
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presence of mountain range of apparent angular height h (see Fig. 13). Since the general
solution of the problem provides a rather cumbersome formula, we confine our deriva-
tion only to the case of equinoxes. The result is thus valid exactly for § = 0° and for other
declinations only approximately. With this proviso, the centre of the Sun disc crossing
the apparent line of the mountain range is simultaneously lying on the intersection of
two great circles, one perpendicular and the other tilted about (90°- ¢) with respect to
the horizon. According to the »law of sine« of the spherical trigonometry (STUDNICKA
1865, 8,62) we have sin Aa . sin (90°- ¢) = sin h . sin ¢. Taking then into account the rela-
tion sin(90°— ¢) = cos ¢ we immediately obtain resulting formula:

sin Aa = sin h x tg ¢. 4)

In a relatively open landscape, where the observer is at a distance of 2 km from a
continuous mountain range of height ~ 300 m, the true horizon is elevated about h = 8.5°
(tg 8.5°=300/2000). Assuming that ¢ = 50°, the resulting shift of the Sun-set point will be
Aa = 10.1°! In spite of the possibility that such a huge shift might be compensated by the
presence of a similar mountain range on the opposite Sun-rise side, it is quite clear that
just this effect is the most significant source of error of the method using observations of
Sun’s sets and rises for the determination of the cardinal directions. As this effect can be
responsible for actually observed defective orientation of archaeoastronomical objects,
the veracity of our hypothesis may be thus checked by direct terrain observations.

In this connection there is another effect worth noticing. If the observer is staying
on the summit of a mountain in the otherwise flat landscape the true horizon is depressed
about a certain angle y below the astronomical horizon (see Fig. 14) while the sight dis-
tance d is correspondingly enlarged. Let be SC = SB = R the radius of the Earth (R = 6371
km), CO = d sight distance to the true horizon and BO = H the relative height of the
mountain above the flatland or sea. The »secant-tangent« theorem (STUDNICKA 1865,
8,62) which claims that OC? = OA x OB then yields the formulae d = vV HR+H) and

tgy = d/R = V(H/R?)(2R+H) ~V(2H/R). (5)
0] TOPOCENTRIC
v/H HORIZON
B
C
¥
S
Fig. 14: Scheme to the determination of de-
pression of the true horizon. (The height of
A mountain, H = BO, is for the sake of clarity of
the picture largely exaggerated.)
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For example, for a mountain 1 km high we obtain from the last formula an esti-

mate
y ~ arctg V(2/6371) = 1.015°,

Taking into account the fact that the apparent diameter of the Sun disc is = 1/2°,
the depression of the true horizon alone is almost imperceptible. Moreover, as the shift of
the sunset point Aa evaluated by means of formula (4) (for h =y, ¢ = 50°) yields a rather
small value Aa = 1.2° we can also conclude that the effect of depression of true horizon
itself is for our purpose of no practical importance. Moreover, the effect is, as a rule,
overwhelmed by distortions due to the optical refraction.
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Doloditev strani neba in drZa oranta
Jiri . Mares

Clanek obravnava zanimivo vpra$anje, ki je povezano z usmeritvijo grobov in
arheoastronomskih objektov v srednji Evropi. Gre za dolo¢anje strani neba v ¢asu od
halstatskega obdobja do zgodnjega srednjega veka. Uporabili smo obsezen postopek in
pokazali, da je na¢in dolo¢anja strani neba najverjetneje temeljil na opazovanju vzhoda
in zahoda sonca. Sestavni del te metode je prepolavljanje kota, ki ga je mogoce opraviti
z instrumenti, ali brez njih. Rekonstrukcija slednje moznosti, ki smo jo potrdili s posku-
som, nas je pripeljala do sklepa, da je domnevna drza, ki so jo uporabljali za razpolav-
ljanje kota, prakti¢no istovetna tako imenovani drzi oranta, ki jo obic¢ajno razlagajo kot
drzo zgodnjekricanskega molilca. Ce usmeritev grobov razumemo kot milost pokojnim,
nadalje trdimo, da se je mogla drza oranta, ki so jo prvotno uporabljali za orijentacijo na
nepoznanem ozemlju, povsem naravno razviti v ritualno kretnjo. Prikazujemo kultur-
ne, zgodovinske in tehni¢ne argumente za to mnenje.



Vrazje oko

Radoslav Kati&ié

East of Krizevci in the northwest of Croatia there is a plateau with a stream called
Vrazje Oko (Devil’s Eye), whose name illustrates how before the Christian Era the local Slavic
population sacralized its immediate environment. Named after its source, the stream may be
interpreted as the Eye of god Veles, who is closely connected with water, and is the opponent
of the thunder god. The name, as well as its perception, indicates that its origin may be traced
to Balto-Slavic pagan beliefs.

Keywords: eye, spring, Veles, devil

Toponim VraZje oko, potvrden na Tremi, visoravni isto¢no kraj KriZevaca, onkraj
rijeke Glogovnice, opisan je kao ime vode (hidronim)' i kao ime naselja (ojkonim)*. Po
sasvim prozirnoj etimologiji jasno se razabire da je to ime prvotno nadjenuto vodi, a onda
je po vodi na kojoj lezi dobilo ime i naselje. To je sasvim uobi¢ajena postupnost pri nadije-
vanju mjesnih imena. No VraZje oko po svojoj je etimologiji zapravo ime vrela, pa je potok
nazvan po svojem vrelu.

To nam jasno kaze Karadzi¢ nabrajajui znacenja rijeci oko u svojem »Srpskom rjec-
niku«. Medu ostalim tu su: 3) »izvor gdje voda tiho te¢e« i4) »u jezeru Skadarskome kraj
brijega Crnogorskoga onako mjesto gdje se voda ¢ini drukéija nego u ostalome jezeru. Po
svoj prilici na ovijem mjestima u dubini izvire voda«. U slovenskom jeziku oké znadii»du-
boko mjesto u rijeci gdje odozdol udara vrelo« i »dio rijeke ograden za ribolov«. Slovacki
pak morské oko znacdi »duboko jezero u visokom gorju«.* To su jezera kojima se ne vidi
pritoka, pa se dozivljavaju kao da su sama svoja vrela. A u Hrvatskoj je potvrden hidronim
Zmajevo oko i to Cetiri puta./Tako se zovu mala jezera kraj Imotskoga i kod Rogoznice
blizu Sibenika. Zmajevo oko nadalje se zove podmorska $pilja na Bracu i rupa vidljiva na
povrsini na Dugom otoku.! Odatle se vidi da je vrag/kojega je to oko/upravo zmaj. A zmaj
je Veles. VraZje oko tako zapravo znaci »vrazje vrelo, ali je ono i »zmajevo vrelog, a to ¢e
reci da je »Velesovo vrelo«.

Usp. Goss, Vladimir P, Two St. Georges and the Earliest Slavic Cultural Landscape Between the Sava and the
Drava Rivers, Peristil 51, Zagreb 2008,18-20 i slika 18 na str. 16.

Usp. Veliki atlas Hrvatske, Zagreb 2002, 23 B-1.

Usp. Toncroit, Huknra Vineny, CraBsickas reorpadmdeckas TepMuHonorysi, CeMacyonorndeckye Tombl,
Mocksa 1969, 208.

Za te podatke zahvaljujem Damiru Zori¢u, Tiboru Komaru, Mislavu JeZzi¢u i Vitomiru Belaju. Zahvaljujem i
Tomi Vin§¢aku na usrdnom posredovanju podataka.
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Vrazje oko

Taj hidronim nedvojbeno je bastina baltoslavenske starine. O tome svjedo¢i takva
poraba rijeci koja praslavenski glasi oko, a u baltickom litavski akis i latvijski acs, oboje
»oko«. Ta je rije¢ indoeuropska i podudarna s grékim Sppa i 0@Baluodg, latinski oculus,
sve troje »oko«. Ta rije¢ i u baltickom ima znacenja koja Karadzi¢ navodi za »srpsko« oko.
Ivanov i Toporov®, svjesni vjerskoga znacenja te rijeci u baltoslavenskom, donose za to ove
potvrde: litavski akis znaci i »mjesto u mocvari koje nije obraslo mahovinom« te vanderis
akis »vrelo«, doslovno »oko vodes, tj. »vodeno oko«.

Bliskosrodna praslavenska rije¢ oksno > okno u hrvatskome i srpskom kao okno po
svjedo¢anstvu Akademijina rje¢nika znaci i »¢isto, nezaraslo mjesto u blatu«, »nezamrzlo
mjesto na blatu«. To je znacenje praslavensko. U slovenskome 6kno znaci »duboko mjesto
u vodi, blatu«. U starome poljskom okno pak znaci »vrelo«, a u danasnjem jeziku i »jezer-
ce«, »nezaraslo mjesto u blatu«. Bjeloruski, ruski i ukrajinski ta rije¢, akHd, OkHO, BiKHO,
znaci »¢ista voda u mocvarig, »duboka jama u moc¢vari«.® Sve to dodatno potvrduje i ukr-
jepljuje praslavensko znacenje rijeci oko koje se odnosi na hidrografske danosti.

Veza pak s bogom Velesom, gromovnikovim protivnikom izri¢ito se potvrduje la-
tvijskim izrazom velna acs, koji ne zna¢i drugo nego »vrazje oko«, a njime se oznacuje
neobrasla vodena povr$ina u mocvari. Latvijsko velna acs, ako se razumije doslovno, znaci
dakle isto kao ime vrela, potoka i zaseoka Vrazje oko na Tremi. Razlika je tek u tome $to je
u latvijskom natprirodno bice, gromovnikov protivnik, i u ulozi kr§¢anskoga vraga zadr-
zalo svoje prvotno ime izvedeno od korijena vel-, a na Tremi nije. U Latvijaca je kr§¢anski
vrag, §to je od praslavenskoga vorgs »neprijatelj«, nazvan velns, a u hrvatskom i drugom
slavenskome nije nazvan imenom koje bi odavalo vezu s tim korijenom i imenom pogan-
skoga boga Velesw.

VraZje oko je dakle zapravo Velesovo oko, vrelo pri duplji u korijenju drveta svijeta.
Tamo na Tremi tako je interpretiran krajolik u kojem i drugi toponimi i stara svetista, pre-
tvorena u kr$canske crkve, najvjerojatnije svjedoce o slavenskom poganskom kulturnom
sloju. Takvu interpretaciju tih imena i pripadnih zemlji$nih konfiguracija jako podupire
taj nedvbojbeni trag baltoslavenske pretkr$¢anske vjerske tradicije.

Uostalom, toponim VraZje oko, potvrden na visoravni Trema kod Krizevaca, ve¢ je
doveden u vezu s Velesom, bogom podzemlja, davolom i zmijom.” Povezan je s njim bez
potvrda i argumenata, kao da je samo po izostrenoj i nacitanoj intuiciji. Ali povezan je -
ispravno!

Iz svega se toga nedvojbeno razabire koliko je vazno i vrijedno otkri¢e toponima
VrazZje oko. Ono ozbiljno obogacuje nase znanje o pretkr§¢anskom slavenskom kulturnom
sloju na hrvatskom ozemlju.

5 Usp. ViBanos, BsiuecmaB BceBomopoBuyu — Brmagumup HuxomaeBna Tomopos, VccrmenoBranusi B obmactu
CTIaBSHCKMX ApeBHOCTel. Jlekcuueckne 1 (paseonorndeckie BOIMPOChl PEKOHCTPYKIMU TeKCTOB, MockBa
1974,129-130.

¢ Usp. Toncroit, nav, dj,, 207-210.

Usp. Goss, nav. dj., 20.
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Radoslav Katici¢

Der Gewissername »Vrazje oko«
Radoslav Katici¢

Der Name eines Baches Vrazje oko »Teufelsauge, belegt auf einer Hochebene, die
ostlich gleich neben der Stadt Krizevci gelegen ist, bewahrt eine Spur slawischer vorchris-
tlicher sakraler Interpretation des Gelindes. Der Bach ist nach seiner Quelle benannt, di-
ese wird aber als Auge des Gottes Veles, des Gegners des Donnergottes, der mit Wasser
engstens verbunden ist, aufgefasst. Eine solche Auffassung und Benennung von Quellen
ist eindeutig als Tradition baltoslawischen Heidentums zu belegen. Davon zeugt auch die-
ser Gewdsseername im Nordwesten Kroatiens.
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Baba Babnega polja

Andrej Pleterski, Goran Pavel Santek

According to local tradition, a huge Baba (hag, woman) lies in the Bohinj valley in
northwest Slovenia. The authors of this essay decided to ascertain to what degree, if so at all,
the circumstances in Babno polje (field of Baba; south Slovenia on the border with Croatia)
resemble the ones in Bohinj. While the prostrate body of Baba is clearly discernible in Bo-
hinj this has yet not been established for Babno Polje. However, the childbearing part of the
afore-mentioned Baba, the spring Trbuhovica, is quite unambiguous. Topographically three
areas of mythic events are suggested in Babno polje region: birth from Trbuhovica, marriage
(Vragofka and VraZji vrtec), death (MiklavZeva lokvica).

Keywords: Slovenia, Croatia, mythology, Slavs, Baba, Moko$, mythic landscape

1. Uvod

Andrej Pleterski je v svojih starej$ih objavah pokazal (prim. Pleterski 1995; 1996;
2006; 2009; Machécek, Pleterski 2000; Puhar, Pleterski 2005), kako Slovani (in ne samo
oni) mitologizirajo prostor ali kako uprostorjajo mitologijo. Kajti ljudje predindustrijske
dobe, ki so razmisljali celostno in jim je zato vse - ljudje, prostor, rastline, gore, naravni
pojavi idr. spojeno in medsebojno povezano ter navsezadnje tudi eno, so v skladu s svojim
razumevanjem sveta to razumevanje, njegovo organizacijo in delovanje »videli« tudi v
svojem Zivljenjskem prostoru.

Narava je v tem razumevanju sveta oduhovljena kot tudi ¢lovek sam, Se ve¢: je tudi
sveta, ker brez nje (npr. rodovitnosti rastlin in zivali) ¢lovek nima Zivljenja. Zato ¢lovek v
naravi in okolici vidi znamenja, pojave in stvari, s katerimi je usodno in temeljno povezan.
Eden od glavnih ciljev ljudi predindustrijske druzbe je, da je svet urejen in v ravnotezju,
do vode ni ne premalo, ne preve¢, da je tako s toplino, da se dolzina dneva po zimskem
solsticiju zacenja daljsati, da spomladi ne umanjka nova plodnost vegetacije in podobno.
Ker predindustrijski ¢lovek Zivi predvsem od narave, je njegov svet dober, ko so njegove
osnovne sestavine zemlja, voda in ogenj skladne ter v ravnovesju.

Dosedanje raziskave staroslovanske mitologije in njene materijalizacije v prostoru
so pokazale, da se boginja Moko$ pojavlja v blizini vode, npr. izvira ali jezera, povsem
v skladu s svojim imenom. Njeno ime je namre¢ mogoce, kot kaze Kati¢i¢ (2011, 199),
etimologko izpeljati iz praslovanskega mociti in mokngti, kar oboje pomeni »vlaziti«, in
povezuje s praslovanskim prilastkom mokra(-jp) »moker«, »mokri« in s tem opozarja na
nelocljivo povezavo z vlago. Mokos je tako sinonim za latvijsko Zemes mate, Mater Zemljo
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ali Mater Zemlje oziroma slovansko Mamuv coipy 3emnio, Mater vlazno zemljo (Katici¢
2011, 199; tudi Belaj 2007, 374-389).

Da gre za vazno boginjo stare slovanske vere, kaze njena uvrstitev med kumirje, ki
jih je dal v Kijevu postaviti knez Vladimir leta 980, njeno vztrajno ljudsko ce$¢enje do
sodobnosti pa tudi sledovi njenega imena v toponimih in drugih zemljepisnih lastnostih
(prim. Katic¢i¢ 2011, 211-212). Mokos je pustila sledi tudi v toponimiji juznoslovanskega
prostora. Najbolj znana primera sta ime naselja ob Rijeki Dubrovac¢ki Mokosica (Hrvaska)
in ime potoka Mokos v Prekmurju (Slovenija). Moko$ se v verovanjih Slovanov pojavlja v
razli¢nih oblikah tudi z druga¢nim imenom. Vedno predstavlja Zenski element. Tako se pri
Rusih nekatere njene znacilnosti kazejo v liku ba6a Aea — Baba Jaga (prim. Katic¢i¢ 2011,
215), pri juznih Slovanih tudi pod imenom Baba (Hrobat 2010).

Dosedanje raziskave Andreja Pleterskega (1995, 1996, 2009) so pokazale, da se
elementi (zemlja, ogenj in voda), ki sestavljajo trocan, princip uravnotezenega trojstva,
ki pomeni Zivljenje, kaZejo v prostoru kot kultne tocke v dolo¢enih odnosih. Pri tem se
ponujajo povezave s Perunom, Velesom, Moko$jo, ki so jih v postopku pokristjanjevanja
nadomestili s sv. Vidom, sv. Ilijo, sv. Jurijem, sv. Mihaelom, sv. Nikolajem, sv. Marijo in
drugimi svetniki.

Po ljudskem izro¢ilu lezi v Bohinju (severozahodna Slovenija) v dolini velikanska
Baba, ki deli Bohinj na zgornjo in spodnjo dolino (informacija: Joza Cop). Avtorja sta se
zato odlodila, da razi§ceta, koliko je Babno polje podobno razmeram v Bohinju in ali $e
obstajajo izrocila, ki bi kazala, kak$no je bilo razumevanje Moko#i pri starih Slovanih, in
v kolik$ni meri je z njimi povezano samo ime Babno polje, kar bi pomenilo razlago, ki se
razlikuje od sedanjih (glej dalje).

Babno polje je sredogorsko krasko polje (srednja nadmorska visina priblizno 800
m) dinarske smeri, torej severozahod—jugovzhod. Danes ga razpolavlja meja med Slove-
nijo in Hrvasko. Na njem sta ve¢ji naselji Babno Polje v Sloveniji in Prezid na Hrvaskem.
Prvo velja za najbolj hladno naselje v Sloveniji. V Babnem Polju je cerkev sv. Miklavza
(Nikolaja), v Prezidu cerkev sv. Vida, nad Prezidom na Kozjem vrhu pa cerkev sv. Marije
(Marija Sedem Zalosti oz. Zalostna Mati Bozja). Na vzpetini med obema krajema je praz-
godovinsko gradi$¢e z imenom Vrazji vtec.

2. Poselitev prostora

Babnopoljska dolina je bila poseljena ze v prazgodovini. Na vzpetinici Farjovec ob
zahodnem delu sedanje vasi Babno Polje so naselbinski ostanki, ki naj bi bili prazgodo-
vonski in anti¢ni. Na hribu Vrazji vrtec je prazgodovinsko gradis¢e. Cez dolino pod Vraz-
jim vrtcem poteka poznoanti¢ni zaporni zid, skozi katerega je $la rimska cesta. Pisni viri
neposredno kazejo poselitev doline najmanj od 15. st. dalje. Obstaja precej$nja verjetnost,
da je bil prostor v rabi ljudi neprekinjeno od prazgodovine dalje. To seveda ne izkljucuje
morebitnih sprememb v rabi prostora in v poselitvi sami.

Prva poznana omemba Babnega polja kot pokrajinskega predela je iz leta 1384, ko
je omenjena sedanja Babna polica kot Pabenfelder Poltz (Kos 1975, 453). Babno Polje (Pa-
benfeld) kot vas je imelo leta 1425 5 kmetij (Kebe 1996, 522; Kos 1975, 453,461). Leta 1528
je bilo kmetij v Babnem Polju Ze 9, tedaj so vas opusto$ili Turki, temu pa so sledili $e vpadi
Martolozov. V urbarju iz leta 1606 so nastete 3 cele in dve polovi¢ni kmetiji ter tri kose-
$¢ine (Kebe 1996, 522; Makarovi¢ 1999, 19-20, 34). To se ne ujema z razlago, da Sele vpis
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Eve Kunsel v krstno knjigo 19. decembra 1719 pomeni zacetek ponovne stalne naselitve
Babnega Polja. Tudi podatek iz urbarja gospostva Loz leta 1606, da tamkaj$nje travnike
kosijo podlozniki iz Loske doline (primerjaj: Kebe 1996, 522), ne pomeni nujno, da je kraj
povsem opustel. Nedvomno pa domacini niso ve¢ obdelovali celotnega zemljisca.

Sredi 17. st. si je Peter Zrinjski prisvojil najboljsi del Babnega polja (das beste Stiick
von Wabenfeld) in na njem zgradil lepo vas, imenovano Prezid (ein schobnes Dorf Presid
genannt) (Kebe 1996, 526). Opis zahodne meje vinodolske posesti Frankopanov leta 1260,
ki je sicer mnogo poznejsi ponaredek, nasteva »a Gromache ad Brezidin et Babino polie.
Hec sunt vero confinia a monte maris vsque Babino polie.« V hrvaskem prevodu iz 18. stole-
tja: »od Gromache na Prezid u Babino Polie.« Motivacijo za ponaredek je mogoce najti tako
v tridesetih letih 15. st. (Sagel 1971), $e mnogo bolj pa v 17. st., ko se je zacela ve&stoletna
pravda za Gorski Kotar (Kebe 1996, 532-533).

Slika 1. Sestavine mitske krajine Babnega polja.
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Do 1663 je Prezid cerkveno spadal pod starotrsko Zupnijo in v starotrski krstni knji-
gi so vpisani krsti Prezdancev od leta 1645 do leta 1675. Leta 1656 je kraj naveden kot »Ba-
binu poli seu ... Presit« (Kebe 1996, 530-531). Leta 1689 Valvasor zapise za babnopoljsko
cerkev Sv. Nikolaja, da stoji v Prezidu - S. Nicolai zu Pressidt (Valvasor 1689, 8. knjiga, 758).
V prezdanskih mati¢nih knjigah, ki se za¢nejo leta 1744, se do leta 1785 Prezid imenuje
Babino polie, kr$¢enci iz sedanjega Babnega Polja pa so navedeni kot ex campo parochiae
Lasensis, samo ex campo in nekajkrat ex campo Babinopolie. (Kebe 1996, 526-533). Leta
1781 raziskovalec Baltazar Hacquet imenuje Prezid Persid, oder so viel, als bey der Mauer
heifSt, kjer ocitno podaja ljudsko razlago, da gre za kraj pri zidu (Kebe 1996, 534).V dopiso-
vanju s $kofijskim ordinariatom leta 1806 je Babno Polje navedeno kot Novo Babno Polje
(Neu Wabenfeld), Prezid pa kot Staro Babno Polje (Kebe 1996, 534).

Iz zgornjega pregleda je razvidno, da je Bab(i)no polje sprva pokrajinsko ime, ki
oznacuje celotni del razmeroma sklenjene kraske doline, ki obsega sedanja naselja Babna
polica, Babno Polje in Prezid. Vas Babno Polje se omenja Ze pred turskim pusto$enjem,
ime Prezid pa se nedvoumno pojavlja $ele od srede 17. st. dalje. Sledi sinonimi¢no upo-
rabljanje imen Prezid in Babno Polje ter kon¢no nedvoumna razlocitev v Staro Babno
Polje - Prezid in Novo Babno Polje — Babno Polje. To se ujema z ljudskim izro¢ilom, kot
ga je Ze 1830 zapisal prvi babnopoljski kaplan Jozef Grahek in ga domacini $e vedno pri-
povedujejo (glej spodaj). Babno Polje s cerkvijo sv. Nikolaja je prvotno stalo na Zavodih.
Vas so prizadela turska pusto$enja in je bila s¢asoma opuscena. Kot glavno naselje je nato
zrasel Prezid, ob njem pa se je za tem oblikovala e sedanja vas Babno Polje. Danes je ta
vas sestavljena iz dveh delov: zahodnega, ki naj bi bil po pripovedi starejsi, in mlajsega,
ob katerem stoji Miklavzeva cerkev. Kdaj je prislo do preselitve vasi z Zavodov na sedanji
prostor, bi lahko pokazale arheoloske raziskave. Vsekakor na jozefinski vojaski karti, ki
je nastajala v letih 1785-1786, vas Babno polje Ze v celoti stoji. Tako je oznacen sedanji
vzhodni del vasi, kjer Se ni cerkve. Sedanji zahodni del se imenuje vas Mlakarji - Mlakari
(Rajsp 1995, sekcija 230). Morda so to tiste hiSe, ki jih nasteva urbar iz leta 1606 (glej
Zgoraj).

3. Sestavine mitske krajine (Slika 1)

Smarni gri¢, tudi Smarna gora

To je obronek na severnem robu Babnega polja. Ima izrazit skalnat vrh. Danes ga
prerasc¢a gozd, neko¢ pa je bil nedvomno odli¢no razgledis¢e. Pod gri¢em so Zavodi in
Miklavzeva lokvica.

Zavodi in MiklavzZeva lokvica

Izrodilo

Na Zavodih je bila stara vas Babno Polje, $e v ¢asu pred Turki. Tam je stala tudi pr-
votna Miklavzeva cerkev, ker je bila tam vas. Cerkev je bila blizu MiklavZeve lokvice [po
spontani izgovarjavi vokvical], kjer je Se dandanagnji veckrat voda. Prostor vasi so opustili,
ker je tam mraz in piha, zato so se preselili na sedanje mesto. To se je zgodilo po Turkih, ki
so vse unicili. Vzhodno ob stari vasi je jama Farouski kevdrc. V njej so se med vojno skri-
vali partizani. Tako ime ima zato, ker je bila tam blizu neko¢ Miklavzeva cerkev. Ta je stala
med Miklavzevo lokvico in Farouskim kevdrcem (informacija Francka Mihel¢ic).



Andrej Pleterski, Goran Pavel Santek

Stara vas Babno Polje pa ni prvotno stala tu, kjer je danes. Bila je na odprtem polju
oziroma travnikih severno od danasnje vasi. Skupno napajalisce, voda kal za vas pa je bila
na parceli 1321. Malo se $e poznajo temelji, ostanki kleti kot tudi rusevine cerkve sv. Niko-
laja, ki je stala na gricku poleg vasi. Vas da so pozgali Turki, novo vas pa so kasneje postavili
na mestu danasnjega Babnega Polja. Zvon v danasnji cerkvi je baje $e iz stare cerkve (Ur-
leb, zapisala 10. 9. 1964, pripovedoval Janez Grajs$). Kamenje zidov cerkve naj bi porabili
pri gradnji ceste, ki poteka v neposredni blizini (Urleb, zapisala 14. 9. 1964).

Komentar

Pri topografskem ogledu je bil v krtini na Zavodih najden odlomek grobe luknji¢ave
lon¢enine nedolocljive starosti, v blizini pa kamen v rusi. Sedanja cesta proti Lozu, ki pelje
¢ez Zavode - stara je $la ¢ez Babno polico, je bila zgrajena leta 1859, kot $e vedno prica
spominski kamen na meji med Babnim Poljem in Prezidom. Do tedaj torej so bile cerkve-
ne rudevine Se dobro ohranjene.

Miklavzeva lokvica je kraska kotanja in ima danes vodo samo obcasno, v franciscej-
skem katastru pa je vrisana kot vodna povrsina, kar kaze, da je tedaj imela vodo vecino
leta. Ceprav ima ime po nekdanji Miklavzevi cerkvi, ki je stala v sose$¢ini, je kot naravna
tvorba seveda mnogo starej$a od cerkve. Se ve¢, o¢itno je bila vzrok, da so ob njej posta-
vili cerkev in jo poimenovali po sv. Nikolaju, ki je povezan z vodo (in zato mdr. zavetnik
¢olnarjev). Njegove cerkve so praviloma ob vodi, kar kaze, da je kr§¢anski nadomestek za
Ce$cenje starejSega vodnega boZanstva.

Babno Polje (nare¢no tudi Babino Polje)

O imenu

V Jjudskem izrocilu je ime Babno Polje povezano z Zeno — babo, ki se je ob turskem
napadu na vas zakopala v gnoj in edina ostala ziva (Kebe 1996, 523). Po tej babi se po pri-
povedi domacinov imenuje tudi sosednja vas Babna polica.

So prsli Turcini pa so ledi bezal s polja ven. Ena Zenska, baba, se je pa skriua notr‘ u
gnoj. Se je notr zakapaua, ke nej tua bejzat. Turcini so otisli, baba pa je prsua ven i zato se
zove tam Babino polje (Primc 1997, povedala Ema Pavlin).

Drugac¢no, u¢eno razlago daje prvi babnopoljski kaplan Jozef Grahek v kroniki iz leta
1830. Povezuje jo z izro¢ilom o zgodovini kraja. »Slovensko ime Babno Polje izhaja iz staro-
slovanske besede ,babo’, ki pomeni stari oce. Babno Polje torej pomeni polje starega oceta.
Ta kraj so Turki do tal porusili. Ljudje, ki so se pred Turki umaknili, so se vrnili in se naselili
na mestu sedanjega Prezida, v spomin na svoje pradede pa so kraju dali ime Babno Polje.
Zato se Prezid imenuje tudi Staro Babno Polje (Altbabenfeld), pozneje pa je nastalo sedanje
Babno Polje, ki se imenuje tudi Novo Babno Polje (Neubabenfeld)« (Kebe 1996, 523).

Ime Babno polje pa da je nastalo nekako takole (to je domacinom pripovedoval sta-
rej$i uditelj iz Prezida). Prezid, da se je v¢asih imenoval Babjak. To ime je dobil po rozah,
ki so se tako imenovale, rastle pa so okrog Prezida po mocvirju, danes jih ni ve¢. Prezdanci
pa so imeli svoja polja okoli Babnega Polja in so svoje polje imenovali Babje polje (Urleb,
zapisala 10. 9. 1964, pripovedoval Janez Graj$). Da je ime Babno Polje nastalo po rastlini
babjak, pise v zupni kroniki. Zakaj naj bi bilo tako, ni pojasnjeno. Babjak je gozdna zel, ki
raste ob pasnikih. Uporabljali so jo za barvanje pastirskih palic (Jozelj 1999, 195-196).
Domneva se sklicuje na jezikoslovca Maksa Pleter$nika (Kebe 1996, 523).

Kebe navaja $e druge domneve, ki pa ne temeljijo niti na imenoslovju niti na ljud-
skem izrocilu (Kebe 1996, 523).
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Komentar
Ze Kebe opozarja, da povezava med Turki in Babo ne more biti histori¢na, ker je
krajevno ime starej$e (glej zgoraj) od turskih vpadov (Kebe 1996, 523).

Sv. Nikolaj (Miklavz)

Cerkev je prvotno stala na Zavodih blizu Miklavzeve lokvice (glej zgoraj). Prvi¢ je
omenjena leta 1526 (Kebe 1996, 537). Navaja jo tudi Bizancijev popis cerkva na Kranjskem
iz leta 1581: » Ponbennfelt la chiesa di S. Nicolo« (Hofler 1982, 22). Sneznisko gospostvo je
leta 1606 imelo nad cerkvijo odvetnistvo. Valvasor jo 1689 navaja v Prezidu (glej zgoraj),
kar je verjetno posledica tega , da ni bilo vec vasi in cerkvene soseske. Vsekakor cerkvene
soseske ni bilo $e leta 1716, ko je bila cerkev sv. Nikolaja pridruzena cerkvi na Babni polici
(Kebe 1996, 537). Na jozefinskem vojaskem zemljevidu, izmere zanj so na obravnavanem
ozemlju potekale 1785-1786, je cerkev $e vrisana na prvotnem mestu, vendar je oznacena
(pomotoma?) kot Sv. Kriz (Sveti Kriss), ki stoji v Germaj Dou (Raj$p 1995, sekcija 225), kar
je nedvomno sedanji Jermendol (po mnenju imenoslovca Silva Torkarja izpeljano iz ime-
na Jerman < Herman). 1789 so cerkev zaprli. V poroc¢ilu leta 1793 zato ni omenjena (Kebe
1996, 310, 537).V franciscejski kataster ni vrisana. Njene rusevine so uporabili pri gradnji
ceste, ki je bila koncana 1859 (glej zgoraj).

Kot prica letnica nad cerkvenim prezbiterijem, so leta 1796 sezidali sedanjo cerkev
na novi lokaciji pri sedanji vasi in 1798 prosili za njeno posvetitev (Kebe 1996, 537). Ta
cerkev ima plitve temelje in stoji na zivi skali (Jozelj 1999, 181).

Komentar

Prestavitev cerkve k Ze obstojeci vasi pojasnjuje njeno lego med njivami, Ze nekoliko
zunaj vasi. Obstojeca parcelacija je narekovala tudi njeno usmeritev proti severovzhodu.
Izrod¢ilo, ki se navezuje na Miklavzevo cerkev in imajo mozno mitsko jedro (glej spodaj),
se nedvomno nanasa na staro lokacijo cerkve.

Otrod¢ji hrib
Vzpetina stoji vzhodno od vasi Babno polje. Izro¢ila o imenu ni bilo mogode najti.

Vrazji vrtec in Ali-Pasin grob

Vrazji vrtec je najvi$ja strma vzpetina, ki obvladuje celotno Babno polje. Takoj ob kamnu
kote 904 m je priblizno 10 m $irok okrogel izkop za topovski bunker. Na sredi je 6 m globok
betonski jasek. Gradnjo so zaceli vletih 1939/1940 kot del Rupnikove linije proti Italiji in zato
zgradili do tja tudi cesto iz Babnega polja (Mlakar). Jugovzhodno od jaska je plitvejsi vkop, ki
ima na skali napis »Vrazje vrtoc«. Sam vrh ima 30 x 15 m veliko travnato ravnico. Severno in
vzhodno ga v vedji razdalji obkroza prazgodovinsko obzidje - nasip. Gradi$ce je dolgo pribl.
110 m in 70 m $iroko. Severovzhodno od gradi§¢a preko ceste je Ali-Pasin grob. Gre za nizko
gomilico, ki komaj opazno, do najvec¢ 0,5 m izstopa iz proti vzhodu usmerjenega pobocja vecje
dolinice pod cesto. V dolzino meri nekako 3 do 4 m. Na juzni strani je manjsi kamen (Ziva
skala ali prinesen), na severni pa lezi kamen (70 x 25 cm), ki je neko¢ stal pokonci.

Ime vrha najvisje vzpetine navaja pri opisu meje Kranjske leta 1689 Ze Valvasor:
Noch weiter nach der Culp hinauf bis nach Hinterkostel Siid Ost 3 Meilen nochmals an den
Crabatischen Grentzen: hernach iiber den Wald und das Gebirge neben dem Teuffliches Gar-
ten insgemein Pressida genannt bis hernach oberhalb S. Veit am Pflaum (sonst Fiume oder
Reka gemeintlich benannt) (Valvasor 1689, 100).
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Izrodilo

Vraiji vrtec. Tako ime ima zato, ker so tam plesali vragi (informacija: Francka Mi-
hel¢i¢). Tam so se na poti s Kleka na Slivnico ustavljale ¢arovnice in pile vodo iz Trbuho-
vice (informacija: Filip Ozbolt). Coprnice so po vasi pobirale poredne otroke, jih nosile v
vrtec in tam vzgajale za svoje naslednike (informacija: Kristina Simic).

Dobio je ime po ljudskoj vrazi, naime da su se na tom brdu nekada sastajali »vrago-
vi« i »vjestice«. Kuca kod »vraga« [v dolini pod Vrazjim vrtcem, tik ob meji na slovenski
strani] da je dobila ime po ¢ovjeku koji je dolazio iz Vrazjeg vrtca na sastanak sa djevoj-
kom iz te kuce. Jedne veceri, dok su se ljubili, uhvatila ga je za glavu i osjetila rogove na
glavi i silno se uplasila (Leskovar 2007).

Pr’ nas so ble cuprn'ce. Na RZencevem vrhu in VrazZjem vrtcu so ble. Z vrha na vrh so
se menile z lu¢mi (Primc 1997, 236, povedala Ema Pavlin).

Nasi ljudje so gledali cuprnice. Videli so jih ponoci kot lucke, ki so $vigale od Kranj-
cev na Vrazji vrtec. Drugi so jih videli zdaj na Janezkovi rebri in prec so bile na Vrazjem
vrtci (Primc 1997, povedal Vlade Malnar).

Na Vrazjem vrtcu je zakopan zaklad. Cuva ga vrag (Urleb, zapisala 11.9. 1964). Dok
su djeca tjerala stada na pasu ¢u se glas sa Vrazjeg vrtca. Kako glasno zbori. Al' ga samo
jedan pastir ¢u kako govori: » Patigne po ruase, pavlejce pa nuase!« [Potegni po rosi, povleci
po nosu] A $to bi u stvarnosti htio taj glas re¢i. Da je dje¢ak neumiven na pasu poso i prije
nego §to je do samog vrha doSo opomenuo ga glas s visine da se dosta o sebi ne brine.
Suho li$¢e zaviori glas sa vrha tad prozbori: » Na ovom ¢e mjestu javor rasti, zipka ¢e se od
njih pravit, a koje ¢e dijete u tu zipku le¢i, to ¢e se pribliziti mojoj srec¢i. To ¢e malo dijete
prokletstvo iskupiti. Ja ¢u opet medu vama kao nekad sretan biti.« (Leskovar 2007).

Ali-Pasin grob. Po ljudskem izro¢ilu naj bi se Turkom uprli tudi vag¢ani Babnega
Polja. Pri cerkvi sv. Nikolaja so branilci smrtno ranili tur$kega vodjo. Turki so ga zakopali
na Vrazjem vrtcu (Kebe 1996,285). Ali-Pasin grob je gomilica, kjer je menda pokopan neki
Ali-Pasa (Turek) z zlato sabljo (Mlakar).

Ko je imel Zdravko Klepac 12 let [leta 1952] je bil s svojim bratom dvoj¢kom Roma-
nom (pokojnim) in bratrancem Ivanom Klepcem (pokojnim) na ko$nji na njihovi parceli
na Vrazjem vrtcu. Pomagal jim je stric Vinko Klepac, imenovan Cene, v slavonskih gozdo-
vih poznan kot Skriban. Ker je sonce grelo, so se usedli pod veliko smreko in stric Vinko
je racel z raznimi zgodbami o dogodkih na Vrazjem vrtcu. Govoril je o ¢arovnicah, tur-
gkih vojnah in beguncih. Najbolj zanimiva je bila pripoved o Ali-Pasinem grobu, katerega
gomilica je bila nekaj metrov pred njimi. Pripovedoval je, kako velik ¢lovek je bil. Eden
od fantov je vprasal: »Ali je bil ve¢ji od vas?« Stric je odgovoril, da ni bil velik po postavi,
ampak po funkciji. On je vodil tur§ko vojsko in ukazal ubijanje nasih ljudi in poziganje
his. V nekem spopadu so ga nasi fantje premagali in tu ubili.« Eden od fantov je pripomnil:
»Dobro so storili.« Nato so si odrezali leskove palice, jih dobro o4ilili in jih kot bodalo
zabadali v grob, ali bi zacutili neke vonjave. Stric Vinko je rekel: »Ni¢ ne boste ¢utili, ker je
od tega Ze mnogo let.« Zdravko Klepac se spominja, da je na grobu tedaj $e pokon¢no stal
pribl. 70 cm dolg in 25 cm $irok kamen. Pozneje so ga pri spravilu lesa prevrnili in tako lezi
$e danes (pripovedoval 11. XI. 2011 Zdravko Kepac, zapisal Filip Ozbolt).

Komentar

Pripovedke Vrazji vrtec opisujejo kot zbirali§c¢e in plesi$ce. V pejorativnem besedis¢u
kr§¢anstva naj bi $lo seveda za vrage in ¢arovnice, ki se jih je treba sramovati, jih zanicevati
in unicevati. Ko odmislimo to kr§¢ansko preobleko, postane takoj ocitno, da gre za star
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obredni prostor vrh najbolj vpadljivega hriba ob robu Babnega polja. To njegovo funkcijo
potrjuje arheoloska najdba z njegovega prostora. V globini okrog 40 cm je bila pod velikim
plos¢atim kamnom, na mestu starega vkopa, najdena Zelezna podkev (Ciglenecki 1986,
255). Danes sicer vemo, da podkev ni poznoanti¢na, ampak poznosrednjeveska, vsekakor
pa je $e iz ¢asa pred turskimi pustosenji. Nikakor ne gre za naklju¢no izgubljeno podkev.
Take se z leti sicer s¢asoma ugrezajo v tla in lahko doseZejo precej$njo globino, vendar se
ustavijo na trdi podlagi in nikoli pod njo. Ker je bila podkev pod veliko kamnito plo$co,
je edina smiselna razlaga, da so jo namenoma zakopali. Ker se je to zgodilo na obrednem
prostoru Vrazjega vrtca, moramo misliti na zakop iz obrednih razlogov.

Pripovedi o vragu, ki ¢uva zaklad, in umazanem pastircku, ki ni mogel resiti zaklete-
ga bitja, ker se ni umil, sta seveda tipski in se navezujeta na stare stavbne ostaline tako kot
drugod, kjer v starih rusevinah ¢uva zaklad zakleto bitje (obicajno kaca).

Grob Ali-Page se sicer zdi historicen. Dva kamna na zacetku in koncu za grob mno-
go prevelike gomilice spominjata na muslimanske ni$ane. Arheologko izkopavanje bi
pokazalo, ali gre za pravi grob. Tudi ¢e je, ima zgodba nekaj podrobnosti, ki niso videti
histori¢ne. Prenos od Miklavzeve cerkve na Vrazji vrtec je malo verjeten, razen ¢e »Tur-
ka« niso pokopali domacini, ki so ga namenoma skusali dodatno ponizati z zakopom na
»slabem« prostoru. Tako moznost bi nakazovalo ustno izrocilo z bliznje Bloske police.
Tam je pogumna Mati¢kova dekla Turka prebodla z gnojnimi vilami, ko se je pojavil na
vratih hleva. Kraj, kjer so ga pokopali, se imenuje »Mrhovski delci« (Kebe 1996, 289). Pov-
sem neverjetna je seveda zlata sablja v grobu. Ni nemogoce, da se je pripoved o resni¢nem
dogodku spojila s pripovedjo o starem mitskem dogajanju, kjer je $lo prav tako za spopad
in prostorski premik (prim. Kati¢i¢ 2008).

Gaugarski (nare¢no tudi Gaugarske) hrib in Vragofka

Izrodilo

Tu, pri Prezidu, je Gaugarski hrib. Tako mu re¢emo, ker so bile nekdaj, tri do §tiri
narodi nazaj, gauge. Ce so nekoga kaj krivili, so ga obesili na gauge. zato se re¢e Gaugarski
hrib (Primc 1997, 283, povedal Ivan Ozbolt).

To je bil gri¢, kjer so neko¢ stale vislice. Tu so obesali zlo¢ince, tudi tiste, ki so prisli
v spor s cerkvijo. Kot meja med zgornjim in spodnjim delom polja je bil tudi mikrokli-
matska meja med toplej$im zrakom juzno in hladnej$im severno. Te meje zaradi unicenja
grica, spremenili so ga v peskokop, ni ve¢ (informacija: Peter Leutar).

Tam, k' je dan's Vragofka je bla ankrat ana hisa. Tam je Ziveua ana punca, dejkle, k' se
nej mogua oZenit pa je rekua, da ga bo vzela pa naj bo kakson Ce. Polej je prseu aden lejp fant.
Crne uasi je jemeu i uona ga je gladila po guavi, ke ga je rada mejua. pa je priua do rozickof
na guavi. Tako je vedua, da je vrag. Nej ga ve¢ maraua. Se ga je baua. Uon je Seu in jo skuzi
zvau s tistega hriba, k' se zdej zove VraZji vrtec. Uona hisa, k' je stanuaua notri ta punca, se
zove Vragofka al' Pr' vragofki. Hisa je prav na meji med Slovenijo in Hrvasko (Primc 1997,
167, povedala Josip in Ema Pavlin)

Tan, pr’ Gaugarsken hrib’, k' je danes carina, je bla ena hisa, notr pa so ble tri babe.
So ble zleht. Zato so j'm djali vragofke, hisi pa Vragofka. I tok je ostalu (Primc 1997, 170,
povedal Vlade Malnar).

Vrazji vrtec se reCe zatu, k' so cuprnice hodile gori plesat, vragi so jim pa Spilali. U saki
bajti u Prezid' je bua kaka cuprneca pa so hodile gori plesat. Spud, pod Vrazjim vrtcem je biu
pa Gaugarski hrib, tam so jih pa cuprnice abejsili (Primc 1997, povedal Vlade Malnar).
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Komentar

V pripovedih je $e slutiti sledi prastare zgodbe o poroki in o spremenljivem lju-
bezenskem razmerju med Babo in rogatim Zeninom (prim.: Kati¢i¢ 2008; 2010; 2011).
Topografsko bi utegnilo biti pomenljivo, da je Vragofka ob vznozju Gaugarskega hriba in
ob izviru Mo¢ila. Slednji je nadaljevanje Trbuhovice, ki pred tem ponikne. Sedaj je zajet za
vodovod Babnega Polja.

Cerkev sv. Vida

Stoji v sredis¢u Prezida, o¢itno spada v za¢etno zasnovo naselja. Po navedbi v Kroni-
ki Zupnije Prezid je bila kapela sv. Vida v Prezidu zgrajena leta 1650, sedanja Zupna cerkev
pa 1874 (Kebe 1996, 533). Prej je bila tam mala kapelica. Za gradnjo nove cerkve so se
odlo¢ili po koleri 1855 (120 godina, 16). Prvotna kapelica je stala zahodno pred sedanjo
cerkvijo, tam Kkjer je danes mo¢no obZagana lipa. Sedanja cerkev pa stoji na nekdanjem
pokopalis¢u (informacija: Filip Ozbolt).

Trbuhovica

V pokrajini Babnega polja in Prezida avtorja doslej nista odkrila sestavin, ki bi aso-
ciirale na obrise celega Zenskega telesa. Morda je to tudi posledica odstranitve Gaugar-
skega hriba (glej zgoraj). Vendar pa sta opazila toponim, ki je pomensko in s predstavami,
ki ga spremljajo, izrazito povezan z Zenskim elementom. Nanj so Ze pri prvem terenskem
obhodu opozorili domacini. Povedali so, da je pri Prezidu, ki skupaj z Babnim Poljem lezi
v isti kraski dolini, izvir Trbuhovica, ki priteka iz votline (raziskanih je prvih 100 m: Malez
1969, 112-113) v istoimenski vzpetini, in da po ljudskem izro¢ilu prinasa otroke. Izvir je
mocan, nikoli ne presahne in je najvisje leze¢i v povirju Ljubljanice.

Izrodilo

»U pri¢ama starim kad Zene porode — govorili bi da su malu djecu izvukli iz vode. I
kako je babica na izvor posla, pa s malim djetetom po narudzbi dosla. Da izvor Trbuhovica
ima puno djece, a koje je izvadeno imalo je srece. Za djecaka malog govoriti bi znali da su
pri vadenju sve od sebe dali. I kako je sve dobro pri vadenju proslo, pa je dijete Zivo, zdravo
na ovaj svijet doslo. A za djevojcice da dijete ima manu, jer je pri vadenju zapelo u granu.«
(Leskovar 2009, 40).

Isto izrocilo so kasneje povedali $e drugi pripovedovalci, na primer eden od najbolj
ustrezljivih in najbolje poucenih - Filip Ozbolt: »Cak su poducavale mame, bake svoju
djecu da nije roda donijela dijete nego da je doslo iz Trbuhovice, da ga je voda donijela na
svijet iz Trbuhovice, dakle na neki nacin iz trbuha, odnosno iz Trbuhovice je dijete donijela
na svijet ta majka.« In Peter Leutar: »[otrokom so govorili] donijela te Trbuhovica, ono kad
je bila velika voda. KaZe: Pa kako ste me izvadili? Grabljama.« To predstavo je potrdila tudi
pripovedovalka Kristina Simi¢, ki sta ji avtorja posebej hvalezna. Dodala je ugotovitev, da
ima tudi sam hrib, iz katerega izvira Trbuhovica, ki rojeva otroke, obliko trebuha, ki jo z
lahkoto prepozna vsak, ki ga pozorneje pogleda (Slika 2). Pozna pa tudi izro¢ilo: »Da su u
Trbuhovicu isle Zene zbog neplodnosti i onda su kao na tom izvoru pile tu vodu nekih sedam
dana uzastopce, pa onda prekid od nekih Cetrnaest dana, odnosno oni su to ukazivali po
nekim mjesecevim mijenama i tada bi Zene opet mogle imat djecu. To mi je jedna gospoda
rekla da su lijecile neplodnost na izvoru Trbuhovice«. Prav tako je vedela povedati, da je v
Trbuhovici zivel povodni moz. Prihajal je zvecer, ko se je stemnilo in jemal otroke, ki so bili
$e zunaj. S tem so starsi stradili otroke. Kadar je bilo veliko deZevje in se je slisalo bu¢anje
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vode, so rekli, da se to povodni moz jezi na poredne otroke in slabe ljudi. Da bo pri$el ven
in jih vzel.

Povedala je, da so neko¢ nad izvirom Trbuhovico mu¢ili in sezigali ¢arovnice. To so
bile Zenske, ki so poznale in uporabljale uroke.

Komentar

Razpoka, iz katere tece potok Trbuhovica, ima tako prepoznavne oblike Zenskih ge-
nitalij, da je morala vzbuditi pozornost ze prvemu ¢loveku, ki jo je zagledal. Da gre za
staro kultno mesto, ne more biti nobenega dvoma. S tem je povezana vera v ¢udezno mo¢
tega izvira. Hkrati je vidno delovanje ostre kr§¢anske protipropagande, ki Zenske, ki pijejo
to vodo, enaci s ¢arovnicami, in so jih celo fizi¢no unicevali. V logiki tega je tudi prenos
¢e$¢enja na nadomestno lokacijo kr$c¢anske oblike (glej spodaj).

Cerkev Marije Sedem Zalosti na Kozjem vrhu in izvir Susica
Zgrajena je bila okoli 1851, sedanji videz pa je dobila pol stoletja pozneje. Poznanih
je ve¢ pripovedi o njenem nastanku. Ena pravi, da so jo postavili v zahvalo, ker med kugo

F oot
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Slika 2. Izvir Trbuhovica.
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leta 1855 nihce s Kozjega vrha ni zbolel za to boleznijo. Po drugi se je tamkaj$njim pastir-
jem prikazala Marija in jim rekla, naj recejo star§em, da Zeli imeti tu cerkev. Po tretji so
jo postavili gozdarji, da bi imeli svojo zas¢ito (120 godina, 18-19). Po Cetrti pripovedi so
cerkev postavili na mestu, kjer je stal poseben kamen v obliki pentagrama.

Malo pod vrhom grebena, na katerem stoji cerkev, izvira potok Susica, ki je bil neko¢
bolj vodnat, sedaj pa je ve¢inoma suh. Napaja se iz istega podzemnega jezera kot Trbu-
hovica. Cerkev je kmalu postala romarska, k njej so prihajali ljudje od Gerova do Starega
Trga. Omenjeni izvir je postal priljubljen pri romarjih, ker so menili, da je studenec mla-
dosti in zdravilne vode (informacija: Peter Leutar).

Komentar

Ob demoniziranju stare vere in njenih prostorskih oporis¢ je bilo treba ponuditi
kr§¢anski nadomestek. V tem primeru sta to funkcijo o¢itno prevzela Marijina cerkev na
Kozjem vrhu in studenec pod cerkvijo. Oboje je od Trbuhovice oddaljeno priblizno kilo-
meter. Ni nemogoce, da je bilo »Marijino prikazanje« otrokom sugerirano.

4. Razprava

Babno polje velja za najbolj hladni stalno poseljeni kraj v Sloveniji. Kot kraska do-
lina s poziralniki in bruhalniki vode, ki povzrocajo poplave ob obilju padavin in suso ob
njihovem pomanjkanju, je viden dokaz delovanja mitske Babe, ki dela vreme. Misel, da
se ime polja nanasa prav na to mitsko Babo, podkrepljuje izro¢ilo, ki babo Babnega polja
povezuje s slabim, celo gnusnim. Tu se po eni strani sre¢amo z opolzkimi lastnostmi Babe,
ki se sluzi, §¢ije in prdi (prim.: Hrobat 2010, 207-214; Vince-Pallua 1995-1996), po drugi
strani pa gre verjetno tudi za zavestno kr$¢ansko pejorizacijo stare vere, ki skusa izriniti iz
zavesti starodavno mitsko bitje.

V Prezidu torej obstaja predstava o izviru vode, ki je v bregu, ki ima obliko Zenske-
ga trebuha, in ki prinasa otroke, oziroma otroci od tam prihajajo. Ta predstava je enaka
bohinjski predstavi o Babi v dolini in $e bolj podrobno s tamkaj$njim izro¢ilom, da izvir
Savica prinasa otroke (informacija Joza Cop, Brod v Bohinju). Rojevanje otrok je v tradi-
cijonalni kulturi pomembna sposobnost Zenske in ena od najpomemnejsih stvari na svetu
sploh. Zato je tezko v Trbuhovici ne videti predstavitev Zene, Babe. Slovanska izrocila
Mokos$, Mater Zemljo ali Mater vlazno zemljo prav tako pogosto postavljjajo ob izvire
kot njeno naravno mesto. Sodobne dokaze za to imamo v vzhodnoslovanskih folklornih
praksah pri sv. Petki, kjer njene kipe ali slike obi¢ajno postavljajo na studence, ki jim tudi
obredno darujejo. Kati¢i¢ ob tem daje tudi trdno argumentacijo za razlago kulta sv. Petke
kot nadaljevanje kulta Mokosi (Kati¢i¢ 2011, 214). V predstavi o Materi Zemlji je Zemlja
predstavljena prvenstveno kot mati, njena glavna lastnost je rojevanje potomstva oziroma
rojevanje kot tako. To je ljudem najvecje bogastvo, brez njega ni Zivljenja, kot ga ni brez
pridelka na polju in ga ni brez zagotovitve nadaljevanja svoje vrste. Pomemben pogoj za to
je, kot kaze etimologija imena Mokosi, vlaga.

Kot prepricljivo kaze Katici¢ (2011, 15-116), se Moko$ s pomenom svojega imena
(Mati vlazna zemlja— Mampo coipa semns) v slovanskih in baltskih izrocilih kaze tudi kot
gospodarica — nanu xosaiixa na studencu (ko10043% pomeni studenec in vodnjak) oziro-
ma gospodarica na vratih. Njen naziv gospodarice naj bi bil povezan s tem, da je gospo-
darjeva Zena. Vendar se zdi, da se ta njena funkcija v toku letnih ¢asov spreminja, o ¢emer
na tem mestu avtorja ne bosta razpravljala.
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Vsekakor njena izrazita plodnost, Zenskost, spolnost, tudi eroti¢nost pomenijo, da
odstopa od morda pri¢akovane podobe podlozne Zene. Pojavlja se tako pri vratih na gori,
ki vodijo v nebesni dvor, kot tudi pri vratih v podnozju gore, pri vodenih koreninah sve-
tovnega drevesa. Roditeljica Zivljenja ima tako odnose s suhim, kot tudi z vlaznim svetom.
Ivanov in Toporov mislita, da je to posledica izgnanstva zaradi nezvestobe (Ivanov, Topo-
rov 1983, 190-191), Kati¢i¢ opozarja na svobodo njenega gibanja (Kati¢i¢ 2011, 213), pri
cemer se sklicuje na latvijske daine. Prostor Mokosi ob studencih in izvirih, ki so mesta
vlage in mokrote par excellence, je povezan z njeno pozicijo ob spodnjih vratih. Ume-
stitev Zenskega bozanstva ob izvire je tudi posledica verovanja, da so to mesta, kjer se
kot v votlinah ali breznih ljudem neposredno, dojemljivo in Zivljenjetvorno odpira stik s
podzemnim svetom. Mokos$ ali Mati Zemlja je gospodarica na vratih. Ker so izviri, kot je
Trbuhovica, vrata med svetovoma, je jasna Mokos$ina vloga in mesto ob njih. O tem govori
njena vloga Sojenice, ki ob rojstvu doloca ljudem njihovo usodo (prim. Katic¢i¢ 2011, 61),
in morda $e izraziteje njena vloga Matere umrlih, ker jih pri¢akuje na vratih podzemnega
sveta umrlih (prim. Katic¢i¢ 2011, 148-164).

Ker je Moko$ uteleSenje zenskega elementa, se po pri¢akovanju nanjo najveckrat
obracajo Zenske, kar je v Rusiji dokumentirano ze v 14. st. (Katici¢ 2011, 203-204). Kot je
prikazano zgoraj, se tudi v Prezidu na izvir Trbuhovico obracajo Zenske, ki Zelijo postati
plodne in zanositi. Primerljivo prakso najdemo tudi drugod po svetu, npr. v srednji Aziji,
Kkjer je prezivela islamizacijo. Tako se je v Horezmiji ohranil kult studencev, ki je povezan
z iransko boginjo Anahito. Jalove Zenske tam hodijo k studencem in po odsevu nebesnih
svetil v vodi prerokujejo spol otroka, ki jim ga bo Anahita dodelila, da zanosijo (Katic¢i¢
2011,220-221).

V vsakem primeru so primerjave predstav, ki so povezane s Trbuhovico, in drugih
izrocil o Materi Zemlji osupljive. Zato se zdi, da so se v Prezidu in na Babnem polju ohra-
nili deli starih (in ne zgolj) slovanskih izro¢il. Prav mogoce je, da so jih poznali Ze ljudje,
ki so v tem prostoru Ziveli pred prihodom Slovanov. Starost nastanka celotnega sestava
mitske krajine brez arheologkih raziskav lahko samo ohlapno omejimo s prazgodovino
kot moznim zacetkom in poznim srednjim vekom, ki je terminus post quem non. Da je Ze
rimski limes prostor navidezno razdelil na dvoje in se je na limes naslonila meja Hrvagke,
nas ne sme motiti. Polje je uporabnostno pripadalo njegovim prebivalcem, ki se za uprav-
ne meje niso mnogo zanimali. Kult Trbuhovice je v Prezidu najverjetneje obstajal tudi v
srednjem veku, kar nakazuje izro¢ilo o seziganju ¢arovnic nad izvirom (glej zgoraj). Verje-
tno je $lo za Zenske, ki so tam pomagale s svojimi zagovori in ki so dominantni ideologiji
predstavljajle tolik$no grozZnjo, da jih je usmrtila.

V odgovor na uvodno vpra$anje je mogoce reci, da zaradi vsega navedenega ime
Babno polje izhaja iz za mnoge nepric¢akovanega in doslej neupostevanega izvira Trbuho-
vica oziroma iz Babe, ki lezi v dolini. Kajti tudi ime Otro¢ji hrib v tem kontekstu dobiva
pomen dela Babinega telesa. Morda smemo priteti $¢ Smarni gri¢ (tudi Smarna gora)
in ni povsem nemogoce, da sodi zraven celo $e Babna polica. V Bohinju lahko prepo-
znavno vidimo telo leze¢e Babe, na Babnem polju se to $e ni posrecilo, a vsaj rodilni del
Babe - Trbuhovica je povsem nedvoumen. Morda topografska para Miklavzeva lokvica —
Smarni gri¢ na severozahodu ter Trbuhovica — Marija Sedem Zalosti na jugovzhodu, ki si
stojita nasproti in omejujejta Babno polje, oznacujeta zgoraj opisano dvojno naravo Babe
(Mokosi). Medtem ko je juzni del polja poln vodnih izvirov (poleg Trbuhovice jih je $e
ved), severni velja za su$nega. Gotovo je imel svojo vlogo v kultnem oznacevanju letnega
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ciklusa narave tudi Vrazji vrtec z Ali-Paginim grobom, kar pa mora biti predmet posebne
razprave. Turski vpadi in kr$¢ansko izrinjanje stare vere so dodobra preme$ali in zabrisali
staro ureditev mitske krajine. Vendar je moznost njenega razvozlanja v prihodnosti verjet-
na. Prav tako bo $e potrebno raziskati razmerje med Babo in Mokosjo, kjer ne gre nujno
za samoumevno identi¢nost.

Topografsko se na Babnem polju nakazujejo trije predeli mitskega dogajanja: rojstvo
iz Trbuhovice, poroka (Vragofka in Vrazji vrtec), smrt (Miklavzeva lokvica).
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The Baba of Babno polje
Andrej Pleterski, Goran Pavel Santek

According to local tradition, a huge Baba (hag, woman) lies in the Bohinj valley
in northwest Slovenia, geographically dividing Bohinj into its upper and its lower valley.
Familiar with this tradition, the authors of this essay decided to ascertain to what degree,
if so at all, the circumstances in Babno polje (field of Baba; south Slovenia on the border
with Croatia) resemble the ones in Bohinj. Do old traditions indicating the perception of
Mokos among ancient Slavs still exist, and what are their possible connections with the
term Babno polje?

In order to provide the answer to the preliminary question it is possible to say that
an analysis of folk tradition, written sources, and archaeological data indicates that the
origin of the term Babno polje is in the somewhat unexpected - and as yet unconsidered -
source of the stream Trbuhovica (the related term trebuh denotes stomach), respectively in
Baba lying in the valley. Within this particular context, the oronym Otro¢ji Hrib (Child’s
Hill) acquires the meaning of a part of Baba’s body (as well as Trbuhovica). It may be pos-
sible to include in this context a hill Smarni Gri¢ (also named Smarna Gora), and possibly
even the entire village of Babna Polica in the vicinity. While the prostrate body of Baba is
clearly discernible in Bohinj this has yet not been established for Babno Polje. However,
the childbearing part of the afore-mentioned Baba, the spring Trbuhovica, is quite unam-
biguous. The two topographic pairs, namely Miklavzeva Lokvica and Smarni Gri¢ in the
northwest and Trbuhovica and Marija Sedem Zalosti in the southeast, which are situated
opposite each other and form the borders to Babno polje, possibly indicate the dual nature
of Baba (Mokos$). While the southern part of this extensive field is interspersed with water
sources (there are several others in addition to Trbuhovica) its northern counterpart is
quite arid. Vrazji Vrtec, a local hill with the grave of Ali-Pasa, doubtlessly played a role in
connection with the cultic perception of the yearly cycle of nature; however, this is a su-
bject that will have to be discussed in a separate article. Turkish raids and Christianization
have totally mixed and blurred the original mythical landscape. Yet it may be possible to
discover its secrets in the future, and also explore the relation between Baba and Mokos,
who are clearly not just simply identical.

Topographically three areas of mythic events are suggested in Babno polje region:
birth from Trbuhovica, marriage (Vragofka and Vrazji vrtec), death (Miklavzeva lokvica).
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Pohansky idol z Koufimi, Ceska republika

Nada Profantovd

The paper considers the findings about the archaeologically detectable pre-Christian
manifestation in the hill-fort of Koutim/Kurim in the 10th century written report in Mid-
dle Bohemia. The small non-complete stone »idol«(post), 17 cm in hight, is published in the
article. It is decorated in two lines: The upper brings 5 faces (human masks), the lower one
shows two smaller complete faces with headbands, originally it consisted of 6. The stone idol
was found before the year 1998 near the third wall (fortification line) - not far from the cultic
place near the spring » U Libuse« (fig. 1). It is probably a pagan idol from the 9" and 1 half of
the 10" century with symbolic meaning. The upper faces could symbolise the world of Gods,
the lower one the world of people or world of rules. This idol is unique evidence about the
developed slavic paganism in Bohemia during the 9"-10" century.

Keywords: cultic object, idol, Bohemia, Early Middle Ages.

Motto

A kdyz byli...(rozuméj Cesi) vysvobozeni z rozli¢nych ran morovych, stavéli v celo po
svrchu teceném kniZeti vladate neboli vévody z jeho potomstva, slouzice modlam a biiz-
kiim a bujné slavice obéti podle pohanskych obycejii....

Kosmova kronika ¢eskad (Chronica Boemorum)

1.Uvod.

Nedavno jsem se pokusila shrnout archeologické doklady pohanského kultu v
Cechach a &4ste¢né i na Moravé (Profantovd 2011) a vytvotila mapu s 15 archeologic-
kymi i jinymi doklady kultu (oc. obr. na str. 32, zde obr. 6). Zvlast jsem pro Cechy jesté
zmapovala toponymické doklady (oc. obr. s. 25), u nichz je tfeba doplnit jesté dnes jiz
neexistujici sttedovékou osadu Striboz v jiznich Cechdch, jejiz jméno je zachyceno jen ve
sttedovékych a rané novovékych pisemnych pramenech.

I néktera pomistni jména mohou vypovidat o této problematice, napt. na Moravé
»Pohansko« (zejména v kombinaci s archeologicky objevenymi 3 kultovnimi misty), v
Cechach mezi takové patti napt. poloha Svatovit na katastru Hradistka I (Veltruby) na
Kolinsku.

Z Cech je zachyceno 8 lokalit véetné posvatné hory Rip, skute¢na odkrytd kultovni
mista pod $irym nebem mdme viak jen tfi (Koufim, Praha-Mald Strana, Praha Hrad-
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Obr. 1. Koutim: plan hradisté, A - Akropole, L — vyznaceni kultovniho mista »u Libuse«, B - brdny 1, 2 pohfebisté,
»Libusinka«. Podle Profantovd, Stolz 2007.

pahorek Zizi & celé nejstarsi jddro vymezené ptikopem'). Prostor u posvatného jezirka v

Koutimi ve sttednich Cechach tak patti mezi nejdtilezitéj$i v zemi (zde obr. 1, Profantovd
2011, obr. s. 22).

2. Koufim v pisemnych i archeologickych pramenech

Rozlehlé trojdilné hradisté Koufim (okr. Kolin, 40 ha) ma v ¢eské historiografii
vysadni misto diky vypravéni o boji sv. Vaclava s koutimskym kniZetem, zachyceného
v Kristianové legendé (Ludvikovsky 1978) vzniklé na konci 10. stoleti. V tomto ptibéhu
se koutimsky kniZze, z pozdéjsi kroniky znamy jako Radslav, podvoli diky »nebeskému
vidéni, Ze sv. Vaclav md na Cele zatici podobu svatého ktize«?.

Koufim je jednim z méla nepfemyslovskych hradist, jez zname z Kristidno-
vy legendy ptivodnim jménem (Kurim); o hradisti se dochovala zminka jako o hradu
»poc¢tem lidu mocnéme« a zdroven jde o jedno z pomérné dobtfe prozkoumanych rané
sttedovékych hradist (Solle 1959, tyz 1966).

Bylo zde v prostfednim aredlu hradisté objeveno hradbou, ptikopem a nejspise i
malym prikopkem zvl4st vydélené kultovni misto u jezirka s uméle upravenym biehem

! Posvatnost prostoru indikuje i bajna »Libusina véstba« zachycend u Kosmy, kterd predur¢ila vybér mista pro
jeho vystavbu - cf. Trestik 1997, 338- Pocatky Premyslovc.

? Nejspise se jednalo o motiv ukfizovaného- vlastné o motiv boha Odina, kterym byla dodate¢né vyzdobena tzv.
svatovéaclavska ptilba.
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Obr. 2. Koutim: zjednoduseny plan kultovniho prostoru u jezirka »u Libuse«, podle M. Solla 1966, 2B: Fotka vysch-
lého jezirka u Libuse z 90 let 20. stoleti. Foto N.Profantovd.

(obr. 2, Solle 1966, obr. 5 a 33). Lezelo v misté naproti brané — v komunikaéné vyznam-
ném prostoru. Vstupovalo se do néj od jihozapadu.

Zpracovani archeologickych vyzkumi pfineslo jiz fadu dulezitych poznatkd
zejména pro 9. a 10. stoleti. Presto se je$té objevuji nalezy ¢i situace, které jsou unikatni
a zasadné rozsituji zakladni znalosti o elité sidlici na hradisti, o jejim vztahu ke kfestan-
stvi® ¢i naopak pohanstvi.

Na pldnku v knize M Solla (1966, obr. 33) zaujme z hlediska pohanstvi auto-
rem vyzkumu podrobné nerozebrand skupina ktlovych jamek v blizkosti objektu 136
vychodné od jezirka. Pét killovych jam vytvari pravidelny polokruh (priimér néco pres 4
m) a jedna je umisténa v superpozici k jamé, ptidorysné ve sttedu onoho polokruhu. Dv¢
z jamek jsou asi v superpozici s hradbou. V detailu v8ak nejsou jamy nijak ¢islovany ani
prilis popsany jejich vyplné, ¢imz se jen obtizné prokazuje jejich souc¢asnost ¢i souvislost.
Popis situace jamy 136 se mi nepodafilo nalézt, ani jeji pfitazenik jednomu z minimalné
3 sidlistnich horizontu. Situace rozhodné stoji za blizsi analyzu na zakladé nalezovych
zprav. Misto lezi ve vydéleném prostoru (pfikop) na biehu posvatného jezirka (obr. 2).
Mohlo by jit o rozmisténi idolt (tento ndzor uveden i v Profantovd 2011).

Naposledy jsme publikovali bronzové enkolpion s vyobrazenim svatého - snad sv.
Jiti/Georg (konzultace s K. Horni¢kovou, Prague), z hradi$té- opét z prostoru u jezirka
u Libuse (Profantovd, Stolz 2007), jako dosti starobyly doklad priiniku vysostné krestan-
skych symbolti na hradisté. Nyni obratime pozornost na opa¢ny pél tehdejsich nabozen-
skych predstav — tedy k hmotnému poziistatku pohanské symboliky.

V soukromé sbirce pana Papouska se nachdzel radu let (asi od r. 1987?) maly
kamenny sloupek, pochazejici z hradisté v Koutimi (obr. 1, k nému Solle 1966), z polohy
na Zamecnici - tedy od 3. valu. Poloha na Zamec¢nici je zminovana jiz ve vlastivédné pri-
rucce zr. 1915 (Tiima 1915, 317), pozdé&ji ji ani autor systematického vyzkumu na hradisti
M. Solle nezmiriuje. To spi$e nahrava pravosti nélezu.

3 Interpretace M. Solleho, jez povazuje kilové jémy na okraji viceméné pohanského elitniho pohiebigté
(zalozeného v prostorové souvislosti s pohanskym kultovnim mistem) za doklad malé kiestanské kaple ¢i
hrbitovniho kostelika neni vSeobecné pfijiména, spide se predpokladda mozna existence malé svatyné v pro-
storu pohiebisté na akropoli (Solle 1981, 105; Profantova 2006, 240).
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Obr. 3: Koutim, 1. a 2. strana kamenného »idolu«. Foto L.Svobodovd (Profantovd 2011).

1 2

Poloha je zminovana mezi »roli« hned za polohou U Libuse- s niZ nejspi$e prosto-
rové sousedila. Podle ustni vypovédi dr. J. Pavel¢ika mohlo jit i o polohu u Libuse.

V roce 1998 se tento unikatni nalez dostal do Muzea v Koliné (pfedal jej dr. J.
Pavel¢ik). Pfedmét dosud nebyl védecky zhodnocen, proto se o to nyni pokusime.

3. Popis kamenného pfedmétu

Kamenny sloupek cca 17 cm vysoky, o hornim priméru 7 cm, zdobeny motivem
lidskych masek. V horni ¢4sti je na fezu kruhovy, ve stfedni se jedna o vicehran (sed-
mihran), ve spodni, netplné ¢asti vysoké 4 cm se rozsifuje, ovéem pro netiplnost docho-
vani spodni primeér nelze urcit. V hornim pasu je zobrazeno 5 obli¢ejli, oviem nejsou
vSechny ani stejné velké, ani ve stejné vysce. Obliceje jsou riizné, bez vlasi, jen jeden ma
naznaceny roz¢isnuté vousy. Spodni patro zachycovalo podstatné vice oblicejt, av§ak
kvalitné jsou dochovany 2, 3. jen v zakladnim tvaru, napocitat se daji dalsi 3, zachyce-
né jen v horni ¢asti, dale oldmany ¢i odseknuty. V horni partii sloupku je vydlabana
prohluben o priiméru 4 cm, v jejim dné je jesté otvor, v némz mohl byt zasazen néjaky
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Obr. 4. Koutim, 3. a 4. strana kamenného »idolu«. Foto L.Svobodovd. Nepublikovdno.

vétsi trn, drat apod. nejspise mél sloupek néjaky doplnék z organického materialu, asi
dreva ¢i kary. Obliceje jsou vyvedeny v plochém reliéfu, maji vyznaceny protahlé odi,
nos, ryhou i obo¢i a malou prohlubni tsta. V pripadé vétsiho oblic¢eje je naznacen i
krk. U spodnich obli¢eju je naznacena na hlavé jakasi celenka, pas zdobeny $ikmymi
ryzkami. Jeden z téchto obli¢ejii ma snad naznaceny vousy, av§ak povrch je dosti otte-
ly. Ten vedle n¢j ma jen hlubsi stfedni ryhu pod usty, ta miiZe téZ souviset s ipravou
voust, ale nemusi. Temeno prvniho a tiettho dolniho obliceje nese stopy po naznaceni
vlasti - $ikmymi ryzkami. Vr$ek obliceje ¢. 4 ma téz stopy po vlasech a ¢aste¢né i horni
¢ast ¢elenky. U nékterych ryh se d4 obtizné odlisit, zda jsou druhotné, ¢i jde jen o stopy
neumeélého opracovéani piskovce. Foto obr. 3 - 5., obr.6. Ovérit pravost takového nalezu
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Obr. 5. Koutim, detaily riiznych pojeti oblicejii »idolu«. Foto L. Svobodovd.

je obtizné,* piskovec je mékky kdmen pomérné snadno opracovatelny, sloupek ma uv-
nitt prohluben (s jesté nize vyhloubenym stfedem), takze mohl byt piivodné doplnén
prvkem/y z organického materidlu.

* Srovnej: J. Fridrich 1967: Ovéfeni ptivodu sosky z Modian; prispévek k metodice vyzkumu pravékych pamatek
uméleckého charakteru: Archeologické rozhledy 19, Praha 1967, 733-766. My jsme pouze s prof. Roytem kon-
zultovali eventuelni mladsi ptivod nélezu z hlediska umélecko historického, pro kvalitni trasologii nemame
vhodné badatele. Pro pravost nalezu by mohla jako indicie mluvit ta skute¢nost, ze nélezci »jeho objev« ani
po vice nez dvaceti letech nepfinesl medidlni ani jinou »slavu«, do muzea se sloupek dostal v r. 1998 a dosud o
ném nebyla napséna ani ¢arka.
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4. Interpretace

Pokud by se nejednalo o kvalitni falzum z 20. stoleti (s dobrou znalosti slovan-
skych idolil), mdme pred sebou netplny pohansky idol. Vzhledem k existenci ¢aste¢né
ohrazeného kultovniho mista v prostoru u jezirka »U Libuse« ¢i »Libusinka« (obr. 1, 2,
Solle 1966, Profantovd, Profant 2000, 205— 207 s obr.), datovaného do 9., ptipadné na
pocatek 10. stoleti, nelze existenci idold na hradisti zamitnout. Dosud se predpokladalo,
ze §lo o idoly dfevéné a tedy nedochované.

Oblic¢eje jsou provedené velmi jednoduse, takze stylisticky rozbor 1ze sotva uplat-
nit jak pro ovéfeni pravosti, tak pro zpfesnéni datovani.

Vychazime tedy z toho, Ze zndme kamenné vicehlavé idoly u Slovant, Ze Slované
pouzivaji idoly monumentalni (Zbruc) i malé pfenosné (napt. dfevény idol z Wolinu -
Profantovd, Profant 2004, obr. s. 240 - a barev. obalka), ke kterym by patfil nejspise i nas
exemplat. Mohl mit v8ak i stabilni umisténi, nebot jeho celkovou vy$ku nezname a s pti-
padnym dfevénym doplikem (napt. kloboukem) mohla dosahovat i 50 cm nebo o néco
vice. To mohl byt idol uzivany jednou rodinou. Rozdily ve velikosti idolii odpovidaji rtiz-
né velikosti kultovnich mist od téch o priméru 21 m (Peryné u Novgorodu - Sedov 1982,
gl I11, ris.18, Tab. 73:9) po »soukromé svatyiky« o priiméru cca 2 m (Bfeclav-Pohansko
— Dostdl 1968, Profantovd 2011, obr. s. 24, Profantovd, Profant 2004, obr. s. 50).

Ted se chci vratit k podobé obli¢ejti a upozornit na vzdalenou obdobu z Usedomi,
kde byla nalezena piskovcova »matrice s obdobné stylizovanym obli¢ejem« ovéem zve-
fejnénd bez métitka, bude nejspise vyrazné mensi (Biermann 2006, Abb. 5). Je datovana
do 12. stoleti a je povazovana za soucast kovolitecké dilny. Dalsi jednoduchy oblicej v
kamenném provedeni zname z dne$niho Rakouska ze St. Martin am Silverberg, oviem
tam jsou tvare zobrazeny pod sebou (Profantovd, Profant 2004, 198 — 9 s obr., Glaser
1996). Tento idol vSak nemd primarni nédlezové okolnosti, tak jako vét$ina vyjimecnych
nalezt tohoto druhu. Datovat jej miizeme jen do raného stfedovéku.

Vétsina dosud znamych idoltt - drobnych i monumentalnich mé ¢tyfi obliceje
jako vzacny idol ze Zbrudi (Szymariski 1996), vzacnéji 6 (Wislica- cf. Profantovd, Profant
2000, 173 s obr.) ¢i 7. Pét obli¢ejii mél mit podle pisemnych prament jediné bih Pore-
vit (u Saxa Grammatica zminéno 5 hlav, Profantovd, Profant 2000, 174), a téZ Porenut,
uctivany v Korenici (dnes Gars v Némecku) - ovSem tento mél mit 5. obli¢ej na hrudi’,
nikoliv soutadné na hlavé. Obé bozstva mohla souviset s kultem plodnosti, Porevit se
uctival uprostred léta. Kamenny objekt se 4 obliceji prezil na vrcholu (v lucerné) roman-
ské rotundy v Plav¢i (Morava) umistén tak, ze nebyl z lodi viditelny (Kovdrnik 2007, bar.
foto Milosevi¢ 2011, obr. 41).

Podobné téz romanska krtitelnice z kostelika na Magdalensbergu/Stalenska gora v
Korutanech ma vice oblicejii a je chapana jako prezitek pohanskych predstav a zptisobu
vyobrazeni

Kapesni parohovy idol z Wislici v Polsku - ma je$té jeden podobny detail: vyzna-
¢eny pasek nebo celenku a snad nezfetelné nad ni vlasy, déle vyrazné zaspicatélé konce
obli¢ejt — brady - (cf. Tab 4: 2,3).

> Tomuto pojeti je nejblize pravé idol ze St. Martin am Silverberg, ktery ma jednu tvaf posazenou na $irokém
krku -to muzZe byt i stylizovana hrud, nasledoval-li jen sloup.
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Zaspicatélé brady oblicejii maji i kovové idolky na tycce i zavésné z Novgorodu
(Profantovd — Profant 2004, 84 s obr.) nebo nékteré ploché dievéné soucasti ohrad chra-
mi (Ralswiek), kde jde o znazornéni vousti. Celenka na obli¢ejich spodni fady mtize mit
symbolicky vyznam - pokud by $lo o svét lidi, miize souviset s pfedavanim (nabyvanim)
moci ¢i jinym specidlnim postavenim (napt. postavenim Zrece jako prostfednika lidi s
ostatnimi svéty). Tvare maji spiSe bezvousé - jen v jednom pripadé lze uvazovat o vou-
sech — vét$§ina dochovanych vyobrazeni je také bezvousd (tak i popis Svantovitiv), nékdy
s knirem (Swedt/Swie¢ — Profantovd, Profant 2004, 217 s obr.; bar. Simpson 2000, s.138,
snad i znamy idolek z Wolinu).

Jistou obdobou mimo slovansky svét predstavuje kamenné »Zezlo« se ¢tyfmi plas-
tickymi protahlymi obliceji na obou koncich, doplnéné v horni ¢asti o kulovity ttvar,
puvodné, ukonéeny bronzovym ozdobnym kruhem se so$kou zvifete v horni ¢asti, z
hrobu pod lodi ze Sutton Hoo (Evans 2002, Pl. s. 34-35, 83-84, Fig. 71, 72 a bar.32a,
Ahmedow v tisku). Je vysoké 20/40 cm (2 méf.) a je povaZovano jak za symbol moci,
tak se mu pfipisuje specielni vyznam v barbarizovaném svété pohanskych predstav a
symboltl - snad néjaky totemicky vyznam. Jde rovnéz o kombinaci kamene a dals$iho
materidlu - bronzu, na konci kruhového kovani je soska zvifete s parozim - snad jelena.
Ani v anglosaském a severském svété nema tento predmét analogie, proto chybi kli¢ k
pochopeni jeho vyznamu.

Tradi¢né jsme v Ceskych zemich té7 postrddali nalezy idold, ve slovanském pro-
stredi vétSinou vyrdbéné ze dreva, jeZ se v nasem prostredi uchovava vice nez sporadic-
ky. Prestoze jsme o jejich existenci povSechné informovani i z domacich zdznam?,® pti
konkrétni predstavé o jejich podobach jsme si vypomahali nalezy z Polska, Némecka,
Ukrajiny’ ¢i dochovanymi popisy idolt Svantovita, Triglava® apod.

5. Zavér

Na Koufimi se pravdépodobné podafilo najit netplny kamenny pohansky idol,
zobrazujici vicehlava bozstva, pfipadné i jiné mytické bytosti. NemtZeme samoziejmé
ur¢it konkrétniho zobrazeného boha, ovsem poétem tvéaii ani zpisobem zobrazeni se
nevymyka tomu, co o slovanskych bozich vime.

Dva pasy oblic¢eji nad sebou mohou, podobné jako se interpretuje situace u idolu
ze Zbrudi (Profantovd, Profant 2004, 243 - 246, Szymariski 1996), naznacovat rizné sféry
vesmiru: napt. sféru bohi a sféru lidi ¢i prostfedniki se svétem lidi, vzhledem k odlome-

ni sloupku na ném mobhla byt zastoupena jesté jedna (podsvétni) sféra.

¢ Jako motto uvedeny citdt z Kosmy (Kronika Ceska), ale predeviim zminky ze svatovaclavskych legend
Crescente fide a Legenda tzv. Kristiana, viz J. Ludvikovsky: Legenda Christiani /Vita et passio sancti Wenceslai
et sancte Ludmile ave eius (Kristidnova legenda /Zivot a umuceni sv. Viclava a jeho baby sv. Ludmily/; 90. 1éta
10. stoleti), ed. J. Ludvikovsky, Praha 1978. Crescente fide (Kdyz se $ifila vira; brzy po 975) bavorské verze
legendy in Fontes rerum bohemicarum, ed. J. Emler, Praha 1873. Pteklad latinské legendy in V. Chaloupecky:
Na usvitu kiestanstvi, Praha 1942. V obou legendéch se hovofi o ni¢eni idolt v 1. tietiné 10. stoleti.

Napi. Wolin, Jankowo, Zbru¢ viz N. Profantova — M. Profant 2004, Encyklopedie... 89, 243-6.

Saxo Grammmatikus, »Ciny Danii, in: L. Niederle: Zivot starych Slovant, zejména II/1 Vira a niboZenstvi.
Praha 1924. Helmold, In: Knéze Helmolda slovanska kronika, Praha 1947 (&es. pt.), cf. téz N. Profantovd - M.
Profant: 2004, Encyklopedie.., Praha, 210, 211, 222.
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Obr. 6. Mapa archeologicky zjisténych dokladii pohanského kultu: pohanskych svaty#i a idolit. Podle N. Profantové
2011. Nemapovdny castéjsi doklady konkrétnich ritudlii (stavebnich ¢i jingch obétin). Vysvétlivky: a - svatyné na
hradisti, b - vice svatynék na hradisti, ¢ - svatyné i doklad ritudlu mimo hradisté, ¢ — kamenny stolec, d - pos-
vdtnd hora, e - idoly nebo zdvésky s tvdri boha. Lokality: 1 Bieclav — Pohansko, okr. Breclav (3 kultovni mista), 2
Hluk - mohylnik-zavések, okr. Uherské Hradisté, 3 Chotébuz — Podobora, okr. Karvind, 4 Koutim, okr. Kolin(a,e), 5
Mikulcice, okr. Hodonin (1,2), 6 Olomouc, okr. Olomouc, 7 Praha - hrad, okr. Praha 1, 8 Praha — Mald Strana, okr.
Praha, 9 Radhost, okr. Vsetin, 10 Roztoky u Prahy, okr. Praha zdpad, 11 Rip, okr. Litométice, 12 Srbsko — Sokolka,
okr. Mladd Boleslav, 13 Uherské Hradisté — Sady, okr. Uherské Hradisté, 14 Zatec, okr. Zatec, 15 Letonice, okr. Vyskov,
16 Kldstov, okr. Vsetin. Pro velké nejasnosti nezatazeno Hradsko u Msena, ani Praha — Lahovice (Cechy).

Pokud budeme povazovat idol za autenticky, vznikl nejspise v 9. ¢i 10. stoleti, kdy
se rozvijelo hradisté starokoutimské a kdy nebylo pohanstvi jesté vytlaceno zcela na
okraj spolecnosti.

Jednd se o prvni nélez pohanského idolu v Cechéch a na Moravé, i kdyz existenci
drevénych idolti mdme na Moravé doloZenu nékolika nalezy kultovnich mist s ktilovy-
mi jamami, interpretovanymi jako jamy po drevénych idolech (Bfeclav- Pohansko - 2
kruhové svatynky, patrné i Chotébuz- Podobora - souhrnné Profantovd, Profant 2004,
50-52, 83, Koutil 1998, 99-101, obr. 37). Skute¢né idoly se dochovaly vétsinou mnohem
severnéji (Jankowo se 2 obliceji s vousy, Fischerinsel- (muzsky i Zensky) pisemnou zmin-
kou je dolozen trojhlavy idol i blize k nasim hranicim - v Brandenburgu (pro 12. stoleti
- byl zniceny za vlady Jindficha Lva - cf. Profantovd, Profant 2004, 49-50, mapa s. 237).

Prostorové proluky nalezti v§ak v zddném ptipadé neznamenaji absenci jevu, sva-
tovaclavské legendy Kristianova (Ludvikovsky 1978) a Crescente fide (Emler 1873), obé
jesté z 10. stoleti, zminuji ni¢eni idolt v Cechach v dobé Spytihnévové (895-915) a Vac-
lavove (924/5-935).

Kamenné idoly jsou v malém poctu dolozené u vychodnich Slovant (Zbrug, idol
boha Velese pisemné), ojedinéle i u jiznich (Dalmacie, Vacan i St. Martin am Silveberg
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(32 cm), ale i Garvan v Bulharsku, kde $lo o maly idolek (25 cm) nalezeny v domé-polo-
zemnici ¢. 102 u pece- ovSem jen s jednim obli¢ejem, nasazoval se na dfevény kil, z 8-9.
stoleti-VaZarova 1986, Profantovd, Profant 2004, 74). Proto nas nemusi ptili§ prekva-
povat i jeho ojedinély vyskyt u zapadnich Slovani. Zejména, kdyZ v kulturné ne prilig
vzdalené Wislici (Malopolsko) se nasel prenosny idol parohovy, a kdyz vyobrazeni boha
¢i démona se objevilo také na Moravé, byt v kovovém provedeni, jiz v zavéru 8. ¢i na
pocatku 9. stoleti (Hluk a Olomouc — Profantovd 2010, taz 2011 s obr. s. 27).

Pétitvarnost nékterych bozstev zapadnich Slovanu je navic bezpe¢né dolozena
pisemnymi zminkami.

Kamenny netplny idol z Koufimi se stal nejspise zcela ojedinélym svédectvim o
rozvinutém pohanstvi v Cechéch 9.- 10. stoleti. Mohl byt doplnén bud dfevénym prv-
kem (tvari) ¢i vyobrazenim néjakého vyznamného atributu (napf. klobouku), pfipadné i
dvéma riznymi atributy podle konkrétnich slavnosti.
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Poganski idol s Koutima, Ceska republika
Nada Profantovd

Delo povzema dosedanja spoznanja o arheolosko ugotovljenih predkrs¢anskih
pojavih na gradi§¢u Koutim na osrednjem Ceskem. Sedaj je na novo objavljen kamnit
stebri¢ek z dvema vrstama okrasa. Zgornja vrsta prikazuje 5 obrazov, spodnja 6 manjsih,
od slednjih sta dva ohranjena v celoti. Stebricek je bil prvotno visok ve¢ kot 22 cm in ga je
najverjetneje dopolnjeval del iz organske snovi (kapica, klobuk), ki ga je podaljseval.

Stebricek je nagel amater pred ve¢ kot 20 leti na gradiscu blizu tretjega okopa -
torej ne dale¢ od kultnega prostora pri mlaki U Libuse (obr. 1, 2). Sedaj je v muzeju v
Kolinu. Ce to ni izjemno posrecen ponaredek, gre za idol iz ¢asa od 9. st. do prve polovice
10. st., ki prikazuje dve sferi: najverjetneje sfero bogov in sfero posrednikov med bogovi
in ljudmi oziroma sfero vladarjev(?). Iz pisnih virov poznamo samo enega boga s petimi
obrazi — Porevita (Saxo Grammaticus na zacetku 13. st. omenja pet glav). Vendar zaradi
tega nikakor ne istovetimo idol¢ka s tem bogom, ampak Zelimo samo opozoriti na obstoj
bogov s petimi obrazi pri zahodnih Slovanih.

Kamnit predmet s $tirimi obrazi je prezivel na vrhu romanske rotunde v Plav¢u
(Moravska), kjer je bil name$cen tako, da se ga ni videlo iz ladje. Podobno ima kropilnik
v cerkvi na Stalenski gori/Magdalensberg na Koroskem ve¢ obrazov in ga je mogoce ra-
zumeti kot prezitek poganskih predstav in na¢inov upodabljanja.

Nepopolni kamniti idol s Koutima je verjetno edinstvena pri¢a razvitega poganstva
na Ceskem v 9. - 10. stoletju. Gre za prvo najdbo poganskega idola v Ceski republiki.



IIpepunkara co 300-anTponomoppuu 1
TeMOHCKM 06erekja BO CIOBEHCKMTE MUTCKH
TPpaguIINu

Huxoc Yaycuouc

Five fragmented tiles originating from the 15th century and found in Prague are the
research topic of this text. A woman and another zoo-anthropomorphic figure spinning in
front of a spindle can be seen on the better preserved examples. An attempt has been made
to connect the second figure with: (1) some forest or house female spirits from the Slavic
folklore that are linked to the textile activities; (2) the initiation rites of girls into adult
women through symbolic transformation from the natural sphere (animal, bear, forest)
into the cultural (a wife, a house-socium) through the act of spinning and other textile
activities.

Keywords: Slavic mythology, female forest spirits, female house spirits, Mokosh,
spinning, weaving, initiation.

[71aBHMOT HOBOJ Ha OBA MCTPA)KyBakbe Ce HEKOIKY eKCIIOHATH KOJ Ce BO COCTaB
Ha koneknujaTa Ha Museum hlavniho mesta Prahy. Ce paboru 3a net, mpegmeru, moBeke
VIV TIOMaJIKy (pparMeHTUpaHHU, KOM Ce OIlpele/ieHM co TepMuHOT »kaxmu« (kachle).!
Toj moppas6upa efeH B KepaMU9KY I/IOYM OFHOCHO TY/IM HaMEHETH 3 IPaJierbe T.e.
006710)KyBatbe Ha eHTeprepHN foMalHy nedku (cr1. 1 - 4). [Ipumepounte npumnaraar Ha
OHaa KaTeropuja 4uja 4eHa CTpaHa e penjeHO OOMMKyBaHa CO GUIYPATHU MOTHBIHL.
Kaj mopgo6po 3auyBaHNOT npuMepok (CII. 2), KAKO MeCTO Ha IIPOHAOrame ce HaBeAyBa
»Praha 2, Novoméstka radnice u sv. Lazara«, fogeka kaj fpyrure, TaKBYU IOfJaTOLIM He Ce
HaBefieHu. CuTe IPYMEPOLIY Ce fAaTHUpPaaT BO BTOpATa IIOIOBMHA Ha 15. Bek.?

1. Onuc Ha KOMIIO3UITMUTE

Bps ocHOBa Ha egMHCTBEHATa HAM IIO3HATaTa IyOMMKaLyja 1 nozaronute u ¢po-
torpauute o6jaBeHN BO Hea, MOXXeMe [ja 3aK/IydnMe fieKa ce paboTH 3a MeT »KaXJIN«
Ha KOu O1J1a TpeTCTaBeHa MCTA, VTN MOIIHE CTMYHA ClieHa. [[pMMEPOKOT CO KaTaIouIKu
6poj 266 (i¢. 9338; tab. 52: 1; mmpounHa 201 mm) e 3a4yBaH Pe4MCH BO LIeNOCT (CIL. 2).
Bo xBajpaTHa paMKa e IIoMecTeHa KOMIIO3MIIVja OF fBe (pUIypu KO ce Haoraar JieBo
¥ [IeCHO Off efIHA LIeHTPaIHO IocTaBeHa ¢pypka. Pypkara e 06nmKyBaHa BO BUJ, Ha Bep-
TUKaJIeH cTall (UKCHpaH Ha IIOCTAMEHT, Ha 4lj BPB ce Haolaja Ipera Koja e JieHeC BO

! Bo MaKe[lOHCKHMOT ja3uK (TOBOPHMOT U INTEPATYPHUOT) He TOCTOM JIEKCEMa CO 0Ba 3HaUEHbe, IOPajM MTO BO
TEKCTOT Ke ce KOPUCTUMeE CO KMPUINYHa TpaHcKpumnuja Ha kachle, craBena Bo HaBogHMIIN.
2 Richterova 1982,43, 44.
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Cn. 1. »Kaxna, 15. eex, Museum hlavniho mesta Prahy (cnoped: Richterovd 1982, Tab. 52: 4).
Cn. 2. »Kaxna, 15. eex, Museum hlavniho mesta Prahy (cnoped: Richterovd 1982, Tab. 52: 1).
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Cn. 3. »Kaxnas, 15. eex, Museum hlavniho mesta Prahy (cnopeo: Richterovd 1982, Tab. 52: 2).
Cn. 4. »Kaxnac, 15. eex, Museum hlavniho mesta Prahy (cnopeo: Richterovd 1982, Tab. 52: 3).
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IIpemunkaTa co 300-aHTPOIOMOPQHI 1 AEMOHCKM 00e/Ie)kja BO CTOBEHCKUTE MUTCKY TPAULINN

Hajro7eM feJl yHUIITeHa. Bp3 ocHOBa Ha 3auyBaHuTe GparMeHTI MOXe Jia Ce IPeTIOC-
TABU JieKa Taa 6MIa MpuKakaHa CTUIM3MPAHO, BO BUJ] Ha CETMEHT PACYIEHET CO BEP-
TUKaJTHU U O71aro pasbpaHyBaHu 6pas3au (BUAM ja pectaBpauujaTa). [lecHo of pypkara
e IIpUKa)kaHa cToeyka QUIypa Ha )KeHa, 00/edeHa BO JOITO 3MOTHMINTE KOe JOCETHYBa
o 3emjara. Taa co pakaTa [PXKU efjeH IIpaMeH Koj M3JIeTyBa Off KYIIOT Ipefa mocTaBeH
Ha QypKara, ofieKa mpef Hea ce Haora OMKOHIYEH CETMEHT CO KOCHU KaHelnypy Koj ode-
BU/JHO IIPMKa)XKyBa BPETEHO CO HAMOTaH KoHel|. [IouHyBajK1 Off I/1aBaTa, BIOJIK LIeTNOT
rp6 ce mpoTera JOIIT IIpaMeH Off Hej3auHarta Koca. Of CIpoTyBHATA CTpaHa Ha QpypKaTa e
IpeTcTaBeHa yuITe efHa QUIypa, Koja e cefHaTa Ha cTonde. [ToBrcoKa e off IIpeTXogHa-
Ta, OMMIEjKM 1 TOKpaj Toa LITO CeAy, Hea ja IpeMalIyBa co cBojaTa BucounHa. Taa, Kako
" mpeTxofHaTa Qurypa, co efHaTa paka MOCErHyBa KOH mpefaTa of ¢ypkara, gomexa
CO ApyraTa o fpXXu, IIOTOYHO ro Aonupa (BepojaTHO ro BPTH) BPETEHOTO, KOE BO OBOj
CIIy4aj e IpUKaXXKaHO BEPTUKATHO. 3a pas/inKa off mpBaTa Gpurypa, Kojalto e ImpeTcTa-
BeHa CO jaCHO ¥ ieTa/bHO 0OnuKyBaHa objeka, oBaa e 6e3 obmexa. VIckydok mpercra-
ByBaar f{BaTa [lapajIe/THO KaHeNMPaHM IOMYKPYKHM CETMEHTI BO IIPEJIe/IOT Ha TPajiiTe
u pamoro. ITo cBonTe 3padecTy KaHeIypy Tue ce OHeKae CIMYHN KaKO Kaj )KeHCKara
¢durypa, a 6u MoxKelle a IpUKaXKyBaaT HeKakoB BUJ Ha roprepa (gorguera).’ Cenax, Hu
Ce YMHI I0OBEPOjATHO fieKa OBOj CETMEHT, Kaj BTOpaTta (puUIypa, It IpuKa>KyBas KOjKITE.
HoseTe 1 ce Manu ¥ TEHKM BO OTHOC Ha TETOTO, CBMEHY BO KOJIEHATa M CO CUJTHO TIOTEH-
UUPAaHN TONTU HOXKHY mpcTy (vau KaHim). Ha ncT HauuH ce mpeTcTaBeHu 1 MPCTUTE
Ha panere. Ie/10TO Teo, BKIYIyBajKIL I'l ¥ eKCTPEMUTETUTE, € VICIIOTTHETO CO PAMHU I
cBreHn 6paspu. Ha 3agHMOT #er ce HaceTyBa MaJl CErMEHT KOj BEPOjaTHO IIPUKAKyBaJl
omail, mogo6po BUAINB Ha BTOPMUOT IpUMepPOK (cr1. 1). Vako rmaBara BO HajroneMnor
[ieT HeoCTacyBa (IeHec e felTYMHO PeCTaBpMpaHa), Bp3 OCHOBA Ha 3a4yBaHUOT HOJIEH
[ieTI Off IMLIETO ¥ BPATOT, MOJKe JIa Ce 3aK/Iy 4y [ieKa U Taa Ouia KaHenupaHa co IIOTeHKN
napasenHu 6pasan. 3a7 BpaToT e 3a4yBaH efieH KOCO IIOCTaBeH CEerMeHT (MCTO TakKa Ka-
He/MpaH) KOj ce YMHM IIPUKAKYBAJI [1e/ Off KOCara, KOj ce CIyIuTa KOH IpboT.

Bropuor npumepok (karamormku 6poj 270; i¢. 89 123; tab. 52: 4; Bucounna 100
mimm) npunaraa Ha »KaxJla« Co IPMKa3 Ha UCTaTa CLIeHa, Of KOj e 3a4yBaHa fiecHaTa Qu-
rypa IITO € pedrcy NAeHTNYHA Ha peTxofHara (criopenu ci. 1 u 2). O Hea IOBTOPHO
He0CTacyBa I7IaBaTa, TOPHUOT Jien Of (ypKara, a OBOj IaT U Iie/lata JecHa IMOJI0BMHA
€O XeHcKara Qurypa.

Bo karasoror ce my6nmuKkyBaHu yurre Tpy GpparMeHTy KOV HajBepOjaTHO mpumara-
Jie Ha IECHMOT [Ie/T Off »KaxXJla« CO IPUKa3 Ha MCTa WIN CIMYHA cleHa. Tre rn umaar
CreHUTE KaTanolky 6poesn: 267 (ic. 89 126), tab. 52: 3, Bucounna 144 mm (cr. 4); 268
(i¢. 89 120), makc. guMensuu 127 mm, 6e3 nmpunoxena ororpaduja; 269 (i¢. 89 121),
Makc. guMeHsuu 105 mm, tab. 52: 2 (c1. 3). Ha HuB e 3a4yBaH JOHUOT Jie/I Off AeCHATa
¢urypa obredeHa Bo 3gomHNIITE (BO HEKOU AETA/IM PA3TNIHO Off IIOTOpE OINIIAHOTO),
CO [ie71 Off KOcaTa ¥ CO IIPeTCTaBa Ha BpeTeHa (BO eHMOT C/Iydaj He efHO TYKY JBe).

* Epen Buj npoumipena (Hekoraiu 1 HabpaHa) KparHa Koja ro IIoKpusa BpaToT, paMersaTa i rpagute (Cresnna
- Xamososa 2012, /roprepa/).
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2. JoceramiHyu MHTEpPNpPETALAN

CreHara o IIpMKaXkKaHUTe »Kax/u« J. PuxtepoBa ja ugeHTUPUKYBa Kako »lesni
muz (d’dbel?) a Zena«, Ipu IITO MOjacCHYBa ieKa Ha HUB e NpMKaXkaHa CIieHa BO Koja
faBOJIOT ja yum xeHata fa mpene: Ddbel uci Zenu ptist (ddbel - vpravo sedici postava,
Zena - toici, uprostied preslice a 2 civky, vliasy Zeny volné splavajy); Sedici postava dabla,
odvijejictho len na civku z pfeslice; Zena md at (...) pred ni lezi 2 civky se Inem (...)"*
Bps ocHOBa Ha mpuKa)kaHaTa KOMIIO3NINja, IPYMEPOLIUTE Ce KIaCU(UIIPAHL BO Ka-
Teropujarta »61OMMjCKM cTapo3aBeTHU ClieHM«. Bo HaM jocTamHaTa my6nuKanuja, Kako
HOTKpeIla Ha OBaa uAeHTU(UKaALNja He e MPUIOKeHa HMKAKBa apryMeHTaluja Win
KOHKPETHO L[UTMPAHA TUTepaTypa.’

JIBa efleMeHTV HaBeyBaaT KOH COMHEXX BO OFHOC Ha OBaa MHTepIIpeTalyja: - BO
»CBeTOTO IIICMO« He e IT03HaTa CLieHa BO Koja FaBOJIOT Y4y HeKoja XKeHa Jja Ipefe; - Je-
BaTa purypa ru Hema obejexjaTa KOy ce TUIIMYHY 3a IpeTCTaBaTa Ha FaBOIOT. BropaTa
MHTepIIpeTalMja Ha UCTPa)KyBadoT, CIOPeN Koja ce paboTu 3a IIyMCKM 4OBeK (»lesni
muz«), He Moxe coceMa fa ce oT¢dpy. Ce YMHY BepojaTHO feKa KaHeMpaHuTe Opasau
Ha ¢urypara, Taa 'l TOJIKyBa KaKo 3HaI[y Ha HOKPYEHOCTA Ha Hej3HOTO TeJIO CO BIaK-
Ha T.e. KP3HO, IITO 3ae[JHO CO BepTMKaHATa AUCIIO3UIja ¥ 300-aHTPOIOMOP(HUOT
U3I/Iefl, COOBETCTBYBA Ha MUTCKITE TMKOBY Off KAT€TOPMjaTa »IIYMCKI MaXx«.®

V mokxpaj oTcycTBOTO Ha apryMeHTallMja, MOXKeMe Hade/lHO ja ja mpudarume
IpeTIIOCTaBKaTa Ha J. PuxTepoBa [leKka Ha »KaX/INTe« e IpuUKakaH FaBO/IOT KOj ja y4Iu
JKeHaTa Jja Ipefie, HO caMo aKo I Toa ja 3eMeMe IpelBI], He HeroBaTa XpUCTHjaHCKa
[apafgurma, TyKy HeKOj CO Hero M3egHadeH MaraHCKU MUTCKY JIUK 11 60XXeCTBO.

Bo HeKoM CTTOBEHCKM HApOJZHM TPaAULIMM Ce HaBeAyBa feka bor ru Hay4w nyfe-
TO Jla Ipefar U Aa TKajaT. CHOpes eHO IpefjaHye, OTKaKO T MCTepal IPBUTE TyTe Of
PajoT, Toj Ha AfaM My fai yomnara, a Ha EBa Bpereno u mperfa.” Co ore Ha OTCyCTBOTO
Ha OBa CVDKe BO XPUCTMjAHCKUTE KAHOHCKY TEKCTOBYI, HETOBOTO ITOCTOEHE MOXKeE [ja Ce
pasbepe KaKo IPORXYKT Ha HEKOM AIIOKPUHY TEKCTOBY, VI IIaK HAa HEXPUCTUjAHCKIUTE
Tpapuiumu. 3eMajKu I IpefBuy aTprbyTiTe Ha CeAEYKMOT MK Off IPAIIKIATE »KaX /K,
¥ TOa 0COOEHO HeroBaTa 00pacHaTOCT CO BIAKHA, 300-aHTPOIOMOP(HOCTA I eBEHTYyaI-
HUOT U3IJIe], Ha MedKa (BUAYU HaTaMy), 3aJi Hero, OCBeH IyMCKMOT Max (»lesni muz«),
KaKo IapagyurmMa 6y Moxes ia ce IIOCTaBM U CJIOBEHCKMOT XTOHCKM 6or Bomoc/Bernec,
HOpafM TOA IITO I TOCEAYBA CUBE OBYE aTPUOYTIL, @ MCTO TaKa I ce UAEHTUPUKYBa CO
MaNIKNTe IYMCKY geMoHU (Ha nmpuMep Jlemmuj). Bo mpunor Ha noBp3anocra Ha Bonoc
CO TEKCTVM/THUTe JIeJHOCTY 61 MOXKeJIe [la ce HaBeJaT HeKOIKy apryMeHTH. Criopey Hekou
TOJIKYBama, BO eTMMOJIOTMjaTa Ha HeTOBUOT TEOHVM € COIP>)KaHO 3Ha4eHheTO Ha BIAKHO
(pyc. son0c) n BonHa (MaKefi. 607Hd), Bp3 LITO ce 6a3upa ¥ penanmjaTa Ha 0Boj 60T co
XpuctujaHckuotT cseturen Cs. Bnacuj (cpiw; xpB. énacu - Brakza).® Ha oBaa penanuja,
Mel'y IPYrOTO yIaTyBaaT M 3abpaHuUTe 3a Ipefiebe 3a IPAa3HUKOT Ha OBOj CBETUTEN U

-

Richterové 1982, 43, 44.

Richterové 1982, 17,43, 44.

3a oBaa Kareropuja MuTcku mukosu: Machal 1891, 124-133; JleBkuenckas 2004, 104-109; 3euesnh 1981, 13-
18.

Baneniosa 2009, 321; Kab6akosa 2001, 234.

3a pemartmure Bonoc - 60nna - koca: Yemenckuit 1982, 166-175; Visarnos — Tormopos 1974, 49-53; Pribakos
1981, 426.
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IIpemunkaTa co 300-aHTPOIOMOPQHI 1 AEMOHCKM 00e/Ie)kja BO CTOBEHCKUTE MUTCKY TPAULINN

TOA TOopagy Ko6pobuT Ha [o6KUTOKOT.” PenanujaTa FaBOI - TEKCTIII - BIAKHO - Benec,
MO>Ke [a Ce apryMeHTMpa cO (PaKTOT LITO BO CPeHOBEKOBHIITE YEIlKM M3BOPH Of 16.
BeK, JIeKceMaTa Belrec (IIPeXMTOK Ha TEOHMMOT Berrec) ce KOpMCTM KaKO CMHOHUM 32
faBom."

Hacnpoty oBaa MHTepIpeTaluja, HEKOIKy o0elexxja Ha cefedkara GuUrypa of
IpAIIKNTe »KAaX/IM« HI [aBaar 3a IPaBo fIa IPETIOCTaBIMe fleKa Taa MMa XXEHCKI MO
ITpBo, TOa € KPaTKMOT IpaMeH (OIIAlll) Off KOCAaTa KOj Ce CIYIUTAa KOH I'POOT, a € HOTUIIN-
JYeH 3a XKeHCKMTe Qprsypu. BTropnor eemMeHT € KaHETMPAHNOT CETMEHT BO IIPEAEIOT Ha
rpafinTe, Ynja MONYyKPY)KHA Ipoduianmja Bo JOIHNUOT Ae/, IOTCeTyBa Ha Hojka (c. 1,
2). lonyutaMe 13BeCHO COMHEBalbe BO OHOC Ha BTOpaBa MHTePIIPeTallja, 3aT0a LITO
61 MO>XKeTo fia ce paboTu 1 3a BeKe COMHATaTa IpolINpeHa Kparsa (roprepa). Ho, oz
[pyra CTpaHa, eBEHTYa/THOTO IIPUCYCTBOTO HA OBOj e/leMeHT 61 6110 BO IIPOTUBpEY-
HOCT CO OTCYCTBOTO Ha OMJIO KaKBa ipyra ob/eka Kaj oBaa ¢purypa.

HaBepenure KoMIoHeHT 6ea ITOBOJ, BO CTOBEHCKNTE TPAAMUIIIY [ja HobapaMe He-
KOe IPYTO CIDKe BO KOe, HAMeCTO FaBo/IoT WK »lesni muz«, pyHKIMjaTa Ha Ipefiembe 61
ja peamu3upa HeKoj >KeHCKH MK CO HaBefeHuTe obenexxja. OBaa orpara He oBefie KOH
HEKOJIKY KaTeropyy MUTCKY JIMKOBY KOY Ke GMAAT IpeTCcTaBeHl BO HapeJHNUTE ITIaBIL.

3. MUTCKM TMKOBM Off KaTeropujaTa »IIyMCKa«/»IMBa KeHa«

3a HellleBO JMICTpaXKyBalbe € 0COOeHO Ba)KHO LITO MHTEPECHM IOKJIONyBama CO
IPUKaKaHMOT JIMK IIPOHAjI0BMe BO (POJIKJIOPHNUTE TPAAVLVY HOBP3aHY CO OBV JIV-
KOBU KoM ce ofHecyBaar Ha Yemka, CroBauka 1 MopaBuja T.e. HOIIMPOKNMOT PErvoH
BO KOj Ce OTKPUEHM ¥ caMUTe KepaMI4YKY IIpeaMeTH off My3ejoT Bo IIpara. Op BakBuTe
U OpYTY CIMYHY TPAgUIMM BO OCTAHATHTE CIOBEHCKM PETVOHM, MI3BIE€KOBME YeTHPU
aTpuOyTHU 3a KOU CMeTaMe JieKa COOIBETCTBYBaaT co obe/lexxjaTa Ha MpUKaXkaHaTa ce-
meuka ¢urypa. Toa ce: BmakHecTOTO Teno (co 3roneMeHM JUMEH3UN), aKIeHTPaHUTe
IOjKU, aKTMBHOCTITE ITOBP3aHNU CO TEKCTU/IOT U )KMBOTUHCKIOT U3ITIEN,.

a) Bmakuecro Teno

Divé Zeny Bo Yemka n Cnosauka, Divozenky u Divizeny Bo Mopauja 6ue 3a-
MUCTYBaH!U KaKO TOJIeMM) XKeHMU CO CTpallleH M3IJIe[l M CO IIpHa VUIM IipBeHa pacIlieTe-
Ha Koca Koja uM fonupa jo nojacor. Co BrakHa (1 6pagaBuiy) MM OVIO IOKPUEHO U
muueTo. Bo pernoHot Ha Tatpute, Tie ce npeTcTaByBale Kako 37I00HU AUBU CTapULIA
co monra u rpy6a koca (»s vlasy dlouhymi a prostymi«), a Hekazie ce cMeTano jeka co
BJIaKHa UM e obpacHaTo 1 1enoTo Teno. CnnyeH nsrer (fo/ra pacijieTeHa Koca) uMare
u nonckute DzivoZzony."! OBre obernexja ce CBOjCTBEHM U 3a MUTCKUOT /MK Bormuka,
KOj € eBUJIeHTUPaH Bo Majionoscka, jy>kHa Ma3oBuja, HOICKO-YKPauHCKOTO U IIOICKO-
CJIOBAuYKOTO TPaHNMYHO Hopipayje. HajuecTo ce mojaByBa roja, a MoxXe Jia IMa 11 BTaKHeC-
TO TeJIO (Ky4ellIKy Ho3e MIM U3ITIeN Ha MajMyH). bormHKuTe ce 3aMmcITyBae Kako cefiaT
IIOKpaj peKa i ja yenniaar kocara.'”? Co pacIylITeHa Koca ce IIpeTcTaByBajle M PyCKUTe

° 3a pemaumure Bonoc - mexcmunuu dejrocrmu: Yemenckuit 1982, 176-179; 3a HaegeHnte 3abpann: Torncroit
1995, 384; Banentosa 2009, 326.

10 ViBanos - Tommopos 1974, 66.

! Machal 1891, 126-132.

12 CannkoBa — Ycauosa 2001, 34, 35.
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Jlemounxa u boposyxa.” U Illymckara Majka Bo Vicrouna Cp6uja u ITnaHuHckara Maj-
Ka Bo baHar ce mpmkaykyBaa KaKo roja >keHa cO pacIleTeHa Man pa3bymaseHa Koca.'
OcBeH HaBefieHNTe 06eeXja, MUTCKITE TMKOBY Off OBaa KaTeTopyja ce 3aMMUCITyBare I
CO rosieMa IJIaBa, JOITY palie ¥ pasHY )KMBOTUHCKY aTpuOyTH (BUAY HaTaMy).

6) Harnacenu gojku

Bo pernonor na Tarpure, ce cMeTaso leka MIUTCKATa AUBa >K€HA MIMa TO/IEMU [i0j-
ku. VI monckure DzivoZony, criopef npefaHujaTa ce IpeTCTaByBae cO IpeAyMeH3N-
OHUPpAHMU JI0jKV KOU I'i Tpedp/iaje IpeKy paMerara 3a ja He MM IIpedar 3a BpeMe Ha
TpuameTo.” OBa obenexxje e cBOjcTBeHO 1 3a BormHka, Koja cBOMTe rojieMu IOjKM I'l
KOPYICTY U 3a Ilepeme Ha oOneKarta (yaupame co OjKuTe 1o Hea).'s OBa ce ofiHecyBa 1
Ha pyckute /lemounxa u JIncyHnka, kako u jyxHocnosenckara Illymcka, T'opcka T.e.
ITnanmucka Majka.”

HarnaceHnTe 0jKu Ha IIpMKaXkaHNUTe TMKOBM MOXAT [ja Ce CTABAT BO penanuja
CO MONYKPY>KHUTE KaHeTMPAHN CEMEHTH IIPETCTABEH) BO TOPHUOT e/ O TOP30TO Ha
rojemMata Qurypa og mpamckure »kaxan« (c1. 1, 2). IIpucycTBOTO Ha €XHMOT TAKOB
CerMeHT BO IIPeie/IOT Ha PaMOTO 611 MOXKeTI fia ce pasbepe BO KOHTEKCT Ha [IejCTBUETO BO
KOe HaBeJleHVTe MVMKOBY I'i Ipedp/aaT CBONTE [OjKU IIPEKY paMerbaTa.

B) AKTUBHOCTY IIOBP3aHM CO TEKCTUIOT

3a yemkure u cnropaukute Divé Zeny u Mmopasckure Divozenky t.e. DiviZeny, ce
CMeTaJIo JeKa cakaar #a paborar co yeH. Ce BepyBajo ieKa 3a BpeMe Ha Beipyl HOKM
CO MeCeYJHa, THe CelaT Ha OperoT Ha peka WIM HOTOK M IIpefiaT, a BO HEKOM IPU/INKA
UM TIOMaraaT 1 Ha JOMaKMHKUTE BO IIpefiebeTo eH. Bo ob6macta Hradecko, ce Beneno:
»Trhejte dobfe len, aby po vis Divé Zeny nepabérkovaly!«'® Bo Bpcka co BakBaTa (yHK-
I[Mja Ha OBYe MUTCKY JIMKOBY, 3aIIMIIIaHa € U C/IefHaBa ITeCHa:

»Trhdm, trhdm len,

pojdte Zinky ven!

Budte nase spomocnice,
Ddm vam mouky a krupice,
Zinky, pojdte venl«'®

Vcrara yiora ja umaar u Lesni Zenky u Lesni panna. Bo egno npeganue e mpe-
TCTaBeHO KaKO TaKBMOT JINK, IleJI IeH TaHIIYBa CO effHa eBOjKa Koja Itacena KO3y, 3a Ha
KpajoT Ja U ja MCIpefie ceTa JIeHeHa Ipera Koja oBaa ja foOuia 3a TOj leH Kako 00Bp-
cka.” CI4Ha IpUKa3Ha, KaKo U BOOIIIITO IIpelemheTo KaKo IejHOCT, Ce CBOjCTBEHM 1 3a
mutckuor nuk bormuka.”

13 JleBkmeBckas 2004, 108.

4 3eueBuh 1969, 337; 3euesnh 1981, 18, 19.

15 Méchal 1891, 128; 3eueBuh 1981, 20, 21.

16 CanukoBa — Ycayosa 2001, 35.

17 3eueBuh 1969, 337, 340; 3euesuh 1981, 18-20.

18 Mdchal 1891, 126-127.

1 Méchal 1891, 127.

20 Méchal 1891, 130.

2l Canukosa — Ycauosa 2001, 35; Banennjosa 2009, 323.
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ITpenereTo Cce MOBP3yBa M CO PYCANKUTE KOU, CIIOPEJ;, PYCKUTe U YKPAaMHCKHUTE
BepyBaiba, HOKe BIIeTyBaar /{0 JOMAIIHNTe 6abli U TaMY, Off OCTATOLITe IIperfa, ce 06u-
LyBaar ja mpefaT OBeCMO (CpIL. Kydemwd, pyc. Kyienv) 3a cBojaTa obnexa. OBue obunu
MM Ce Haj4ecTO HeyCIeLIHM, IOPafy IITO IpeAIIoYNTaaT Ja KpajaT roToB KoHell. Bo
MOPaBCKO-C/IOBAaYKOTO HOTpaHMdje Ce pacKa)KyBasa cTopuja (aHa/OrHa Ha IIPETXOFHO
cnioMHaTara 3a Lesni panna) Bo koja, 0BOj I1aT, Hekoja BUJIA VI IOMara Ha JieBOjKaTa BO
IpefieeTo, 3aT0a LITO Taa JOONIa 3a/ja4a MCTOBPEMEHO fja TO I1ace CTafjoTo U Aa Ipe-
ne.22

HaBepennure GpyHKIMN HEIIOCPETHO Ce OBP3yBaaT co »Kaxnure« of IIpara, oco-
6€HO co OHNe Ha KOU € IPeTCTaBeH YMHOT Ha Ipefeme (C1. 1, 2) unu 6apeM HeKoU opy-
IMja BKJITyYeHU BO HeTo (BpeTeHa - CIL. 4).

r) JKuBoTuHCKM n3rnen

Murtckmot muk bornHka e mpercraByBaHa CO HO3e CIMYHM Ha KYYelIKY ¥ pale
CO IO TPY IPCTH, UCKpUBeHM Kako Kauim.” IllymMmckaTa Majka, OCBEH KaKo JKeHa, ce 3a-
MUCTyBaja ¥ BO BUJ Ha pa3HU )KMBOTHY (MUCUPKa, KpaBa, CBUbA, Kyde, KO UK K03a),
HO ¥ CO JOJITY HOKTY (= KaHum?).>*

JKMBOTHMHCKIOT M3ITIE[ Ha OBYMe MUTCKY JIMKOBU COOfIBETCTBYBa Ha M3ITIEAOT Ha
cefHaTaTa GUrypa of MPUKaKaHUTe »KaXJIV«, Y Toa IIpef ce Bp3 6a3a Ha IOKPUEHOCTa
Ha LIeJIOTOTO Hej3VHO TeJIO CO BIaKHa, 300MOP(QHMOT U3ITIEN Ha HO3eTe, a [IOHeKa ie 1 110
u3Befi6aTa Ha J/TaHKVTe M CTOIIaJIaTa, YUY IIPCTH IOBeKe Ha/IMKyBaaT Ha >KUBOTUHCKA
kaHu (cn. 1, 2). VigenTudukamnujata Ha 0BOj IMK CO HeKOe KOHKPeTHO >KMBOTHO MOJXe
la ce HaCOYM IIPeKy BepTUKaJTHATa NUCIO3UIUja Ha GpuUrypara u KpaTKUOT ONall, KoK
HajMHOTY acollYpaaT Ha Medka. Bo mpujior Ha BAKBOTO OIIpefieNTyBatbe, MOXKeMe Jja IIpY-
JIOKMMe TI0BeKe apI'YMeHTH.

Meuka

Bo paMkMTe Ha CTIOBEHCKMTE TPafUIIMY, MeYKaTa € eHOTO Off HajCBETUTE KUBOT-
HU, IPK LITO TAKBUOT KapaKTep € HAIJlaceH [I0 CTEIleH Ha 0O0TOTBOPEHOCT T.€. UJ[eH-
tuduxanyja co 6oxecro. IlocTojaT BepyBama T.e. IpeflaHMja CIIOpef, KO MedyKaTa
HeKorau 61a 60T, YOBeK, ITa Jypy U cBelITeHMK. OBMe TpafgyIVY Ce IIOJIOBO OIpe-
Ie/IeHN T.e. HACOYEHM MOJeIHAKBO M KOH MeyKaTa-MasKjaK ¥ KOH MeyKaTa-KeHka.” Bo
OBaa IpUINKA, BHUMAHMETO Ke I'0 HacOYMMe KOH >KeHCKMUTe acIeKTU KOU ce Bp3yBaaT
3a IpyTuTe, Horope obpaboreny arpubyTH.

Meuka - XeHa - OjKHI - floerse. YoBeYKOTO IOTEK/I0 Ha MeYKaTa, Mel'y pyroTo ce
JOKa>kyBa CO BepyBamaTa CIIOpefi KOJ, aKo Ha )KeHKa Ha Me4Ka M ce OTCTPaHM KP3HOTO,
IIOf HeTo Ke ce I0jaBaT OeIy HOjKI, CIMYHU KaKo Kaj KeHaTa. VICTo Taka, ce BepyBao
leKa Me4yKaTa T JJOM MedlIbaTa MCTO KaKo IIITO Majkarta I'l IoM CBouTe fiena.”s BakBu-
OT >KeHCKM M MajuyHCKM KapaKTep Ha Me4yKaTa I'o OofpasyBaar U IIpefaHMjaTa BO KOU
JIOBLIMTE, HOJ, KP3HOTO Ha yOMeHaTa MeyKa OTKpMBaaT >KeHa BO ¢ycTaH 6e3 paKaBu.
OB0j 0HOC € Ofipa3eH ¥ BO BepyBambaTa CIIOpel KoY, TOKOJIKY >KeHa BO IIyMa HajleTa Ha

22 Banennosa 2009, 323.

2 Canmkosa — Ycadona 2001, 34, 35.

24 3eyepuh 1969, 337; 3eueBuh 1981, 18.
» T'ypa 2005,117,118.

% Typa 2005, 119.
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MedKa, HajCUTYPHO MOXKe Jia TO CIIpeYy Hej3VHIMOT Halla/| aKo T PasTo/Iu U U TM ITOKaXKe
CBOMTE JIOjKIL.*’

Meuka - geBojKa - HeBecTa - cBeKpBa. OBOj OHOC IO OfpasdyBaar OpOjHU Tpa-
DMLV IOBP3aHM CO UAeHTH(UKALIMjaTa Ha MIaJO>KeHEeIlOT U HeBecTara (I1a Iypy 1 Ha
CUTe CBaTOBM) CO MeYKa, IIITO ce MaHU(eCTIpa IPeKy HUBHOTO HApEKyBalbe »MEeUKI« U
IpeflaHMjaTa BO KOU TUe ce IpeTBopaar Bo Medku. [locTojar cTopun 3a Toa Kako 10BIM
yb1BaaT MedKa I II0TOAa OTKpMBAaT [ieKa Toa BCYIIHOCT ONIa HeBecTa MM CBaKa Koja
3a BpeMe Ha cBajibaTa ce IpeTBOpMIA BO MeuKa. Bo Hekom cBayibeHn obpeny, MajkaTa
Ha HeBecTaTa /I Ha MJIaJio’KeHel[oT TU J0YeKyBasa MIafuTe obledeHa BO IIPEBPTEH
KOXYB 1 mybapa (IyMejKu feka e Medka), Ipy IITO MPUCYTHUTE U eKCIUIMIUTHO ja
HapeKyBase »Medka«.”® EmHa jereHyia packa’kyBa Kako BO MedKa Ke ce IpeTBOpH Je-
BOjKa Koja Ilepe I[pHa BOTHA (BU/Y TO HApeTHMOT Iacyc). bpaynara cum6onmka Ha oB1e
TpafNLINM € MMIUIMIMTHO IIPUCYTHA U BO ejHa KaTeTopuja PyCKy MPUKa3HU BO KOM Ce
360pyBa 3a CTapeIoT KOj, 'V HOCH, efIHa TI0 e[fHa, CBOMTEe KepPKM BO ITyMCKaTa KyKapKa
3a TaMy f#a npegat. Ha HOMHOK HMB I' MOCeTyBa MakjaK Ha MedKa U T Tepa [ja UTpa-
aT co HeTo »KpUeHKa-MIDKeHKa« (CIopef; Hallle MUCTIere, KaKo MeTadopa Ha HEKaKOB
epOTCKM YUH).”

Meuka - TeKCTHII - )KeHa. OBaa pelalyja Hajio6po ja mpeTcTaByBaaT HEKOJIKY Ba-
PUjaHTH Off e[lHa JIeTeH/a, 3a0e/leXkeH! BO OyrapckuTe U CpICKUTe Tpaguuuu. Bo HuB,
MaKeaTa ja McCITpaKa JieBojKara (ITopeTKO CBeKpBaTa ja MCIIpaKa CHaaTa) Ha peKa fla Imepe
I[pHa BOJIHA U TOA Ce JOfieKa Taa He cTaHe Oea Kako cHer. O4ajHa Off ZOIrOTO Iepelbe,
TeBojkaTa To Monu bora fia ja mpeTBOpy BO MedKa, IPY IITO MO/IOATa M Ce UCTIONHYBaA.
Bo gpyru BapmjaHTH, M3MadeHaTa CHaa ro 3aMo/u/Ia bora Hea fla ja mpeTBOpK BO He-
KaKBO XMBOTHO, TO IIOKPUJIa CBOjOT I'p6 CO I[pHATa BOMTHA I Ce IIPETBOPH/IA BO MEUKa.
Cnopen npyru 6yrapcku ¥ MaKe[OHCKY BapyjaHTH, COBETYBaHa Of CTapelloT KOj TykKa
HOMMHYBAJ (VTN CIIOpe]i COHOT IITO IO COHMIA), Taa ce cobeKa, MoYHasa fla ce TpKa-
71a TI0 BOJTHATA U Ce IIPeTBOpNIA BO MedKa. Bo HeKou Bep3uu, CTapeLoT ce COXaIMUI U
Hej3MHaTa BOJIHA ja MPeTBOPMII BO 371aT0. C/IeIHIOT JleH, TaKoMaTa MaKea ja McIpaTuia
Ha Ilepembe CBojaTa KepKa Koja CTapelloT, IIOpaiy HejsyHaTa IpybocT, Ke ja IpeTBOpK BO
Mmeudka.** OBOj OJHOC IO MTYCTpUpa rope HaBeJieHaTa IPMKa3Ha 3a KePKITe Ha CTaperoT
KO IIpY IIpefieleTo BO IIyMCKaTa KyKapKa I'M II0CeTyBa MedKa, KaKO ¥ HEKOU APYTH
PYCKM IIpMKa3HY BO KOU LIEHTPAJIHO [IejCTBUE € HOKHOTO IIpefierbe MedKIHa BonHa. Kaj
pyckoTo HaceneHue Bo Cubup, ncrara mocTamka 61/1a 3aqyBaHa U BO BUJ, Ha 06peHO
npefierbe MEUYKMHA BOJIHA U TOA 3apajiyl 3TO/IeMyBarbe Ha IJIOJIHOCTA Ha MIaJIUTe KeHU
" Ha JOOUTOKOT.!

Bo penosu Ha Byrapuja u Cpbuja, 3a mpasunkoT CB. AHIpej (HOKpOBUTE HAa MeY-
KITe), 32 1 MapT (IeH Ha Koj ce CMeTaso ieKa MeUKUTe ce OyaT off 3SMMCKUOT COH), VTN
BO TEKOT Ha CUTe MapTOBCKM caboTM, NOKpaj fpyru Tadya, O6une ocobeHO HarlaceHu
3abpaHuTe 3a paboTa co TeKCTUN (Ipefietbe, TKaemwe, KpIewe, INeme, XeKIame I [p.),
ce co e JOOUTOKOT Jia Ce 3alITUTY Off Halaj, Ha MedKa.”> Bo MakenoHnja, 1eKyBameTo

¥ Typa 2005, 122, 126.

8 Typa 2005, 122-124; Ycnienckuit 1982, 163-166; Tony6xoa 2002, 49-51; Teopruesa 1983, 51, 52.
*» Tomy6xoBa 2002, 49-51.

* Typa 2005, 119; Bpaxxunoscku 1998, Tom 11, 152, 153; Hophesuh 1958, 252, 253.

*' Tomy6xosa 2002, 49-51.

32 Typa 2005, 127.
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IpeKy raseme Ha OOTHUOT OF CTpaHa Ha Me4Ka BOOOMYAeHO ce KOMIIEH3MPA/IO IpPeKy
JapyBaibe pyHO BO/IHa. >

Tyka npukakaHUTe TPARUIUY YIATYBaaT HAa MOXKHOCTA JIeKa Ha »KaX/IUTe« Of
ITpara e mpuKakaH JEMOHCKM >KEHCKI JIMK O KaTeropujara »IIyMcKa )KeHa« IIPeTCcTa-
BeHa ToIa, CO HAaITIaCeH!U [OjKIL U TeJI0 CO HAaI/IACeHM JUMEeH3UH, 00pacHaToO cO KP3HO.
He e ucknydeno, Taa fa 61/Ia mpukakaHa Bo HejauHaTa 300MOpdHa envdaHuja Bo BIUL
Ha Me4Ka JJIY Ha )KeHa [JOIIOTIHEeTa CO HEKOY [IelIOBY Off, TEJIOTO Ha MeYKa.

4. MUTCKU TUKOBHU Of KATETOPMjaTa »KEHCKM JeMOHM Ha KyKaTa«

Bo paMKkuTe Ha CITOBEHCKNUTE TPAJUIVIN, BO Pealiija O TEKCTUIHNATE AeJHOCTI
e yIITe efiHa KaTeropyuja XeHCKM MUTCKM JIMKOBU. JIaKko 0BOj IaT ce Bp3yBaar 3a KyKa-
Ta, TVe TOKAXXYBAaT CAMYHOCTH CO IIPETXOFHNUTE UIYMCKIL TMKOBHU ¥ TOA BO CI€[HNUTE
acrekTH: - TmobaneH HeratuBeH (Mau GapeM aMOMBajIeHTEH) KapakTep; - 300MOpdeH
M3IJTIE]T; - BPCKU CO TEKCTUIHOTO IIPOU3BOTCTBO.

a) Kukumopa

Kuknmopa (nnu lllnmmmopa) e mosnHara Bo Tpaguununre Ha Pycure n Benopycure
M TOa KaKO MaJjIOo >KEHCKO CYIITeCTBO (4eCTO ¥ HeBHUJIUBO), KOe IPeCcTojyBa BO KyKa-
ta. Hekoram ce jaByBa 1 Bo 300Mop¢eH 061K (Kako CBMIbA, Kyde, 3ajaK WU IIaTKa),
Ipy WTO o mpedepupa MOAPYMOT U APYTHM BIa>KHNU 1 TeMHM MecTa. HejsnHara Bpcka
CO TEKCTHM/IOT M BIAKHATA ja Ofjpa3yBaaT BepyBamaTa CIOpeJ KOM Taa e BMHOBHA 3a
omarameTo Ha BJIAKHATa Kaj JTyreTo U )KMBOTHNTE: Ha JOMaKMHOT MY ja ckybe Kocara,
Ha KOKOIIKJTE - IIEPAYBNTE, @ HA OBLTE - PYHOTO M Of HEro IIPaBM IIOCTENA 3a J0-
6uroxot.* IIpememeTo U MMEHETO Ce BCYIIHOCT OCHOBHMTe obernexja Ha Kukumopa.
Hoxke Taa ce urpa co ¢ypkara, co BpeTeHOTO 1 CO Tperara, a MOXXe U Jia ja JoIpene
mperaTa HaMeCTO TOMaKMHKata (Cropenn ja ¢hpasarta »cnu 0eeyuiKa, KUKUMopa 3a meos
cnpadem«).* Ho, yuITe I04ecTo, Taa ¥Ma HeraTUBEeH OJHOC KOH IIpefaTa, 0co6eHO OHaa
mTO 6M/Ia OCTaBeHa NpeKy HOK 6e3 6marocmos. TakBaTa mperfa ja KMHe, ja TUTaBU U ja
MpCH, a mpefara off KOHOII ja manu. Jlofieka mpefie, HOCTOjaHO IIOTCKOKHYBA, IIPHU LITO
KOHEILIOT FO HAMOTYBa 06paTHO Off IPOIMIIAHOTO - Off eCHO KOH 1eBo. OBle aKTMBHOC-
TH, BO AOMOT ce MaHM(ecTnpaar IpeKy CIyllame Ha HEKAaKBO TAMHCTBEHO OpMuerse,
CTTMYHO Ha 3BYK KOj Ce co3JlaBa 3a BpeMe Ha IpefierbeTo. KkmmMopa ce obupysa n ma
e, HO NIABOBUTE U Ce CeKOTalll HepaMHM (CIIOpeNN ja pycKara rmocmosura: »Om ku-
KumopoL pybaxu He 00xdewvcsi«.>® 3abemexxeH e 06per BO KOj CTapy >KeHU, MaCKMPaHN
kako Knukmmopa (o6medenn Bo cTapa obyeka), ceflHyBae Ha JIET/IOTO HaJf KyKHara I1ed-
Ka I IIpefienie Ip>Kejku ja pypkara Mel'y Hoze.”

6) JomoBuxa
Bo pYCKI/ITe TpaHI/II_U/H/[, HOMOBI/IXa € IOMALI€H OEMOHCKUM JIMK CO JXK€HCKU IIO,
IIO3HAT U II0 MMNUIbaTa MOJOBMXA, TOMOBIMHKA, JOMOBHMU/INXA, TOMaxa, xo3aiKa. He-

3 Bpaxunoscku 1998, Tom 11, 154.

3 JleBxkueBckas 19996, 494, 495; Jleskuencka 2001, 266, 267.

% VIBanos - Tonopos 1983, 186.

3 JleBxkmeBckas 19996, 495; Jleknescka 2001, 267; Viparos — Toriopos 1995a, 222.
37 JleBkmeBckas 19996, 494.
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KaJle ce OIlpefie/lyBa KaKo >KeHa VI Kepka Ha MalIKUOT IOMAIlleH IeMOH JJOMOBUK, a
HeKaJie ¥ KaKo 3ace6HO cyTecTBO (0cOOeHO aKo BO KykaTa HeMa Maxku). Criopey Hekon
cBou oberexja, Taa e Onmcka Ha Kukumopa, a Hekafie ce CMeTa I 38 Hej3UH eKBYBaJICHT.
Cnn4Ho Ha Hea, IIpefie (YecTo IOJ OOT Ha KyKaTa OJHOCHO BO IIO[PYMOT) 1 TOa OHaa
npera koja 6ua octaBeHa Ipeky HoK. Co Ipefierbe ce 3aHMMaBa i [IJoMOBOII - MAIIKAOT
eKBMBaeHT Ha JlTomoBuxa.*

B) Moxoma/Mokya

Mokoma e XeHCKM MUTCKY JIMK, BO OCHOBA MHOTY C/IMY€H VMJIM COCeM aHAJIOTeH
Ha JIBaTa IPeTXOJHY, KOj O CpefyuHaTa Ha 19. Bex 611 3auyBaH BO (QOJIKIOPHNUTE Tpa-
DMLMM Ha CeBepHa ¥ ceBeposamafHa Pycuja n YkpanHna.” Bo Uepenmosepckmii yesy
Oule eBUIEHTMPAH! BepyBamba 3a HEYUCTHOT AyX MoKoOII4 Koja VBee BO KyKara, HO
He IIpuIara Ha KaTeropyjaTa HOMAIIHMU JyX0BU (KOHKPETHO »JoMoBuXxa«). IIpeTcTaBy-
BaHa € BO BJJ] Ha )KE€Ha CO rojIeMa I7IaBa, pacIyIITeHa Koca M IOATH palie. Taa caka fa ja
Ipefie HOKe OHa JIeHeHa Iperla (Ky>kelb) HaJl Koja, Off CTpaHa Ha )KeHUTe He e V3pedeHa
MonuTBa. 3aToa ce Beneno »He ocmasnsii kyxns, a mo Moxowa onpsidem«.** Bo moBexke
MecTa o7 OpoHenKas rybepHus, I0CTOETIO BepyBatbe Copef Koe »Mokyuia eenukum
nocmom 06xo00um doma u becnoxoum npsoywux xenuun. Ecnu npsxu opemniom, a ée-
pemeHo 8epMuUMcs, mo 2080pAm umo 3a Hux npana Moxywa«.*

BpckaTa Ha MoOKyIIa co IpefierheTo ja Ofipa3yBaaT U TpafNLINNUTe IIOBP3aHU CO
BOJIHaTa. Bo 0jHOC Ha /IMHEHETO Ha HECTPYDKEHNUTE OBV, C€ BepyBa/lo HeKa HUB I'M
crpmxe Mokyma (»Oti Mokyuia cmpuscem o6ey«). 3a BpeMe Ha CTPUOKEETO Ha OBLUTE
IOCTOE/I 00MYaj, BO HOXXMUI[UTE fIa Ce CTaBU MaJIKy BOJIHA, M TOA KaKO efieH BUJ XpPTBa
HaMeHeTa Ha Mokymra. JKeHuTe of oBMe KpauiiTa ro Iperno3Hasaie IpUCyCTBOTO Ha
Moxyura nnu Maxola criopefi 6pMUereTo Ha BpeTeHOTO 1 OIlaJjHaTaTa BOJTHA Ha OB-
nure.*?

DonknopHUTE TPafULIMU 32 MUTCKMOT TUK MoKyIlIa ce 0co6eHO 3HavyajHu, 3aToa
IITO OBO3MOXKYBaaT IIOBP3yBambe Ha TO/IeM JeNl Off TyKa HaBefleHaTa rpara cO CTOBEH-
cKaTa maraHcka 60xmua MoKoII, 4yij TEOHUM ce jaByBa BO HEKOJIKY CPeTHOBEKOBHU
u3BOpM fatupanu Mery 10 — 17. Bek, 11a 11 IOAOIHA, HO IIpK Toa 6€3 eKCIUIMIUTHY VH-
IAMKAaTOpPY BO OJHOC Ha Hej3AMHUOT KapakTep U GpyHkiuu.** Tyka mpukaxanata ¢osnk-
JIOpHa Tpara OBO3MOXKYBa, OBOj /IMK Jja C€ TIOBP3€ CO >KeHCKNUTe TeKCTVU/IHU IeJHOCTH 1
KOHKpeTHO co mpegemero.* Toa HU JaBa apryMeHTU 3a IpeTIOCTaBKa JeKa M Ha IpU-
Ka)kaHuTe »Kaxan« of IIpara Moxxebu He 611 IpeTCTaBeH JEMOHCKY JIMK OFf THP. »HIKa
MUTOJIOIYjag, TYKY 300MOp(¢HaTa UM 300-aHTponMop¢Hara enudaHuja Ha JIUK CO Te-
uctuyku 6enesn. Tyka MycnuMe Ha maraHckara 6oxuna MoKoll Koja, CyejKu criopen
3adyBaHNMTe NMMIIAHU M3BOPY, BO BTOpATa IIOJIOBMHA Ha 15. BeK ce yIITe IOCTOeNa BO

38 JleBkmeBckas 1999a, 120-124.

¥ 3a penarmure Mefy Kukumopa n Mokyiua: ViBanos — Toriopos 1983, 185-186.

* Vsanos — Tomopos 1983, 182 (cropen M. K. IepacumoB); Visanos — Tomopos 19956, 264, 265; Tpy6aues,
ISmumonozuueckuti, Tom 19, 131-133.

! VIsanos — Torropos 1983, 182 (cropen E. B. Bapcos); Bo bankancknot donkiop, feBojkaTa BO BaKBa CUTYaIjija
6wmma nccmesana (Mapasos 1992, 189).

2 JIsanos — Toropos 1983, 182 (croper; B. I1. Bragumupos).

+* 3a M3BOpUTE M HUBHOTO TONMKYBambe: ViBaHoB — Toropos 1983, 178-181; Poibakos 1981, 379-392.

4 3a eBEHTYa/THUTE €TUMOJIOIIKY Pealiuyl Ha TEOHNMOT Mokout co TeKcTunHuTe fAejaoctn: Tpy6bades, dmum.
cnosapw, Tom 19, 133; ViBanos - Tonopos 1983, 194.
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CJIOBEHCKaTa Ky/ITypHa MeMOpHja, aKO He BO BUJ Ha KYJ/IT, TOraul 6apeM Ha HUBO Ha
pasHu NpefaHuja 1 cyeBepuja.

r) Ipyru npumepu

Bo YkpanHa ce BepyBa/lo ieka HOKe (0COO€HO BO IIeTOLIMTE), BO KyKaTa ce ak-
TUBHMJ HOKHNTE )KeHCKM cymTecTBa HUYKM, Of KOu >KeHNUTe ja Kpuesie CBOjaTa JTeHeHa
mpera, IJIAIIejKY Ce TeKa OBMe ceTa Ke UM ja ucIpenart.’s

Bo CrnoBennja TakoB kapaktep Hocu Topka Koja mMa mM3Iies Ha )XMBOTHO 1 Uy-
TOBUINTE, @ )XVMBee Ha TaBAaHOT VMJIM 3aff IIeYKaTa. BAaKBMOT HEMOHCKM ¥ )KMBOTUHCKNI
KapaKTep, KaKO ¥ IIOKPOBUTEICTBO BO OJHOC Ha NPEfeHheTO, IO MIYCTpUpaar mpexa-
HIjaTa KaKo Taa 'l paCTPTHYBa HEIIOCTYIIHNUTE [IeBOjKI ¥ )KeH! KOU He TU IIOYNTyBase
3abpaHUTe 3a Impefiere (TU ITI0fla MV MM T'O OfiBOjyBa MecoTO of kockurte). CnmnyHa
Ha Hea e 1 KBarpHuna (Kvatrnica, Kvatrna baba) u JIynuja (Lucy; St. Lucy), npu mro
BTOpaTa, ocBeH Bo CI0BeHMja e eBUieHTNpaHa 1 Bo Yemka, MopaBsuja, JeloBy Ha YH-
rapuja, XpBarcka, genosy Ha bocHa u BojBogyna (Mef'y Apyroro Taa MM ce 3akaHyBa Ha
fenjaTa feka Ke I MCCTPUIKe). 6

Bo KOHTEKCT CO IpeTXOZHO 06pabOTeHMTe JMKOBU Of KaTeropujara »IIyMCKI
JKeHI«, BO OBaa IpyIa MoxkeMe ja ja BkayuuMe 1 ba6a Jara v Toa 1o HeKOJIKY OCHOBM: -
CTPALIHNOT AEMOHCKM U3ITIeNl; - OTPOMHITE IOjKU; - aTPECUBHOCTA BO OTHOC Ha TyTeTO
(ocobeHo femata); - IpecToj BO IIyMcKa Kykapka. Bo 0Boj ciry4aj e 0co6eHO Ba>KHO LITO
(dYHKIMNTe Ha OBOj /IMK, BO BOIIIEOHNTE IIPUKA3HU IOKaXXyBaaT eKBUBAJIEHTHOCT CO
OHMe Ha MeukaTa 1 Ha Jlemyj."’

5. XpUCTHjaHCKU CBETUTETKU

Bo HaykaTta ImocTou cTaB fieKa fiell Off GYHKLIMUTE Y OOpefHUTe aKTMBHOCTHU IIOB-
P3aHu co maraHckara 60>xmira MOKOII 1 [pyTUTe IIOrope MpUKaXkaHY MUTCKY JINKOBI,
II0 TIOKPCTYBameTO Ce IpeHene Ha xpuctujaHckara cBetutenka Cs. Ilerka/Ilapacke-
Ba.*® Bo mpmor Ha Toa, a BO KOHTEKCT Ha HalllaTa TeMa, MOXKaT Jla Ce HaBe/jaT HEKOJIKY
apryMeHTM KOM ce ofHecyBaaT Ha penanujara Cs. IleTka - BlakHa - Koca - BONHA -
TEKCTHIIL.

Hacnporu xaHoHckute onucu Ha Cs. Ietka T.e. CB. [lapackeBa (BcymrHocT uBe
pasnmuyHy cBeTUTENKY co uMe [TapackeBa), Taa BO HapOGHUTE TPASULIMM Ce IIPETCTaBY-
BajIa co o0ejIeXja TMIIMYHM 3a IOTroOpe HaBeJeHUTe TeMOHCKIY >KeHCKM JTIMKOBY (BICOKa,
CO OTITa M PacHyUITeHa KOca U TONIeMM JOjKM Koy T npedprna Ha rp6). Bo 19. Bek, Bo
YKPaMHCKMTe pUTYasiy Hea ja 3acTalyBajia XeHa Koja 3a IPa3HMKOT Ha OBaa CBETUTEIKA
6u1a BoZleHa HU3 CeaTa, COOfIBETHO KOCTMMUpaHa 1 co pasbymaBeHa Koca. [loMnHar-
HU QYHKIIMY Ha OBaa CBETUTE/IKA BO PaMKITe Ha HAPOTHUTE TPASVILINIY Ce MPefeHheTo
U IMe’keTOo, KOU HajuecTo ce MaHudecTupaar Ipeky 3abpaHuTe 3a IpaKTUKyBambe Ha
OBIe aKTMBHOCTY BO TIETOK, T.€. ICHOT TI0CBeTeH Ha Hea. OBaa QyHKIMja ja ogpasyBa-
at n pernanuute Ha Cp. IleTka co KocaTa 1 BOOIIITO CO BIaKHATa, MaHN(eCTHpaHU

> Banenmosa 2009, 322, 323.

46 3a oBUe U CIMYHNU Ha HMB MUTCKM /KoBI: Mencej 2010; Pavli¢ 2011, 53-55; Banerijosa 2004, 160-162.

7 Tomy6kosa 2002, 49, 50; Prop 1990, 111-125; ViBaros — Toriopos 1983, 193.

8 Vsanos - Toropos 1983,191,192; JleBkuesckas — Toncras 2004, 631, 632; Yerencknit 1982, 134-138; Pribakos
1981, 387-392.
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IIPeKy pacIlleTeHaTa KOca Ha )KeHaTa IITO ja 3aCTaIlyBaja BO 0OpefuTe, KAKO I IIPeKy
3abpaHNTe, HAa HEj3VHNUOT JieH >KEeHNUTe fia ja Jelaar cBojata koca. Ce BepyBaso fieka
OHIe XXeHM KOJ He I'Yl IIOYNTYBaaT oB1e Tabya, BCyIIHOCT ja 6opar Cs. IleTka co cBonTe
BpeTeHa, ja IPeaT Hej3yHATA KOCA I U I'JI TOTHAT OYMTeE CO Iy3fep (KOHOIIHY ¥ JIEHEH N
uBepkn).” Ha oBaa cBeTnrenka u 6un nocsereH 14 okToMBpH, HapekyBaH yiure u Ila-
packesa - npHsaHnna nnu [lapackesa — Tpenanbunia. Toj feH BCYIIHOCT 3aII0YHYBasI
IpoIecOT Ha 06paboTKa Ha JIEHOT M MOATOTOBKATA Ha JIEHEHaTa [pefa, a BedepTa ce op-
TaHU3MPAIO ¥ KOMEKTUBHO Ipefeme.” BaickocTa Ha 0Baa CBETUTENKA CO FPYTUTE I0-
rope IpyKa>kaHM TMKOBH ja OfpasyBaart i Hej3MHITE peaLjiy cO MedKaTa i co Mokou,
Ha IITO yKakKajie MOBeKeMIHA JOCETAIlHN MCTpaxkyBadn.” Hekon of HUMB KOHKPETHO
yImaTyBaaT Ha MOXHOCTA fleKa ApeBHaTa Goxxmua-npeanika Kaj Vcrounure CroBenn
MMasa usrieq (T.e. XUIOCTas3a) Ha MeyKa.>?

Bo 3anapna n Cpenna EBpona, exBuBaneHT Ha CB. IleTka e CB. bepTa, une ume,
CIIOpeN HEKOM TO/KYBabha, Ce IOBP3yBa CO KOPEHOT ber — KOj U fleHeC, BO IIOBEKe ja3nIiy
e COAp)XaH BO JIEKCEMITe KoM O3HadyBaaT Medka. CIiopes; HEKOM IPETIIOCTABKM, TOj
OVI IPUCYTEH U BO IIPACTIOBEHCKMTE HAa3MBa 32 MedKa (OTTyKa pyc. 6eprioza = €TI0 Ha
MEYKa; jyK. CTIOB. 6p/102), HO Opajiy Tabyupatbe e 3aMeHeT CO OIICHOTO Medsed (= OHOj
KOj IO 3Hae, WJIN I'0 jafie MefoT).” Bo mpuior Ha BakBMOT KapakTep Ha CB. bepTta Moxar
7la ce 3eMarT I Hej3MHUTE Pelalii CO TYKa HaBefeHNTe GYHKINY (TEKCTIIHY [IejHOCTH,
JeMOHCKY U3IJIE[ M CBOjCTBA), a Mel'y PYTOTO U IPecToj BO meurrepu.*

6. AHamorun

a) Apremupga Bpayponuja

W moxpaj Toa IITO BO MHTEpIpETALMNUTE Ha MPUKA)KAHUTE apXEOTOUIKN IMpefi-
MeT) M Ha HaBefieHUTe GONKIOPHY TPAaiMLIMM JOMUHYpA eHa MOIIHe IIparMaTiyHa
IejHOCT KaKo LITO e IpefemheTo (MM BO II06aIHU PaMKY TeKCTUTHOTO IIPOU3BOACTBO),
3a/l Hea CTOjaT HEKOM IPYIM, MHOTY IIOMAajIKy YTUIUTApHY, HO HE U TIOMAaNKy Ba>KHU
cepu Ha Kynrypata. Cute Tre ce obefuHyBaaT IIOf] efHa 3aeJHNYKA T.e. ceondarHa
cdepa Koja MOXKe Ja ce OIpeeny Kako MHUIMjaluja Ha JleBOjKaTa, VU HejsuH Ipe-
MIIH Off ieTe BO [IeBOjKa I Of IecBOjKa BO >KeHa T.e. CONpyTra.

Kako nmapapurma Bo ofHOC Ha oBaa cpepa MOXaAT Jja ce HaBeJaT JPEeBHOIPYKUTE
Tpaguuuy nosp3anu co Apremupga bpayponuja, kafie ce cogp>kaHyu HEKONIKY Off KITyd-
HUTe KOMIIOHEHTY KOM Ce OffHecyBaaT Ha IIOrope enabopypaHara CIOBEHCKa rpara: -
IIyMa T.e. IJIAHWMHA; - )KUBOTHY (M KOHKPETHO - Me4Ka); - TpaHcopMaliyja oy feBojka
BO MeuKa 1 0OpaTHO; - IPeMIH Of ieTe BO JieBOjKa U Off IeBOjKa BO >KeHa; - TeKCTUTHU
T€jHOCTH.

ApreMupa e 60Kulja Ha gyBaTa Ipyupoja (Ha IyMaTa, INTaHMHATa) Off IITO BCYII-
HOCT U IIpOM3JIeryBaatr Hej3auHNUTe GYHKLIMM Ha IOKPOBUTEIKA Ha JIOBOT U Ha JUBUTE
xuBoTHM. Criopey; oBa obefiexje, Taa e 6IMICKa Ha CTIOBEHCKUTE NeMOHCKM JIIKOBU OF

# JleBkmeBckast — Tormcras 2004, 631, 632; Yenenckuit 1982, 134-138; ViBanos - Tomopos 19956, 265.

0 Baneniosa 2009, 323.

*! Yenencknit 1982, 134-138; Visanos — Tomopos 1983, 191-193; Peibakos 1981, 387-392; Ilerpyxuu 2009, 338.
%2 Tomy6xoBa 2002, 50, 51.

%3 Tomy6kosa 2002, 50, 51; Peibaxos 1981, 102; Tpy6aues, Imum. cnosapw, Tom 18, 65, 66 (*medvéds).

** 3a Bepra: Mencej 2010.
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TUIIOT »IMIYMCKU«/»AVBY KeHM«. VIako eTuMoornjaTa Ha Hej3SMHMOT TEOHUM He € CH-
TYPHO OIlpefie/ieHa, KaKo MOXKHM Ce HaBeflyBaaT ¥ peJlallMnuTe co Meuykara (ark-temnis,
KaKO »CBeTWINIITe Ha MeYKaTa« VM »OHaa Koja TO BOCIIOCTaBYBa/IITUTY CBETVI/INII-
TeTO Ha MeuKaTa«).” Bo MuToBuTe, Taa Ke ja youe HuMpara Kamucro (HejsuHa mpu-
APY>XHUYKa T.e. XUIIOCTa3a) Koja Ipef Toa 61j1a MpeTBOpeHa BO MeYKa, U Toa IIopafn
HEj3MHOTO IpeKpIIyBame Ha 3aBETOT 3a JeBCTBEHOCT.>

Bo mecHocTa Bpaypon Ha ATuKa, ce Haoralo CBeTMININTe Ha ApTeMuja bpaypo-
HUja, BO KOe Ha pa3HU HauMHM € MaHMpecTrpaHa BpcKaTa Ha oBaa 60XuIja co Me4Kara:
- BO CBeTWJIMIITETO Ce YyBasa IPUIINTOMEHA MeUKa; - IOKPaj IPYTUTe LiepeMOHNIN, BO
Hero HeKoe BpeMe IIpecTojyBajie aTMHCKUTE NeBOjINiba Ha BO3PACT Mery IeT M fieceT
TOAVHY, KO BO TEeKOT Ha TOj IIepMOf, ce HapeKyBaHM »Meuknu« (arktoi); - 3a Bpeme Ha
Ipa3HMUKOT bpaypoHnm, ofp>KyBaH ceKou 4 TONVHM, OBYE [IeBOjUNIba peann3upase He-
KaKBM IlepeMOHMY BO 4eCT Ha ApTeMu/ja; - Ipu TOa Hocerte obieka o6oeHa co madpat,
Koja Tpebasa ja UM Jaje U3ITIe[l Ha MeUKI; - CeKoja aTHCKa JIeBOjKa, et a ce OMaxu,
Mopasa Ja CTaHe »MedyKa«, OJHOCHO 4IeH Ha OBaa cakpasnHa 3aefHnna. Cropefs egHO
IpefaHue, 0BOj Ky/IT Ce IPAKTUKYBa/I KAKO Ka3Ha, IOpajiy TOA IITO BO MIHATOTO ABaj-
I1a aTMHCKM MaXkM ja y6usIe MeuKaTa KojaIuTo u 611/1a ITocBeTeHa Ha oBaa 6oxnia.”” Bo
PaMKKTe Ha 0BOj Ky/IT IIOCTO€/IA U LIepPEMOHMja BO KOja M/Ia[UTe YYECHUIIN ja CUMHY-
Bajle »MevelIKaTa 00JieKa«, Bep0OjaTHO KaKo 3HaK Ha 3aBpIIYBamkeTO Ha MHNLIMjalijaTa.
Criopep Hekou n3Bopu, 1 Vipurenuja 61/a )xepTByBaHa Ha 0OBa CBETU/INIITE (1 TOA KAKO
3aMeHa 3a MedYka) IIpM LITO, 3a BpeMe Ha peaju3aljyjaTta Ha OBOj YIH, Taa ycIleasa fia ce
U3MOJIKHe 0f cBOjaTa o671eka.’® OBue MOCTaIIKM MOXAT Jia Ce CTaBaT BO pejlaliyja co Ha-
BeJleHUTe CJIOBEHCKM IIpeflaHuja 3a JIOBLUTE KOU, 10 YOUBambeTO Ha MeYKa BO LIIyMara,
OTKpPMBAaT [ieKa T0a € BCYIIHOCT MacKMPaHa JieBOjKa T.e. HeBeCTa.

Op KTy4YHO 3HaYeme 3a HallleBO MCTPa)KyBame ce peflanuurte Ha ApTeMupaa co
TEKCTUIOT, M 0COOEHO co IpefierbeTo. Bo mpuior Ha oBa MOXKAaT Jja ce HaBefjaT OBeKe
aprymetHu. [IpBo, Toa ce 6pojHY apXeoIOIIKY Haof U (BpeTeHa U TeTOBM 3a pa30oj) mpo-
HajleHM KaKo IIPMJIO3M BO CBETM/IMIITATA Ha OBaa 60XKMUIa, a IOTOA Y Hej3UHU IMKOBHA
npercTaBy (ocobeHo TUNMYHY 3a KOpMHTCKUTE CIMKaHM Ba3M), Ha KOY Taa e IIpUKaxa-
Ha KaKo JIP>KJ) BpeTeHO, BO YJIOra Ha TKajauka Ha YOBeKOBaTa CyHOMHa.>

ToBOpejku 3a HpeBHOTPUYKUTE Mapanen, Tpeba fa ce ciomeHat u Tpute Mojpu
(Hexafie IpeTCTaBeHM KaKO TPU CECTPU CO CIEUV(PUYHY UIMUIbA) KO CO CIOBEHCKUTE
TpajMIuy TU [TOBP3yBa HMBHATa (GyHKIMja Ha mpenadky, (ocobero Kmoro — koja ro
Ipefie KOHEIOT Ha XMBOTOT), HUBHATA JIEMOHCKa IpMUPOJa, GaKTOT LITO Ce CTapUIly,
JKVBeAT BO IIEIITepa, KaKO M pe/laljuiTe Ha HUBHOTO 3a€HINIKO MIMe CO HEKOM Of, IIPH-
Ka)kaHuTe coBeHcKu nukoBu (KukmuMopa u aHamoranoT gomaitet geMoH Mopa). en
of oBue ofernexja ce ofHecyBaar U Ha puMckuTe ITapku, Kako ¥ Ha CKaHMHaBCKUTE
Hopun.®

% Cult of Artemis 2012, (criopen J. D. Nighes,).

%6 Cpejosuh - Llepmanosuh 1987, 191.

57 Cult of Artemis 2012; 3aries 2005, 122-123; Yenenckuit 1982, 166. Ce cMeTa fieka OBye TPaAULINY IPeXnBease
7o ieHec Ha ocTpoBOoT KpuT 1 Toa npexy nountysameTo Ha Boropoguia (»Virgin Mary of the Bear«) (Baring
- Cashford 1993, 326).

58 Cult of Artemis 2012 (cropen T. C. W. Stinton; M. Walbank).

9 Cult of Artemis 2012; Baring — Cashford 1993, 323; Tory6xoBa 2002, 49.

 Mucgot Hap. mupa. Tom. 2, 169, 226, 290; Cpejosuh - Lepmanosuh 1987, 272, 273.
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60) benguma

JMaxo He TONKY TpaHCIIAPEHTHO, OBMe obereXkja M ce IPUINITYBaaT M Ha CTapo-
6ankaHckara 6oxuia benanaa koja, 1 MOKpaj cBojaTa MOMUQYHKIVOHATHOCT, IIOKa-
KyBa 0COOEHM permanym co ApTeMuja, U Toa MpeKy CIeJHNTe KOMIIOHEHTH: - QyHK-
I[MjaTa Ha JI0Bell; - 300MOpGHMTe obenmexja (TMCuIa, MIATIKa Off IMCUIIA); - IPENEHHEeTO;
- MHMIMjalyjaTa Ha MOMIMTe (IIpeTBOparbe BO BOjHUIM IIPEKY KOHTAKT CO OpYXje) U
Ha JeBojKMTe (TpaHchopMalyja BO CONPYTH IpeKy IpenemeTo).5 Bo exeH ussop, Butu-
HIjcKaTa benpnpa e mpukajkaHa KaKo efJHOBPeMeHO ITace CBMbM 1 npefe.® OBa ja cTa-
Ba BO HEIOCPeJHa BPCKa CO Tope HaBeJleHUTe CIOBEHCKY ITpeflaHMja, BO KO MUTCKUTE
JIMKOBY Off, KaTeTropMjaTa »IyBa XeHa« M IIoMaraar Ha JIeBOjKITe KOM MCTO TaKa UMajle
3aJJ0/KEHNe [1a TO IacaT cTafjoro u fa npepar. Co bennpa T.e. HejsSMHMOT KY/IT, Ce TOB-
p3yBa U eIHa IMKOBHA NpeTCcTaBa (JHO Ha KOTeNoT of ['yHIecTpym) Koja MpMKaKyBa
TeBOjKa CO TO/IeMU BIaKHECTY TPajM, ITo 6u 61710 BO penanmja co emabopupaHaTa Ka-
Teropyja XeHCKY IyMCKM JeMOHN.®

[TapanennaTta Bpckata Ha BeHpmpma co 6pauHuTe chepy U CO TeKCTUITHUTE Jej-
HOCTI, UCTPaXKyBadMTe ja TpeTUpaaT Kako MaHudecTalMja Ha Hej3uHaTa QyHKIMja Ha
Bp3yBambe T.e. IOBP3yBaibe Ha MIa/IUTe COIPY>KHUIM, IITO € OFPa3eHO0 U BO eTUMOJIO-
I'MjaTa Ha Hej3suHOTO uMe (bend — Bp3yBa).* Hekou mcTpa)kyBauy yrmaTyBaaT Ha MOX-
HIOT CMHKpeTN3aM Mel'y cTrapobankanckata benpuma u TaBpujckara [leBa — aBTOXTOHa
6oxxnia Ha TaBpujuute of CeBepHoro Ilpunpaomopje (rmaBHo oxony Kpum).® AnTu-
YKUTe IpefaHMja yIaTyBaaT Ha HeKaKBa Bpcka Mel'y ApreMupna bpaypoHuja u oBue
Hej3VHY BapBapcky ekBuBajeHTH ofi IlonToT 1 bankanot. Ciopes mpBOTO, HEj3MHIOT
apxau4eH Ky/IT BCYITHOCT 3aII0uHa 0TKako OpecT ja JoHen Bo MecHOCTa bpaypoH cra-
TyaTa Ha TaBpujckata Apremupa.’ Criopes BTOpOTO, caMUTe TaBpy, Hea ja U3efHady-
Bajie co Vdurenuja, Ha unm penanuu co Apremupa bpayponuja Beke yxakasme.”” Ha
HEeKaKBU pelalluy Mel'y CJIOBEHCKVTe MUTCKY IMKOBY U OBOj KOMIITIEKC (JieHec ce yIuTe
3araJJoYHM U XMIIOTETUYHN), TIOKPaj ITocoYeHaTa (GOIKIOpHA Ipala, yIaTyBa 1 efieH -
IIaH U3BOP BO Koj 60kurata Mokor e mpuapyskeHa co umeTo Jusa. CraHyBa 360p 3a
menoto »CroBo 06 nponax« (15. BeK) Kafie ce BEMIL: »...1mem JHe 6ozam mpeby knadym u
meopAmo cnoseHckuti A3vik: sunam u Maxowu u JJuse, Ilepyny. Xopcy...«.* OBaa gopmas-
Ka MOXKe JIa Ce TOJIKYBa Ha pa3HM HauMHM, ¥ TOa KaKo enuTeT Ha MoKolI, Hej3iHa X1-
TII0CTa3a, eKBMBAJIEHT, MJIN KaKo 3ace6HO 60>kecTBO. be3 pasnnka Ha KapaKTepoT Ha 0BOj
TEOHMM, He Tpeba Ia ce OTp/N Heropara eBeHTyaaHa Bpcka co TaspujckaTa 60xmia

1 Mapazos 1994, 48-73.

2 Mapasos 1994, 70. Cnuuna crieHa, ciomuysa Xepopot (Herodot, V, 12, 13), 0B0j TaT 3a effHa ITajOHCKa I€BOjKa
KOja BOAM KOIb, IIpefie U Ha IJIaBaTa Hocu caj co Boga. Criopen V. Mapasos, Bo OBue C/Iy4al, IIPefiemheTo
MOXKe Jia ce pa3bepe KaKO CaKpaJeH YMH KOj MMa 3a LieJI, BO OIACHY CUTYALVM Ja TO 3aIUTUTH )XUBOTOT I
[IeBCTBEHOCTA Ha fieBojkaTa (Mapasos 1992, 189, 190, 201).

© Mapasos 1994, 63, 64.

¢ Mapasos 1994, 54, 55.

% Mapasos 1994, 49, 50. Bo nmpuior Ha oBMe penanuy MoXKe fa ce MOCOYM TOMOHMMMja (CO 3HaYeHe Ha MeUKa)
oni HaBefeHnoT pernoH (Tpybaues 1999, 139-141, 228). boxxuia co cnuyer TeonnM ([lnsja) e eBueHTUpaHa
Ha MUKeHCKuTe rmHenn Tabmrakn (Jyes 2010, 122, 144-148).

6 Yemenckuit 1982, 166.

7 (Herodot, IV, 103); Mapasos 1992, 161.

% VIsanos — Tormopos 1983, 180; Per6axos 1981, 381.
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IleBa, cO OI/IeN [PYTHUTE TYKA IOCOYEHN Pealiiil, KAKO M BaXKHOCTA Ha TePUTOpHjaTa Ha
aHTU4ka TaBpuja Bo popMupameTo Ha CJIOBEHCKMOT eTHOC U KynTypa.®

B) [Ipyru mapanenn

Kaj ®uHo-yrpute ce MO3HATYU HEKOJIKY MUTCKY JIMKOBYU KOM ITOKa)XXKyBaaT jacHU
peanmm co HaBefieHaTa KaTeropyja MyMCKM V1 JOMaLIHM JeMOHY CO >KeHCKM 0T, ¥ TOa
Bp3 6a3a Ha JONTKTe Ipafiy, 300MOPGU3MOT, pe/lallMMTe CO MeYKaTa, IpefeheTo U Ha-
ITIaceHNUTe acIeKTH Ha Kocara.”’ Tyka Tpeba fja ce ClloMeHe U CKaHIMHABCKaTa 60XuIia
Dpeja.’! Mako He HY ce MO3HATY eKCIUIMIUTHY M HEIIOCPEIHM BPCKY Ha OBaa 60XmIia
CO TeKCTVJIHUTE JejHOCTH, TIe MOXKAT Jja Ce IPeTIOCTaBaT Bp3 6a3a Ha HejsuHaTa BpcKa
co netokor (friday, frietag) kako meH koj Ha Hea 1 6MJI IOCBETEH, aHA/IOTHO Ha CTIOBEHC-
kata Cs. IleTka. Co enmabopupanute chepu (TeKCTUI, MajYMHCKM GYHKLINMM) Y TOA OCO-
6eHo BO penanuja co Mokour, cdareHa Kako 60XXecTBO, TOKAXXyBa TO/IEMU CPOJHOCTHI
npaHnckaTa AHaxuta (Appsu Cypa), Ha IITO yKa)KyBaart U JOCeralllHY UCTpakyBaun. Bo
IIPUJIOT Ha OBUe BPCKY ORM HEj3MHOTO 4eCTO UAeHTU(NUKYBalbe BO aHTUYKITE U3BOPU
co Apremnpa.’

7. leBOjKa - TEKCTUIIHU JIejHOCTY - MHUIVjal[yja

TekcTH/IHNTE AEJHOCTH Ce OIIpefenyBaar Kako differentia specifica Ha >xeHaTa, 1 TOa
O efjHa CTpaHa BO OJHOC Ha MaXOT M Of Apyra BO OZHOC Ha jeBojkata. HaBegmeHuTe
TpafiuLiuy NOBp3aHy co Apremusia bpaypoHnja ce moBpsaHm co MHUIMjaLIMjaTa Ha Jie-
BOjUNMIbATA KOja, BO CJIY4ajOB, C€ COCTOE/IA BO HMBHO M3/BOjyBatbe Of 3aeHULIATA, [Ipe-
CTOjyBatbe BO CIELMjaTHY 00jeKTH 1 »IIPeTBOPatbe BO MeUKu«. VIcTara ocranka e Kogu-
paHa BO HaBefjeHATa IIPMKa3HA 32 CTAPELIOT KOj CBOMTE KepKI, effHa 110 efjHa, I'1 HOCU BO
IIyMCKaTa KyKapKa, Kajie ' I0CeTyBa Ma)kjak Ha MedKa. [IpeTBopameTo, MMEHYBabeTo
Yl TPETUPAHETO Ha IEBOjKITE KAKO MEUKY, Ce TOTIKYBAa BO KOHTEKCT Ha KOHI[eMImjarTa de-
80jka = 0u80 = npupooda, Koja BO TEKOT Ha MHMIMjaLujaTa Tpeba ja ce IPeTBOPH BO JHeHa
= numomo = xynmypa. OBaa mpeo6pas3ba e KOAVpaHa U BO IPUKAKAHNTE CITIOBEHCKU
TpaLMIL: - BO IIPefaHMjaTa, AeBOjKaTa Ce IPeTBOPA BO MeYKaA IIPEKY IIePerheTo Ha Lip-
HaTa BOJIHA VIV OfleEbeTO BO LIIyMa T.e. [VTAHWHA;° - MJIaJ0XKEHEIIOT I HeBECTAaTa BO TEKOT
Ha CcBaj0eHITe llepeMOHNY Ce IIPETBOPAAT BO MEYKM I Ce HapeKyBaar »Meuku«. Ha oBaa
npeobpasba Mopa Ia ¥ IPeTXOAM CUMOOIMYKOTO yOMBame Ha eBojKara (= yOuBameTo
Ha KasncTo; moceTa Ha AeBOjKMTe IITO IIPEfAT BO IIyMCKaTa KyKapKa Off CTpaHa Ha Med-
Karta). Bo 0BOj unH MO>ke [ja € KOfMpaHa 1 cakpanu3upaHara gedopanyja Ha feBOjKaTa,
CIIpOBefyBaHa KaKO XMeporaMuja T.e. Hej3/H [OJIOB aKT co 300Mop¢dHara enmanmja Ha
MAIIKIOT 60T, Ha LIITO YIIaTyBaaT U ClefHuBe mpuMepn. Kaj yecure u crosaryre, >keHuTe
Ha TIOKJIa/IY IIeefie TIECHN 3a JIEHOT ¥ KOHOIIOT, IIPJL LITO OM/I0 06O fa MOTCKOKHYBAaT
BO IPUAPY>KOa Ha YOBeK MacKMpaH BO MeyKa (3a IeHOT U KOHOIIOT ia II0pacHar IoBeke).”

% AHTUYKM TOTIOHMMM U Apyra rpafa of IIpuijpHOMOpjeTo Koja MOKaXyBa pelalui CO HaBeJEHNOT TeOHNM:
Tpyb6aues 1999, 44-46, 49, 145, 103, 220, 235, 236.

70 [Terpyxus 2003, 86, 89, 162, 276, 321.

" Mugot Hap. mupa. Tom. 2, 572.

72 Co>xeT HO MOIIIHe pe/leBaHTEH IIPMKa3 3a AHaXITa, CO MpU/IOXKeHa nuteparypa: Anahita 2012. 3a HejsuHuUTe
penaunu co Mokour: ViBanos — Tonopos 1983, 194, 195.

73 Typa 2005, 124; Teopruesa 1983, 51, 52; Mapasos 1994, 55.

7 Typa 2005, 125.
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Jokonky mocre npBara 6payHa HOK ce ITOKaXke JeKa HeBecTaTa He Oula JieBUIla, BO YK-
payHa 1 ce Ieesia IIeCHa BO KOja IPeIBPEMEHOTO I'ybeme Ha HeBMHOCTa MeTapOPUYHO e
IpeTCTaBeHO KaKO PacTPrHyBalbe Ha HeBeCTaTa Off CTpaHa Ha MajKjak Off MeuKa.”

[ToBeke eneMeHTH Off 06paboTeHaTa rpara ja OTBOpaaT TeMaTa 3a BpcKaTa Ha TyKa
IpUKaXKaHUTe TMKOBY CO BojaTa. Kako IMITO HaIlOMHaBMe, KEHCKNTE ITYMCKM IeMOHN
Ipear cefiejKu MOKpaj peKa My MoToK. JJoManrHnoT eMoH Kukumopa npecrojysa Bo
TEMHI U BIQKHNU MecTa. BakBute 6emesn ru 3appskana un Cs. IleTka - XpucTujaHckaTa
Hac/llefHIYKa Ha oBUe QYHKIIMM, KOja e 3aMMUCITyBaHa KaKo TOCIOofiapka Ha BOflaTa 1 Ha
usBopnte (Bo Pycuja e HapeKyBaHa »3eMAAHAT U 600AHAS mamyuika«). Tlopagn Toa,
Hej3MHU UKOHM M KaIle/lM BOOOMYaeHO ce II0CTaByBasle IOKpaj M3BOPY, TOTOLM 1 OyHa-
pu. Ha neHor Ha oBaa cBeTuTeNKa, TYKa BO BofiaTa ce ¢piase (M1n ce ocTaBae IOKpPaj
Hea) BOJIHA, KOHIIY, KOLTy/y, mamMum u nemkupu.’ Kaj Jy>xuure CnoBeHu ce oco6eHo
HOIy/IApPHM TEKOBUTY M3BOPY IIOCBETEHN Ha OBaa CBETHTEJNKA, HapeKyBaHu »IleTouna
Bofa«. Bo cmoBeHCKMOT G ONIKIOp, HO U MOMIMPOKO, TOCTOM 0OeMHa rpara BO Koja Bofia-
Ta U TeKCTUIHUTE JISjHOCTY B3aeMHO ce IpelieTyBaar. [Ipegunkure (Hajuecto nopaau
IpeKpllyBambe Ha OfpefieHN CTaHfIapAM) 3aBpIIyBaaT Kako JaBEeHUYKY BO peKara, UIn
HaMecCTo IIpefaTa 1 of/lekara I'1 IIoNapyBaaT BO JKelllKa BOJa CONCTBeHuTe fea.”” Kako
IITO BUOBME, BO NIPUKA3HNUTE U IIpefaHujaTa, Ipeobpasbara Ha [eBOjKaTta BO MeYKa
ce CIIydyBa Ha 4YellIMa, Ha KJIaJeHel] MIM HEKAaKOB JIPYT BOAeH 00jeKT (IIpOoCIefieHo co
Ipeferbe NN Tepere Ha BonHaTa). OBue 06jeKTH ce TyKa MPUCYTHU IIOPajfu CBOETO
JTMMMJHATHO 3Hauelbe, 3a Jla 'O aKIeHTHpaar IPeMIMHOT Ha JieBojkaTa Bo >keHa.”® Bo fmo-
CerallH)Te eTUMOJIONIKY aHa/IV3Y Ha TEOHMMOT MOKOII 0COOEHO YeCTo ce anocTpodu-
paar 3sHavemwaTa IIOBP3aHN CO BOJATA I BIaTaTa, ITO ce CMeTa 3a II0Ka3aTesl Ha BpCKaTa
Ha CIIOMeHaTaTa 60XuIja Co 0BOj elleMeHT.”

Penamyu co BofaTa ce eBUAEHTHY ¥ BO O[HOC Ha IIPMJIOXKEHNTe aHamornu. Bogara
MMaJa rojreMa BaXHOCT BO peannsalyjaTa Ha KyJITOBUTEe Ha ApTeMnpa, IIopagy MITo
U Hej3UHUTe Ky/ITHY MecCTa HajuecTo ce Haolase IIOKpaj BofieHN 00jeKTu (peKku, Mo4y-
puinTa). VI cBetmnumiTeTo Ha ApTeMusia Bo MecHocTa bpaypoH ce Haofa Kaj ycTueTo Ha
7oKanHaTa peka Bo ErejckoTo Mope, Ipu IITO Ha Hea e MOApefieHa M caMara CTPyKTypa
Ha rmaBHUOT XpaM.*® OBoOj OXHOC e MPUCYTeH U Kaj 6okmiuTe Ha cygbuHara. [pukn-
Te Mojpu ja Hocat Temmpa on nssopute Ha OKeaHOT, a MaK CKaHAMHaBcKNTe HopHnu
JKMBeaT MOKpaj M3BOPOT Y[p, TOIMpaH Kaj KOpemaTa Ha KOCMUYKOTO gpBo Vrgpacur.
OBoj oHOC € 0cOOeHO HaI/IaceH Kaj MpaHckarta 6oxxmuua Anaxuta Appsu Cypa. Bopara
T.e. BJIaTaTa € COAp>KaHa BO HEj3MTHOTO MMe, TOfleKa BO paMKJTe Ha MUTOBUTE I KY/ITOT,
Taa e IpeTCTaBeHa KaKo M3BOP Ha CUTe KOCMUYKY BOAY, Ha peKaTa Ha M300MINeTO ¥ Ha
Bopjara caTeHa KaKo YC/IOB Ha IVIOAHOCTA Ha IIPUpPOJiaTa U Ha IyTeTo, a Jypu U KaKo
yCcIIoB Ha MyapocTa.®!

Bo HaBefieHMTe IpUKY Tpaguuuu 3a ApTeMIja, He € 0COOEHO aKIeHTUpaHa Hej-
3[HATa BPCKa CO TeKCTVMJIHUTE [iejHOCTH T.e. IPefierheTo, a MaK BO CIOBEHCKNTE - MHMN-

7> Typa 2005, 123; 3a oBue epoTckn acrektu: [omy6kosa 2002, 49-51.

76 JleBkneBckas — Toncras 2004, 632.

77 Ilpumepu 1 TONKyBama: Mapasos 1992, 199.

8 C. SJneBa 2002, 136, 137; Mapasos 1992, 201.

7 Tpyb6aues, OTuM. coBapb, Tom 19, 131-133 (*mokoss/mokosa); Visanos — Torropos 1983, 189, 190, 192, 194.
8 Cult of Artemis 2012.

81 Anahita 2012.
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IujanujaTa Ha Mnagute. Ho, oBre iBe cepu MoXar ia ce cTaBaT BO B3aeMHa peanyja
npeky ¢onkiopHaTa rpara oBp3aHa co THp. »KyKapuiu«. CraHyBa 360p 3a Ce30HCKU
K06y (II03HAaTU HOJ, OBOj M/IV APYTYU Ha3MBU) KOU Ce [0 IpBaTa IIOJIOBMHA Ha MMHa-
TUTOT BeK IIOCTOe/Ie Ha TepuTopujata Ha Makegouuja, byrapuja u Cp6uja. Bo TekoT
Ha 3MMCKUOT IIepUOJ, BO HUB IIPECTOjyBaje OpraHM3MpaHy IPYNU Ha JEeBOjKU U TOa
HOpajy y4erbe U IPaKTUKyBambe Ha Be3eHheTO M Ha PYTU TeKCTU/IHU IejHOCTU. AHaIu-
31Te Ha OBMe TPajVIVY IOKaXXyBaaT feka ce paboTy 3a IIPeXXUTOK Ha MOLIHE apXany-
HU 00peJIHO-COLMja/IHU YCTAaHOBYU KOM, IO IIAIITOT Ha MaHyelIHaTa paboTa (COBIany-
BambeTO Ha TEXHUKNUTE Ha 06paboTKa Ha TEKCTM/IOT) OCTBAPYBase M Ba’KHA COLMjaTHA
¢dyHKIIVja T.e. BOCHUTYBalbe Ha NeBOjKMTE Y HUBHA MMOATOTOBKA 3a Opak. Hekon aHa-
NV3M yHaTyBaaT U Ha 006peJHO-MaruckyuTe (MHULMjACcky) QYHKIVY Ha OBUe 00jeKTH
KOM HajBepOjaTHO Ce Hac/lIoue Bp3 00M4ajoT (pacpoCTpaHeT BO IOTONIEMMOT Jiell OF
IUTaHeTaTa) Ha AMCTaHIMpabe Ha )KeHNUTe Off COLIMjaTHaTa 3aefHUIIa 3 BpeMe Ha MEeHC-
TpyanHUOT NUKIyc.® [lo BAKBUTE MHUIUjalMCKM 00jeKTH M ycTaHOBHU foara u B. ITpon
[Py aHa/M3aTa Ha CTIOBEHCKUTe BOMIIEOHY IPUKa3HM. 3a HAC € 0 0COOEH MHTepeC LITO
IIPY TOQ, BO HETOBUTE PEKOHCTPYKIIUY, OCBEH JPYTUTE BeKe eabopUpaHuTe eleMeHTH
U IMKOBY, Ce II0jaByBaar U CJIe[HUTeE pelaliMIL: - felja 3aTBOPeHM BO IIyMCcKaTa KyKapka
= IeBOjuMba BO OA/TKAaHCKUTE »KYKapUIIV« MIM BO CBETM/ININTETO Ha ApTeMupa Bpay-
POHUja; - IeMOHCKaTa roCIIofiapKa Ha KyKapKarta = 60>K1Ila IOKPOBUTEIKA Ha YMHOT Ha
nHunujanyjata (ApremMnuga/Moxom); - 3a6paHM 3a KpaTele Ha KocaTa = pacIylITeHa
KOCa Kaj IpUKa>kaHNUTe CIOBEHCKM MUTCKY TUKOBU. ¥

Osaa TpaHcdopMaluja Ha KEHCKOTO, off chepuTe Ha AUBATA NPUPOAA M AHU-
MaJTHOTO KOH COI[MjaTHOTO, OMIITECTBEHOTO 1 KY/ITYPaTa, Ha MOIIHE TPaHCIIAPeHTeH
Ha4yVH e TVMKOBHO MaHM]ecTHpaHO Ha [iBe penjeHO 06paboTeHN MeTaTHY IVIOYKM OF
paHocnoBeHCKOTO femno of Bemectuno Bo Tecanuja, (jaTupano Bo 7. BeK), KOU ove-
BUJJHO IIPMKaXKyBaaT HeKaKBY MUTCKI JIMKOBH T.e. 6oxkecTBa (CI1. 5, 6).5

EpHaTa m104Ka IpUKaXKyBa )XMBOTHO, BepOjaTHO Of POLOT Ha MayKuTe (M1IM MO-
>KeO, IOMaJIKy yCIlellleH 06U 3a IIpeTCTaBa Ha MeYKa), HO CO IPM/IMYHO aHTPOIIOMOP-
¢$usnpana rimaBa Koja co cBojara OyjHa, [ypy U IIpeHaITIaceHa Koca (BepojaHo ¥ IpeTc-
TaBa Ha Opajia) ce JOOMIDKYBa [0 ITOrope enabopupaHuTe »IYMCKI XeHu« (CI1. 5).

Jlpyrara mmo4ka, Ha efieH MOIIIHe pea/IMCTUYeH Ha4lH IIPMKaXKyBa KeHa Koja, Ha-
CIIPOTM CBOjaTa IIOTIIONIHA T'OIOTHja, IVl HOCY Ha cebe iBaTa KJIIyYHM 3HALIM Ha COLVjaI-
HO oIlpefie/ieHaTa >keHa (C71. 6). Toa e mamMmjaTa okoly IaBaTa M FepgaHOT Ha BpaToT,
KOJ BO MMHAaTOTO GYHKIMOHMPae Kako 3HAI[M Ha BeHYaHaTa >KeHa T.e. cormyrara.® Bo
paMKuUTe Ha OBOj COLVIONIOMIKY OIIpefe/ieH CTaTyC, ce IIPeTCTaBeHM U HejsuHUTe 61o-
JIOLIKO - MajuYMHCKV QyHKIMY, U TOA IIPEKy paclIMpeHNTe HO3e, OTBOPEHaTa ByIBa (=

82 JleTa/pHO 3a OBME O6jeKTU CO MpUIOKeHa muTaperypa: Yaycuanc 2009; anTuakn mapanenn: Mapasos 1992,
187-203.

8 Prop 1990, 64-75 (n3onanuja Ha fenara), 85-106 (uryma u mymcka Kykapka), 68, 69 (sabpaHa 3a cederbe Ha
Kocara). [o/1oT1jaTa 1 BIAKHECTOCTA Ce TOJIKYBAaT KaKo Ge/e3y Ha IPEOJHIOT CTAaTyC Ha [IEBOJKITE 32 BpeMe
Ha nHKujanyjara (Mapasos 1994, 64).

8 3a oBue mpesveti: Werner 1953; Hanmm TonkyBama Ha ipukaxanuTe ¢urypu: N. Causidis 2005; H. Yaycnpnc
1992-1993.

% TepmanoT (1 mIaMujaTa) ce 3a/{O/DKUTENHA O3HAKA Ha KY/ITYPATHOTO, T.€. COLIMjaTHIOT (BO CITy4ajoB OpaueH)
craryc Ha Hocutenkata (Mapasos 1994, 214-216; Mapasos 1992, 190; Chevalier - Gheerbrant 1987, 449,
450). ITpumep 3a oBa e u Brisingamen — Marn4HNOT fepfiaH 1 efieH Off ITAaBHUTe aTPUOY TV HA repMaHCKaTa
60xniia Opeja, moBp3aH 1 co abIOMIMHATHATA 30HA 11 MOpORyBamweTo (Mudgot Hap. mupa, Tom 1,187,289).
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Cn. 5. Memanwna nnouxa, 7 éex, Benecmuno, Tecanuja (upmexc: Causidis 2005, 438 - T.I: 7, cnoped gomozpaduja
nybnuxaysana eo: Werner 1953, Taf. 3: 6).
Cn. 6. Memanna nnouxa, 7 éex, Benecmuno, Tecanuja (upmexc: Causidis 2005, 438 - T.I: 4, cnoped omozpaduja
ny6bnuxayeana eo: Werner 1953, Taf. 3: 1).
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HOpPOAV/IHA 1103a) U IOEHYETO BO CKYTOT KOe IIOCeTHYBa KOH HejsMHaTa fojka. Bo koH-
TEKCT Ha IIPETXOIHO CIIOMEHATUTe COIVOTIONIKY 3HAIM, OBJE €IeMEHTH ja 3a0KPYyXKy-
Baar oBaa QuUIrypa He caMO KaKO aHMMAalHAa PORMIKA, TYKY ¥ KaKO COI[MjaTHa MajKa,
Koja e Crloco6Ha HOBOPOJEHOTO JieTe He CaMo Jia TO JIOHece Ha 0BOj CBET, TYKY U Jia TO
IPeTBOPY MPEKY BOCIIUTYBakbe Off MPUPOTHO BO KYITYPHO CYHITECTBO.

3a cpeka, HACITPOTY TOTaTHATa PA3MMYHOCT Mel'y iBeTe GUTYPH, U3paboTyBadoT
Ha OBUe TJIOYKM IPUKaXKas efleH MKOHOTpadCKM eleMeHT KOj HU JlaBa [0 3Haeme JieKa
BCYIIHOCT ce paboTH 3a IBe XMITOCTA3M Ha efleH MCTU MUTCKM JIMK: [UBaTa T.e. aHMMal-
Ha (60XuIja — ;eMOH/>)KMBOTHO) U IITOMATa T.€. coLiMjalHa (00XKMIa — COIpyra/MajKa).
Toa e >XMYEHMOT MY3UYKM MHCTPYMEHT (Tycimu), Koj BO pednucu UpeHTH4YHa ¢popma e
IpuKa)kaH BO parjeTe Ha obere ¢urypnu. Herosoro mpucycTso MoxkeMe Jja TO 3eMeMe
KaKO apryMeHT 3a IIPeTIIOCTAaBKa JleKa OBJe JIMKOBY T.e. XMIIOCTa3M, CBOETO MY3WIIN-
pame ro IpociefyBae co Ieeme 1 CO TAaHITyBambe, LIITO HN /laBa 3a TPABo Jja 'Y TOBP3e-
Me CO Tope IPeTCTaBeHNTe )KeHCKN ITYMCKI IeMOHM 33 KO Ce CBOjCTBEHU 1 TIeeHETO U
TaHI[yBameTo. OBa BO IIT06ATHY PaMKH Ce OfHeCyBa Ha BUJINTE, CAMOBIIINTE U pycal-
KITe U KOHKPETHO Ha 4emkuTe Divé Zeny, Mopasckute Divozenky u Illymckara Majka
ox ceBeponcTouHa Cpbuja.®

BepyBaMme ieka IpeKy IpUIOKEHNTE aHa/IN3Y ¥ KOMIIAPATUBHIOT MaTepujal Mo-
JKaT fIa ce apIYMeHTHpaaT CTIeSHNBE 3aBPUIHY COITIeyBama.

Maja e BepojaTHOCTa Jieka cefiedKaTa pUIypa Ha IIPeTCTaBeHNUTe »KaX/IN« Off MY-
3ejor Bo IIpara ro mpukaxcyBa raBoyoT. MHOTy e IIOBEpOjaTHO fieKa ce paboTu 3a fie-
MOHCKM JIMK Of, KaTerOpMjaTa »IIYMCKI Y0BEeK« KOj IIpMITaras Ha TOKaTHUTE CTTOBEHCKI
tTpagunyy. HajMHOry dakTu ynaryBaar Ha HeroBaTa >KeHCKa BapUjaHTa Koja IIOKaXKyBa
HEeCHOPHM OIVICKOCTU CO HEKOJIKY KOHKPETHU MUTCKY JIMKOBU Off KaTeTOPUUTE »KeH-
CKM LITYMCKY BEeMOHY« VM »KEHCKY TOMaIlIHM feMoHu«. Ce HaieBaMe JieKa MIHUTE IIPO-
HajfioIM Ha MOR06pOo 3a4yBaHNM HAOAM CO BaKBa CIjeHa Ke 06e30efaT HOMONMHUTENTHN
apryMeHTM BO IIPVJIOT Ha OBa COITIElyBambe.

Tyka npuka>kaHUTe apXeoIOUIKI HAOAY Ce MOIIHE BaXKHN 3a ICTPaKyBambeTo Ha
C/IOBEHCKaTa IaTaHCKa peIUIyja M MUTOJIOTHja 3aToa IITo obe3bemyBaaT BOCIOCTABY-
Balbe peylallyyl Mel'y COBpeMeHUTe C/IOBEHCKM (ONKIOPHY Tpaguuuy (He IOCTapy Of
eJIeH U 1071 BeK) ¥ TPafMIMNUTe Of 15. BeK BO KOj Ce JaTMpaHM HaBeleHUTe »Kaxnu«. Bo
paMKuTe Ha OBOj IPMCTAIL, Bp3 6a3a Ha BpcKuTe Mel'y MoKolla ofj CIOBeHCKIOT (posIk-
JIOp ¥ aHAJIOTHNOT TEOHUM Of] CPETHOBEKOBHITE M3BOPH, C€ HYAY MOXXHOCT 33 BKITy4y-
Balbe BO 0BOj KOMIIIEKC Ha ITaraHOC/IOBeHCkaTa 6oxxuia Moxom. [Tpu Toa He Mucnnme
lieKa CUTe TyKa HaBefleHU Tpajguuuy Tpeba fa ce TpeTupaaT Kako Jiell Off HeKOrallHy-
oT »KynT Ha Mokomi«. O6paTHO, cMeTaMe ieKa HEKOU Off CyO-TeMCTUYKIUTE TPagULINN
IIOBP3aHU CO TyKa obpaboreHaTa cepa (TeKCTuUI, IIyMa, BOJIa, BOIHA, KOCa, MeUKa, Jie-
BOjKa, HeBeCTa, MHUIMjallyja), BO OfpefeHy cpeayHM (crenndUIHM Of XPOHOIOLIKY,
reorpadCKu 1 KY/ITYpOJIOLIKY acIleKT) ce MHTeTpupae okory 6oxuiara Mokol, a 1o
Xpuctujanusanyjara ce npedoxycupane kot Cs. [leTka 1 pyTu CBETUTENIKM.

8¢ 3eyeBuh 1969, 337, 340.
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OBa mcTpakyBame ja OTBOPM J TeMara 3a MHMUIMjaLMjCKUTe MHCTUTYLMU BO
TpafUIMOHaTHATa CIOBEHCKa KY/ITYpa (0c0OeHO OHMe HaMEHeTH 3a [IeBOjKITe), BO KON
rojeMo 3Haderbe MM Ce [[aBajlo Ha CIefHUTE KOMIOHEHTH: - M30/IallMja T.e. IPeCTOj BO
1oce6HY 06jeKTV CMeCTeHN BO AMBaTa IPUpPOfAa (BO IIyMa U IIOKpPAj BOXHM 06jeKTH); -
IPaKTUKyBatbe Ha IIPefierbe I APYTY TeKCTVIHY [JejHOCTY; - aKIIeHTMPatbe Ha Kocara I
IOLIMPOKO Ha BIaKHAT4; - Pa3HM pelaliii CO XKMBOTHUTE 11 0COOEHO cO MedkaTa (Kako
[MBa VI [IPEOf Ha XUIIOCTa3a Ha [IeBOjKATa); - CY/THA 3aCTAIIHOCT Ha OBJe KOHIIEIITH BO
TPaANIMUTE OF CBagbeHNoT KoMIUteKc. [IpuKkakaHuTe 104Ky of Bemectuno (7. Bek)
IOKa)XyBaaT fleKa IPEMIHOT Ha XXeHaTa of cepuTe Ha »IPUPORXHOTO« KOH cepure
Ha »KYJITYPHOTO« 6¥J1 MaHM(ECTUPAH ¥ BO PAHOCPELHOBEKOBHMOT IIATaHOC/IOBEHCKI
IIAHTEOH.

Kaxo pa ce o6jacHat MoLIHe OJIMCKUTE PeTaliuy Ha PEIVCH CUTE TyKa IIPUKaXKaHI
CTIOBEHCKMTeE TPafUINIL CO MUTOBIUTE I KY/ITOT Ha peBHOrpuKara Apremuzpa bpaypo-
HIja? 3eMajKu I IPefBIJ, COBPEMEHNTE IIPIUCTAINN BO KOMIIAPATHBHIITE UCTPaXKyBatba
Ha Ky/ITypara (1 0c06eHO MUTOT ¥ penrjata) Kaj JPeBHIUTE U ApXaWIHY 3aeHNUIM, HIL
Ce YMHM MOTPENIHO CIOBEHCKITE TPAAUIINI A T TPeTUpaMe KaKo [epuBaT Ha aHTHU-
9KuTe (Ha IpUMep, CIYIITabe Ha AHTUIKUTE TEUCTUIKM 60XKeCTBa U KyJATOBM Ha HO-
HIICKO »JeMOHUCTUYKO« HIBO). HUBHOTO 60raTcTBO, BAPMjaHTHOCTNTE, IIPUCYCTBOTO
BO pasHU cdepy Ha KyaTypara (IpUKasHy, IpefiaHuja, obpen, ppaseonoruja, 1eKkcuka)
¥ LITO € HajBa)KHO - jaCHO ompepeneHaTa GyHKLMja BO PaMKUTE Ha I7I06aTHNOT KYII-
TYPEeH CUCTeM, HI [jaBaar 3a IIPaBo Ja IV CMeTaMe 3a eJIeMEeHT) Ha efieH [IOMaNKy WIN
IIOBeKe aBTOXTOH CUCTEM KOj BO HEKOM aCIIEKeTH € JYPU II0aBTEHTIYeH, II0apXandeH I
nogocesieH of aHTudkure. Cropes Toa, HUBHATA OIMCKOCT 1 Pelaljuyl MOXKeMe Aa I'it
OIpaBJaMe Ha HMBO Ha HEKOTALIHOTO MHIOEBPOIICKO MM HEKOe [PYTo (MoXxebu cio-
BEHCKO-0a/IKaHCKO) KY/ITYyPHO 3aeJHUIITBO.
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The Spinner with Zoo-Anthropomorphic and Demonic Features in the Slavic
Mythic Traditions

Nikos Causidis

The main motifs of this research are five ceramic elements, shaped as bricks, entitled
‘kachle’ (meaning tiles) whose aim was to build, i.e. envelop interior domestic furnaces
(Fig. 1-4). They were found in Prague, more or less fragmented and dated to the second
half of the 15% century. Today, they are at the Museum hlavniho mesta Prahy. On the two
best preserved examples (and probably on the others as well) there is a relief presentation
of a woman in long skirt who spins standing near a centrally placed spindle (Fig. 1, 2).
On the opposite side there is a figure seated on a chair, being significantly larger than the
other figure (most of its head is not preserved). The whole body is covered with grooves
that resemble fur, thus alluding to zoomorphism, as does the appearance of the legs and
the emphasized toes that resemble claws. In the chest area there are cannelured segments
that could be interpreted as a collar in the shape of gorguera, and more probably as the
figure’s breasts.

In this paper we disagree with the interpretations so far of this scene as the devil
teaching Eve how to spin. More probably, it is a demonic character of the category of
‘forest people’ belonging to the local Slavic traditions or perhaps the zoomorphic
chthonic god (Veles) identified with the devil. However, most facts refer to some of
the female characters of categories of ‘female forest spirits’ and ‘female house spirits’.
Mythical characters belonging to the category of ‘forest/wild women’ in this paper are
presented with the following examples: Divé Zeny, Lesni Zenky and Lesni panna from the
Czech Republic and Slovakia; DivoZenky and DiviZeny from Moravia; DzivoZzony from
Poland; Boginka in Lesser Poland, Southern Mazovia, the Polish-Ukrainian and the
Polish-Slovakian border area; Leshochiha, Borovuha, Lisunka and Rusalka in Russia;
the Forest mother in Eastern Serbia; the Mountain mother in Banat. The following four
attributes, consistent with the features of the seating figure, have been taken from these
characters: hairy body, emphasized breasts, activities related to textile and the animal
appearance. Special attention has been paid to the relations with the bear within the
following examples: (1) a bear — a girl - a bride — a mother-in-law’; (2) "a bear - textile - a
woman’. Furthermore, the mythic characters of the category female house spirits’ have
been presented and they are: Kikimora, Domoviha and Mokosh/Mukusha, mainly from
the Eastern Slavic folklore traditions. Apart from these, there are also the Nichki from
Ukraine and Torka, Kvatrnitsa, Lucia from Slovenia (the last one also noted in the Czech
Republic, Moravia, Hungary, Croatia, Bosnia and Vojvodina). Due to the similar features,
but also related to the house spirits and the "forest women’, Baba Yaga is included in this
group. At the end, the Christian female saints are discussed (St. Petka/Parascheva and St.
Bertha), who took over the main features and functions of the represented pagan mythic
characters after the Christianization.

In comparative analysis, the greatest attention is paid to the relations among the
presented Slavic traditions and the Ancient Hellenic Artemis Brauronia based on several
common components: a bear, an initiation (transformation of a girl into a bear), water
as an element and the textile activities. Moreover, further attention has been paid to the
parallels with the ancient Balkan goddess Bendis and the Taurian Deva (the last also
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related to slavic ‘Makosh and Diva' from the medieval written sources). The connections
with the Hellenic Moirai have also been mentioned, as well as those with the Italic Parcae,
some demonic characters from the Finno-Ugric traditions and the Scandinavian Norns
and Freyja, the last one due to relatedness with Friday (Freitag), which is consistent with
the Slavic St. Petka/Parascheva and Friday (petok = Friday). Regarding textile, motherly
functions and water, the Iranian goddess Anahita Aredvi Sura who, in antiquity, was very
often identified with Artemis, shows emphasized similarities to this complex (especially
to Mokosh). Finally, within comparison to ancient analogies, components have been
discussed that refer to ‘the girl - textile activities — initiation” complex.

The archaeological finds from Prague discussed in this text are very important for
the research into the Slavic pagan religion and mythology, for they enable establishing
relations among contemporary Slavic folklore traditions (not older than a century and
a half) and the 15" century traditions to which these tiles belong. This approach, based
on the relation between Mokosh of the Slavic folklore and the analogue theonym from
the medieval sources offers a possibility of including the pagan-Slavic goddess Mokosh
into this complex. Hereby, we do not think that the whole processed material should be
treated as belonging to the cult of Mokosh. On the contrary, we believe that only part of
the traditions linked with the characters discussed in this text who belong to the lower
mythology (textile, forest, water, wool, hair, bear, girl, bride, initiation) have integrated
around Mokosh and only in a certain chronological, geographical and culturological
environment. After the Christianization, a significant part of these components became
the subject of refocusing towards St. Petka/Parascheva and other female saints.

This research has also initiated the topic of the initiation institutions in the
traditional Slavic culture (especially the ones for the girls) where major importance was
given to the following components: isolation, i.e. sojourn in special places located in the
wilderness (in a forest or near water surface); spinning and other textile activities in these
places; emphasis on hair(s) (relating it to the yarn and textile); different relations with
animals especially the bear (as wild or transitory hypostasis of the girl); strong frequency
of these concepts in traditions of the wedding complex. The two represented tiles from
the depot in Velestino in Thessaly (7% century) show that the transition of a woman from
the ‘natural’ to the ‘cultural” sphere was also manifested in the mythic characters from
the Early-Medieval phases of the Slavic pagan culture (Fig. 5, 6).

What is the explanation for the pretty close relations of almost all Slavic traditions
discussed here and the myths and the cult of the ancient Greek Artemis Brauronia?
Considering the contemporary approaches of comparative culture research (and
especially the myth and the religion) in ancient and archaic communities, it seems
wrong to treat the Slavic traditions as derived from the ancient (i.e. as ‘degrading’ the
ancient theistic deities and cults to a lower ‘demonizing’ level). Their treasure, variance,
the presence of different cultural spheres (stories, legends, rites, lexis, visual media) and
- most importantly - their clearly determined function within the global culture system,
give us the right to consider them as elements of a more or less autochthonous system,
which, in certain aspects, is even more authentic, more archaic and more consistent than
the ancient one. In this context, we could justify these similarities with the once Indo-
European or the more recent (perhaps Slavic-Balkan) cultural common ground.

115






Prilog istrazivanju obicaja obiljeZavanja mjesta
odmaranja s pokojnikom

Mario Katié¢

The term mirila in the literature involves the stone construction marking the resting
place with the deceased. Karsikko, roughly, means “pruning of the tree”, but also denotes me-
morial inscription features on boards, on building walls or on rocks. Karsikko as a memorial
to the place of resting with the deceased has the same function as a cross-tree. At sixteen sites
in Bosnia and Herzegovina there are also records of the custom of incising the cross on trees
at the road crossings where they rested with the deceased. In this paper I have tried, on the
basis of the available literature and newly discovered data, to indicate possible links among
the practices of mirila, karsikko, and cross-tree.

Keywords: mirila, karsikko, cross-tree, funeral customs, resting with the deceased, mar-
king places.

Mirila

U ovom radu poku$ao sam na osnovu dostupne literature i novootkrivenih poda-
taka naznaciti moguce poveznice izmedu obicaja gradnje mirila, obicaja karsikko te kriz-
drva.! Pomocu tih usporednica nastojat ¢u pokazati kako obi¢aj obiljeZavanja mjesta na
kojemu se odmara s pokojnikom nije svojstven samo uskom pojasu hrvatskog zaleda i
kako ¢e, ako se Zeli do¢i do vaznijih spoznaja o obic¢aju gradnje mirila, biti nuzno pro-
$iriti geografski kontekst i fokus istrazivanja. Kada sam prije vise od tri godine zapoceo
istrazivanje obicaja koji sam tada poznavao pod imenom mirila, bio sam uvjeren, kao
i dotadagnji istrazivaci, kako je on jedinstven i svojstven podrucju Velebita. Vrlo brzo
nakon pocetka ozbiljnijeg istrazivanja shvatio sam razinu nepoznavanja ovoga, kako ga
sada nazivam (2012.), obi¢aja obiljezavanja mjesta odmaranja s pokojnikom.? Naziv mi-
rila u literaturi podrazumijeva kamenu suhozidnu gradnju kojom je obiljezeno mjesto
odmaranja s pokojnikom. Ono je obi¢no bilo na putu od pokojnikove kuc¢e do groblja.
Pogrebna povorka zaustavljala bi se, a nosaci bi pokojnika spustili na zemlju prvi i po-
sljednji put prije groblja. Na nekim lokalitetima mirilo bi se sagradilo odmah (postavljao
bi se kamen iznad glave i kamen ispod nogu, a nakon podizanja kapse poplocali bi i
prostor izmedu), na drugim bi se gradilo nakon nekoliko sati, dana ili tjedana.’ Kako je

Zahvaljujem se dr.sc. Katji Hrobat, ddr.sc. Andreju Pleterskom i kolegi Matiji Dronji¢u na komentarima i
savjetima.

Detaljnije o problemu terminologije te dana$njem znacenju ovoga obicaja vidi u: Kati¢, Mario (2012)
Obiljezavanje mjesta odmaranja s pokojnikom: naracije o mirilima kao mjestima sjecanja. Radovi Zavoda za
povijesne znanosti HAZU Zadar 53 (u tisku)

Kati¢ 2010
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Slika 1. Pocivalike Golubi¢
kod Obrovca.

velebitsko podrucje bogato kamenom, a i ljudi su bili vi¢ni njegovu obradivanju, mirila
ovoga podrucja vrlo su lijepo obradena i ornamentirana. Nekoliko je autora opisalo orna-
mentiku, a ona najvjerojatnije ima odredeno simboli¢ko znacenje povezano sa suncem,
dusom i zagrobnim zivotom.* Mirila koja su danas zaslugom nekoliko pojedinaca o¢uva-
na na velebitskim lokalitetima ve¢ desetlje¢ima stoje »konzervirana« u vremenu, a nova
se vi$e ne grade.” Najmlade izgradeno mirilo na tim lokalitetima datira iz 70-ih godina
20. stolje¢a. Nakon masovna odlaska ljudi iz velebitskih zaselaka na rad izvan Hrvatske
ili na obalu gdje se zbog razvoja turizma preselio Zivot, prestaje vi§esatno nosenje pokoj-
nika kozjim stazama do groblja, pa tako i gradnja mirila. Na takve »mrtve« lokalitete,
obnovljene i o¢uvane djelovanjem TZ Starigrada i Ministarstva kulture RH, do$li smo
istrazivati, poceli smo promatrati i zakljucivati.® Pisuéi rad o mirilima, istrazio sam ma-

IS

Troselj 1981;2010

Problematikom ocuvanja i turisticke valorizacije mirila na velebitskim lokalitetima bavit ¢u se u nekom
buducem radu.

¢ Moje prvo istrazivanje mirila na Velebitu pocelo je 2009. godine, u okviru projekta: Mitski krajobraz kao izvor
znanja o organizaciji prostora, pod vodstvom dr.sc. Andreja Pleterskog i dr.sc. Gorana Pavela Santeka.
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lobrojnu literaturu te shvatio kako je obic¢aj radireniji nego $to sam pretpostavljao. Mirila
su se gradila i u zaledu Senja te Zadra. Istrazujuéi mirila u zaledu Zadra, suocio sam se
i s problemom terminologije jer se na lokalitetima zadarskog zaleda ovaj obicaj, izmedu
ostaloga, naziva pocivala, pocivaljke, mjerila itd. No suocio sam se i s ¢injenicom kako se
obi¢aj jo§ uvijek prakticira! Naime, na podru¢ju Zegara i Krupe kod Obrovca te Korlata
kod Benkovca stanovnistvo jos uvijek obiljezava mjesto odmaranja s pokojnikom.
Naravno, obic¢aj se prilagodio novim Zivotnim okolnostima. Danasnji stanovnici,
spomenutih podrudja, pokojnika voze u mrtva¢kim kolima, ali se ipak zaustavljaju na
odredenom mjestu i to mjesto obiljezavaju gradnjom suhozidne kamene konstrukecije ili
prevrtanjem kamenja. No bez iznosenja ili spustanja pokojnika na zemlju. Tom praksom
sac¢uvalo se sje¢anje na obi¢aj obiljeZavanja mjesta odmaranja s pokojnikom, ali starija
se funkcija izgubila. Sto je prvotna funkcija ovoga obicaja, nemoguce je saznati. Postoje
razne ali viSe-manje sli¢ne teorije i pretpostavke istrazivaca koji su se bavili oblicima
ovoga obicaja. Obiljezje mjesta odmaranja s pokojnikom smatralo se granicom izmedu
dvaju svjetova, svijeta zivih i svijeta mrtvih. Teorijski promatrano, ovaj obi¢aj kolski
je primjer Van Genepovih obreda prijelaza. Fizicki put manifestira se kao put u drugi
svijet i promatra kao liminalni period u kojem dusa luta te se mora vezati uz, u ovom
primjeru, kamen — mirila. Zato se prema istraziva¢ima obiljeZzava mjesto posljednjeg
odmora kako se pri ponovnom povratku (Dan mrtvih, primjerice) lutaju¢a dusa ne bi
vrac¢ala medu zive. Druga bi funkcija bila manje duhovnija. Naime, na podrucju gdje je
zabiljezen obicaj obiljezavanja mjesta odmaranja s pokojnikom u obliku gradnje mirila
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Slika 3. Mirilo Korlat kod Benkovca.

Zivjelo se na gorstacki nacin - u zaselcima koji gravitiraju jednoj crkvi, odnosno groblju.
Stoga je odlazak na groblje ponekad znacio i viSesatno hodanje, a nosenje pokojnika nije
bilo nimalo lak posao, pa je bilo potrebno mjesto odmaranja. Kako je to mjesto, ¢ini se,
odabrano vrlo pomno s odredenim ocekivanjem i znacenjem, postalo je i simboli¢ki is-
punjeno. Uz prakti¢nu namjenu (odmaranje) te ritualno-religijsko znacenje (dusa, prag
isl.) to je mjesto imalo i funkciju osmrtnica te tako omogucavalo sje¢anje na pokojnike.
Na nekim lokalitetima prilikom gradnje suhozidne konstrukcije strana kamena koja je
bila u zemlji okretala bi se prema gore tako da bi svatko tko prode mogao uociti kako
je obiljezje svjeze i da je netko u tom zaselku nedavno umro. Veéina lokaliteta mirila
bila je blize zaselku nego groblju, ali svakako na zemlji koja »pripada« zaselku. Ljudi su
¢uvajudi stoku ili zbog kakva drugog posla vrlo ¢esto prolazili pored tog mjesta §to im
je davalo priliku pomoliti se za pokojnike, jer su zbog udaljenosti vrlo rijetko odlazili na
groblja. Cesto sam nailazio i na primjere ljudi koji uopée ne znaju gdje su pojedini ¢la-
novi njihovih obitelji pokopani, ali znaju gdje im je obiljezje odmaranja. Svakim novim
istrazivanjem ili i§¢itavanjem literature i arhivske grade prosirivao se i prostor poznava-
nja ili prakticiranja ovoga obicaja, tako da sam zabiljeZio lokalitete sve do zaleda Splita i
Sinjske krajine. Uvidaju¢i rasirenost ovog obicaja, i dalje sam bio uvjeren kako se radi o
obicaju karakteristicnom za hrvatsko zalede.
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Obicaj karsikko i kriz-drva

Nakon konferencije o svetim mjestima koja je odrzana u Finskoj’, a na kojoj sam
izlagao o svojem istrazivanju mirila, prisle su mi kolege iz Finske i upozorile me kako
je postojao slican obicaj i u finskoj pokrajini Kareliji.® Obicaj je u Finskoj poznat pod
nazivom karsikko $to otprilike znaci kresanje grana stabla, ali oznacuje i memorijalna
obiljezja na dasci, zidovima zgrada ili stijenama.’ Pogrebna procesija koja je krenula od
kuée pokojnika prema groblju zaustavila bi se na odredenu mjestu koje se ve¢ prije kori-
stilo u istu svrhu, a ljudi bi na odabranu stablu urezali kriz, inicijale pokojnika, godinu
smrti itd., ili bi isto napisali na dasci koju bi potom zakucali na stablo.

Sudionici povorke popili bi gutljaj alkoholnog pi¢a i molili u pokojnikovu ¢ast, a
tom obrednom radnjom, prema Janne Vilkuni, pokojnikova bi dusa bila vezana uz stablo
koje se nazivalo kriz-drvo (cross-tree). Karsikko oznacuje okresivanje grana stabla kao
memorijalno obiljezje za pokojnika s istom funkcijom koju je imalo i kriz-drvo."° Tijekom
vremena karsikko je prestao oznacavati samo okresivanje grana stabla te je postao pojam
iza upisivanje znakova na kamen, na zidove zgrada pa i za natpis na drvenoj dasci koja se
zabijala ¢avlima na kriz-drvo. Znacenje ovoga obicaja Vilkuna trazi prije svega u ve¢ spo-
menutoj teoriji obreda prijelaza, odnosno posljednjeg ¢ovjekova prijelaza iz svijeta zivih
u svijet mrtvih" te u kriz-drvu kao simbolickoj granici tih svjetova.'? Tijekom vremena,
prema Vilkuni, mjesto je promijenilo funkciju i postalo mjesto sje¢anja na pokojnike."
Na taj se nac¢in obi¢aj o¢uvao relativno dugo, mjesto se izvodenja premjestilo u dvorista
farmi — privatnu sferu, a obiljezja su postala bogatija ornamentikom." Praksa obiljeza-
vanja zaustavljanja s pokojnikom na odredenom mjestu na otprilike pola puta do groblja
— obicaj karsikko — transformirala se promjenom Zivotne svakodnevice. Promijenilo se
i mjesto i sredstvo obiljezavanja. Pocetkom 19. stolje¢a karsikko ili kriz-drvo vi$e se nije
izradivalo na stablu na pola puta do groblja, nego se sve ¢e$ce to ¢inilo pri¢vri¢ivanjem
ispisanih daski na zidovima gospodarskih zgrada koje su pripadale pokojniku, a sredi-
nom 19. stolje¢a i na stijenama u dvoristu farmi."”” Obicaj je potpuno nestao pocetkom 20.
stolje¢a.’® Janne Vilkuna pozabavio se dvama problemima: rasireno$c¢u i ogranic¢eno$éu
obicaja. Razloge postojanja bilo kojeg od ovih dvaju oblika u samo nekim dijelovima
Finske kao $to su Savo, Karelija, jugoisto¢na Finska i samo kod nekih konfesija — nisu ga
poznavali luterani zapadne Finske te grkokatolici Karelije', autor pronalazi u ranoj kri-
stijanizaciji zapadne Finske te poziciji crkve i groblja u sredini sela.' Ipak, sli¢an ili isti
obi¢aj pronalazi i u susjednim zemljama. Svedanin Carl von Linne opisuje sli¢an obicaj
1734. godine u Dalecarlii u Svedskoj:

7 Radi se o konferenciji Water, Borders and Boundaries. 4th Conference on Holy Places, odrzanoj na Sveucilistu
u Turkuu, Finska, od 6 do 8 svibnja 2010. godine.

8 Ovim putem zahvalio bih se kolegi Juhi Ruhonenu na informacijama i ¢lanku koji mi je puno pomogao.
° Vilkuna 1993:136

1 Vilkuna 1993: 136

1 Vilkuna 1993: 144

12 Vilkuna 1993: 149

13 Vilkuna 1993: 145

' Vilkuna 1993: 150

1> Vilkuna 1993: 144

' Vilkuna 1993: 137

17 Vilkuna 1993: 141

18 Vilkuna 1993: 149
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Slika 4. Karsikko iz Karelije, Finska
(preuzeto s http://www.vottovaara.
ru/2010/karelia/kareliall.php).

Na udaljenosti 7.5 km od Mora na putu do Elf-Dahla mogao se pored ceste vidjeti
rijedak obicaj ljudi te regije. Na nekoliko borova uz cestu bilo je zakovano oko 120 ploca,
na jednom je bilo 56, na drugom 35, 14 na tre¢em, 10 na Cetvrtom, 8 na petom. Svaka je
ploca bila duga oko pola lakta, 3 pedlja Siroka, crna s urezanim slovima koja su izgledala
bijela na stablu...Najstarija koju sam vidio bila je iz 1670. i postoji kontinuirano od tada.
Kada su ljudi nosili svoje pokojnike u crkvu, obicno su se odmarali na ovom mjestu gdje
su sa sobom donosili plocu na kojoj je zapisano ime pokojnika i koju su zabijali cavlima u
»stablo mrtvih« (death tree). Obicno je svako selo imalo svoje stablo.”

Vilkuna pojasnjava kako je $vedski obi¢aj stabla mrtvih nestao u 19. stoljecu, ali
jos uvijek (1993.) postoji u jugoisto¢noj Estoniji.?® Kriz-drvo u Estoniji veliko je stablo
na prvom kriZanju cesta na putu od pokojnikove kuc¢e do groblja u koje bi pokojnikova
kumcad ili blizi muski rod urezivao kriz.*! Obi¢no se u stablo urezivalo vi$e krizeva, a
ako je bilo moguce, kriZevi iste obitelji bili su urezivani na isto stablo. Oblik kriza ovisio
je o vjestini i umjetnickom ukusu onoga tko ga urezuje. Najrasireniji je obi¢ni latinski
kriz koji kao dodatak ima temelj, dok se rijetko urezuje grcki kriz, kriz sv. Andrije i tzv.
ruski kriz. Zanimljiva je opaska autorice Marju Koivupuu o tome kako se po potrebi
znalo urezivati i viSe kriZeva na razli¢ita stabla na putu do groblja, iako nije objasnila $to
znadi po potrebi?* Marju Koivupuu biljezi kako je urezivanje kriza u stablo bio obi¢aj na
otoku Saarema do 1930-ih i 1940-ih godina 20. stolje¢a te u sjevernoj Latviji koja je, do-
duse, bila naseljena Estoncima i oblikovala jedinstveni kulturni areal Livonije.” Porijeklo
ovoga obi¢aja Koivupuu pronalazi u animizmu pretkr$¢anskih vremena kada su tijela
ostavljana u $umi, a dusa je pokojnika Zivjela u svetim stablima.** U drugoj polovini
20. stolje¢a urezivanje kriza motivirano je religijskom koncepcijom preventivne magije
te koncepcijom granice i oprastanja pokojnika od rodbine i svijeta zivih, ili jednostav-

¥ Vilkuna 1993: 138
20 Vilkuna 1993: 141
2! Koivupuu 2002: 83
22 Koivupuu 2002: 85,86
2 Koivupuu 2002: 83
2 Koivupuu 2002: 83
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Slika 5. Rekonstrukcija Karsikka, Karelija, Finska (preuzeto s http://www.vottovaara.ru/2010/karelia/kareliall.php).

no odrzavanjem stare tradicije — kriz je urezivan kao sje¢anje na pokojnika zato §to je
tako oduvijek bilo.?” Teorije i ideje o razlozima ove prakse koje je ve¢ predlozio Vilkuna
ponavljaju se. Autorica opaza i kako je ovaj obi¢aj koji je karakteristican za Estoniju
najvjerojatnije jedinstven u cijeloj Europi, ako ne i u svijetu.® Time zapravo pokazuje
nedovoljnu informiranost o ovoj temi, jednaku mojoj na pocetku istrazivanja mirila.
Istovremeno jo$ jednom dokazuje potrebu komparativnog promatranja ovakvih i sli¢nih
obicaja na $irem geografskom prostoru. Iako se obicaj karsikko najvise ocituje upravo u
pogrebnim obredima, Alex Konkka donosi puno $iri kontekst ovoga obicaja i tvrdi kako
je nekada bio geografski puno rasireniji i kako je pratio sve znacajne dogadaje u Zivotu
pojedinca, obitelji ili $ire zajednice.”” Neke od oblika karsikka Konkka navodno prona-
lazi na velikom geografskom podruéju od sjeverne Europe do Urala na istoku.”® Biljezi
kako je obicaj karsikko bio inicijacijski obred za mlade lovce i ribolovce, ali je i onim
iskusnijim sluzio kao zavjet. Ribari su se znali zavjetovati da ¢e ako ulove dovoljno ribe

# Koivupuu 2002: 85
26 Koivupuu 2002: 82
¥ Konkka 1986: 2003
28 Konkka 2003
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napraviti karsikko kao spomen na to. Molili su i sv. Petra da im pomogne u ribolovu za
$to ¢e mu kao zahvalu napraviti karsikko i urezati kriz.?

Postoje zapisi o tome kako se karsikko radio i kada bi u ku¢u, odnosno selo, dolazio
gost. Prilikom vjenc¢anja mladenci bi takoder zajedno napravili karsikko.*® Nije se svodio
samo na urezivanje kriza ili znakova u stablo, nego je u punom smislu naziva ozna¢avao
okresivanja grana i razna oblikovanja stabla. Kakav ¢e oblik poprimiti stablo, ovisilo je
o prilici te o konkretnoj situaciji pojedinca ili obitelji. Ovisilo je o tome jesu li Ziva oba
roditelja ili samo jedan, koji je od njih Ziv, je li pojedinac oZenjen, udovac ili je mladi¢ i sl.
Za svaku od tih prilika postojalo je drugacije pravilo okresivanja grana i oblikovanja sta-
bla.” Konkka se najvi§e osvrée na ulogu karsikka u pogrebnim obic¢ajima i kultu mrtvih
te izravnu vezu izmedu stabla i zagrobnog Zivota pronalazi u »ispovjednom stablu«. Ako
bi se ¢ovjek nasao u Zivotnoj opasnosti a bio bi udaljen od naseljenih mjesta i svecenika,
kleknuo bi pred stablo i priznao mu sve svoje grijehe. Potom bi u nj urezao kriz. Svrhu
ovoga obic¢aja pronalazi u zastitnickoj magiji pred lutaju¢im dusama pokojnika koja do-
$avsi do karsikka i urezanih znakova ne ide dalje.*

KriZ-drvo na nasim prostorima i upitnice Etnoloskog atlasa Jugoslavije

Sredinom 20. stoljeca zapocelo je detaljno i sustavno prikupljanje elemenata tra-
dicijske kulture na prostoru bivie Jugoslavije radi izrade Etnoloskog atlasa Jugoslavije.
Cilj je bio na osnovu cetiri upitnice, koje su obuhvacale duhovnu i materijalnu kulturu,
skupiti gradu na $to vise lokaliteta te na osnovu dobivenih podataka napraviti etnograf-
ske karte. Pomocu tih karata analizom bi se doslo do zakljucka o oblicima, radirenosti i
u konac¢nici porijeklu odredenog segmenta tradicijske kulture. Osnovni kriterij za kar-
tografiranje i odredivanje istrazivackih tocaka bila je prostorna zastupljenost. Medutim,
postojala je opasnost pozitivistickog pristupa koji bi se zadovoljavao samo utvrdivanjem
¢injenica, ograni¢avajudi se na njihovu deskripciju, a bile bi prikazane staticki i krono-
loski nedoreceno.”® Dodatni je problem $to je svaka ispunjena upitnica bila metodolos-
ko-teorijski nedorecena, a zapisi pojedinih elemenata tradicijske kulture u potpunosti
su istrgnuti iz konteksta i gotovo neupotrebljivi. S dosta nedostataka, grada koja je sku-
pljena ispunjavanjem tih upitnica i danas moze posluziti kao referentna literatura, iako
ne sluzi osnovnoj namjeni — izradi etnografskih karti. Uz nuzan oprez, uvidom se u
upitnice moze dobiti okvirni prostorni razmjestaj pojedinih pojava.** Dodao bih kako
se kod kvalitetnije ispunjenih upitnica moze dobiti i puno viSe informacija. Zbog svih
navedenih teorijsko-metodologkih problema smatrao sam da je potrebno napraviti kon-
tekstualni uvod u prikaz grade. Naime, istrazujuci obi¢aj mirila, pregledao sam i upit-
nice Etnologkog atlasa Jugoslavije koje se danas ¢uvaju u arhivu Odsjeka za etnologiju
i kulturnu antropologiju Sveucili§ta u Zagrebu.” Pitanje koje se odnosilo na ovaj obi¢aj
nalazilo se u upitnici I'V. sastavljenoj 1967. godine u dijelu Sprovod (pogreb) i nadgrobni
spomenik, pod pitanjem 8, a glasi: Zastaje li pogrebna povorka (sprovod, pratnja ili?) na

¥ Konkka 1986

30 Konkka 1986; 2003

31 Konkka 1986

32 Konkka 1986

3 Pakovi¢ 2011: 49

3 Cerneli¢ 1997: 6

% Zahvaljujem Odsjeku za etnologiju i kulturnu antropologiju na uvidu u arhivsku gradu, a naro¢ito kolegi Ma-
tiji Dronji¢u koji mi je bio od iznimne pomo¢i prilikom pregledavanja arhiva.
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putu do groblja na odredenim mjestima (npr. na raskrséima: pocivala, mirila ili?)? Da li
su ondje postavljene kamene ploce ili Sto drugo na $to se postavlja lijes s pokojnikom? Jesu
li to iste ploce za sve pokojnike ili se za svakoga sloze posebno (uz glavu i noge uspravno, a
medu ovima poploceno?) pa to tako zauvijek ostaje? — Da li se na pocivalistu zasjeca neko
stablo? Ve¢ iz samoga pitanja moZemo i$¢itati odredene Cinjenice. Prije svega, autor ili
autori pitanja bili su o¢ito dobro upoznati s obi¢ajem mirila i/ili pocivala, a iz zadnjega
dijela pitanja uvida se kako su poznavali moguénost zasijecanja stabla na tom, kako ga
oni nazivaju, pocivalistu. Pregledavaju¢i upitnice s prostora Hrvatske, nailazio sam na
zapise o postojanju obicaja odmaranja s pokojnikom i obiljezavanja mjesta gradnjom
mirila ili po¢ivala na ve¢ poznatim i o¢ekivanim lokalitetima, ali i na nekim neocekiva-
nim kao $to je Gracac. Time se donekle prosirilo poznavanje rasirenosti ovoga obicaja
u unutragnjost kontinenta. Medutim, kada sam pre$ao na upitnice drugih prostora kao
§to su Bosna i Hercegovina, Srbija, Makedonija i Crna Gora, nai$ao sam na neocekivane
podatke. U Sesnaest upitnica na lokalitetima u Bosni i Hercegovini zabiljeZen je obi¢aj
odmaranja s pokojnikom i urezivanja kriza na stabla na kriZzanjima cesta. Detaljnost i
kvaliteta zapisa varira od upitnice do upitnice, ali se iz njih mogu i§¢itati podaci o obliku
i nacinu izvodenja toga obicaja te naziv lokaliteta na kojem se odmaralo i urezivalo kriz.
Tako se u Bojistima kod Nevesinja odmaralo na odmaralima ako je groblje daleko.* U
Laktasima kod Banje Luke kola s pokojnikom zaustavljala bi se tri puta i svaki bi se put
pokojnik spustao na zemlju.”” Kod Sipova pogrebna povorka zaustavljala bi se samo jed-
nom na, kako su rekli kazivaci, pocivalu, gdje se nalazio krstati cer u kojega bi se urezao
kriz.*® Kod Dervente pogrebna se povorka zaustavljala pred grobljem gdje se nalazilo
pocivalo te stablo u koje se zasijecao kriz.* U Josavici kod Odzaka sprovod se takoder
zaustavljao na pocivalu pred grobljem i urezivao se kriz na krstati cer.** Zanimljiv detalj
nalazi se u upitnici ispunjenoj kod Dervente. U njoj se biljezi zaustavljanje na nekoliko
mjesta putem do groblja i na svakom od njih urezivao bi se kriz na stablo koje se nece
brzo posjec¢i.*! Na dvama lokalitetima geografski blizu dalmatinskom zaledu i kameni-
tijim predjelima zabiljeZen je drugaciji oblik obiljezavanja odmaranja s pokojnikom. U
Breznju kod Srebrenice pogrebna povorka zaustavljala bi se tri puta i svaki put pokojniku
bi se stavio kamenci¢ pod glavu.*> U Palama kod Sarajeva povorka se takoder zaustavljala
tri puta. Pokojnika se spustalo na zemlju te bi mu se za vrijeme popova ¢itanja stavio
jedan kamen iznad glave, a drugi ispod nogu. Iz upitnice nije jasno je li se ta praksa
izvodila na svakom mjestu zaustavljanja ili samo na jednom, a dodatnu pomutnju unosi
zapis koji slijedi i pojasnjava kako se do groba vi$e ne odmara.** Na obradenim lokalite-
tima u Srbiji zapisi su gotovo identi¢ni. Pogrebna povorka zaustavljala bi se tri puta na
krizanjima. Mjesto zaustavljanja nazivali su pocivalista gdje bi se urezivao kriz na neko
stablo. Vecina tih lokaliteta je kod Kraljeva.** Za Crnu Goru i Makedoniju ima najmanje
podataka. U Crnoj Gori zabiljezeno je odmaranje tri puta do groblja i to na lokalitetu

% Upitnica jK431, 1183

7 Upitnica Fi331, 1159

% Upitnica h1224, 1139

¥ Upitnica Fj311, 1088

0 Upitnica FK212, 1090

# Upitnica Fj113,1725

#2 Upitnica km231, 117

# Upitnica IL323, 389

# Upitnice iP123,2236; iP423,2238; iP341, 2233
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Trepca kod Niksi¢a®, a u Makedoniji je zabiljezeno zaustavljanje nekoliko puta na kriza-
njima bez definiranja lokaliteta.*¢

Drugi oblici obiljezavanja mjesta odmaranja s pokojnikom:

Na pocetku ovoga poglavlja bitno je naglasiti kako mi cilj nije ponuditi prikaz prak-
si obiljezavanja odmaranja s pokojnikom u Europi ili $ire. Takav posao iziskivao bi vise-
godis$nji arhivski, knjizni¢ni i terenski rad na velikom geografskom prostoru. Medutim,
mislim da je nuzno osvrnuti se i na literaturu koju sam do sada prikupio a koja donosni
zapise o odredenim praksama iz raznih dijelova Europe. Te se prakse na odreden nacin
mogu povezati s oblicima koji su u fokusu ovoga rada. Postoje zapisi o obi¢aju zaustav-
ljanja pogrebne povorke na putu do groblja i u Sloveniji. No zasad nisam nai$ao ni na
kakav opis prakse obiljezavanja mjesta zaustavljanja. Na slovenskom Krasu postojala su
standardizirana mjesta zaustavljanja na kojima bi se spustalo pokojnika. Na tim mjestima
bi se pomolili, i pritom bi se zamijenili nosaci pokojnika. Naziv za to mjesto odmaranja
je mrtva pocivala, izraz je u mnozinskom obliku na kraskom narje¢ju.” Katja Hrobat
upozorava kako je saznala od kazivacice da se na mrtvim pocivalima ne odmaraju radi
odmaranja, nego zbog navike.*® Kao i prethodni autori koji su se bavili sli¢cnim praksama,
i Hrobat smatra kako se ovdje radi o, u tradicijskom vjerovanju, granici izmedu svijeta
zivih i mrtvih, narodito zato $to se mjesto odmaranja gotovo uvijek vezuje uz kriZanje
cesta® te se nalaze i na stvarnim katastarskim granicama.* Katja Hrobat pronalazi po-
veznice izmedu mrtvih pocivala i mirila isti¢uci kako su oba obicaja edini kraj na po-
grebmih poteh, kjer so lahko nosaci krsto s pokojnikom poloZili na tla, se spocili, opravili
obrede zanj, postali za nekaj casa in zopet krenili na pot do pokopaliscéa brez nadaljnjega
vmesnega postanka.’ lako, kako sam ve¢ napisao, nema zabiljezenog obiljezavanja toga
mjesta postojanje toponima KriZen drev izmedu sela Slope i Brezovice, te na tromedi Ro-
dika, Slopa i Artviza moguce upucuju na nekada postojanje obicaja urezivanja obiljezja
na stabla.” U slovenskom predalpskom prostoru (Koruska i Tirol), kako ga naziva Mi-
lovan Gavazzi, biljezi postojanje mjesta zaustavljanja pogrebne povorke na krizanjima, a
nazivaju se Totenrasten. Pocivala dalje nalazi na podrudju $vicarskih Alpi pod nazivom
Lychleu(stein), a odnosi se opet na zajednicka pocivala za odmor pogrebne povorke.* Naj-
vi$e podataka donosi iz raznih dijelova Francuske gdje su postojala zajednicka pocivala
na ulazima u groblje ili u blizini crkve. Ta pocivala koja su se nazivala pierres de morts bila
su napravljena od kamenog bloka na koji se spustao pokojnik.** Najudaljenija geografska
tocka od prostora Hrvatske gdje je zabiljezena praksa obiljezavanja mjesta odmaranja s
pokojnikom je Aransko otoéje na kojem je A.C. Haddon u 19. stolje¢u zapisao:

»Ima odredenih mjesta, na kojima povorka zastaje na putu do groblja i na tim je
mjestima uobicajeno podignuti malu spomen-hrpu kamenja ili pace jedan jedini kamen.

4 Upitnica L1123, 2512

46 Upitnican ou443, 751; Pu322, 752
47 Hrobat 2010: 107

4 Hrobat 2010: 114

4 Hrobat 2010: 108

50 Hrobat 2010: 38

5! Hrobat 2010a: 37

52 Hrobat 2010a: 43

% Gavazzi 1978: 201,202

% Gavazzi 1978: 202,203
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Na Sjevernom otoku opstoji prilian broj (oko 24) jedinstvenih spomenika podignutih uz
cestu na tim mjestima za pocivanje«.

Podaci koje donosi Gavazzi nedostatni su zbog nepoznatih izvora podataka (Ce-
sto se zahvaljuje kolegama na informacijama) ili nedostupnost izvora na koje se poziva,
a iz kojih, osim ovoga zadnjega citata, ne donosi nikakve ulomke niti kakve bitne in-
formacije. Sli¢no obiljezavanje mjesta odmaranja s pokojnikom kakvo opisuje Haddon
zabiljezeno je i u Skotskoj i Walesu gdje bi svaki sudionik pogrebne povorke dodavao
kamen na cairn (hrpu kamenja) kod svakog mjesta odmaranja, obi¢no na krizanjima
cesta.’ Ivan Kraja¢ koji 1934. godine pise najstariji danas poznati rad o velebitskim i
hrvatskim mirilima analogije ovome obic¢aju pronalazi u obi¢aju totenbretter s podrucja
Austrije, Bavarske i Ceske. Prilikom odmaranja na mrtvackim odmaralistima (totenrast)
te prilikom mijenjana nosaca ljudi bi ostavljali uz stablo dasku na kojoj je pokojnik lezao
na odru kao spomen toga odmaranja.”” Na tim daskama urezivali su kriz, prvo slovo
imena i prezimena pokojnika, godinu smrti te simboli¢ke znakove (mrtvacku glavu, srce
s krizem itd.).”® Kraja¢ smatra da je ovaj obicaj prastar jer ga opisuju prve kodifikacije
Bavaraca®, iako ne donosi o kojim se to kodifikacijama radi te §to konkretno opisuju.
Jo$ jedan oblik odmaranja s pokojnikom intrigira, a to je odmaranje na kamenu mejtasu
u Bo$njaka na podruéju Bosne i Hercegovine. Antun Hangi koji pocetkom 20. stolje¢a
piSe o Zivotu i obi¢ajima muslimana u Bosni opisuje i takav kamen, iako ga on naziva
dzenaze® kamen:

Pred svakim grobljem leZi oveli kamen, isklesan u obliku paclet-vorine, dug po prilici
kao i covjek. Taj se kamen zove dZenaze kamen. Kada ljudi donesu merhuma do dZenaze
kamena, poloze ga sa nosilima tako da je licem okrenut prema Meki. HodZa stane i opet
kraj nosila i pokojnika i, okrenuvsi se prema Meki, pocne klanjati dZenaze namaz. Sav
narod stoji u redovima iza hodZe, pa i on s njime zajedno moli.®!

Na nekoliko drugih lokacija u Bosni opisuju se kameni mejtasi koji su imali i za-
nimljivu ulogu u nedavnoj proslosti. Sve do 1941. godine jedan dio zeni¢ke carsije imao
je naziv Mejta$. Taj naziv dobio je po tzv. mrtvackom kamenu - mejtasu, koji je bio u
tom dijelu carsije. Na taj mrtvacki kamen polagao bi se pokojnik (mejtom) kojemu bi se
klanjala dZenaza. Sam naziv mejtas dolazi od arapske rijeci mejt $to znadi le$ ili mrtvac
i turske rije¢i tas §to znaci kamen.** Postojanje takva kamena u muslimana potvrduje
primjer iz sela Vranovi¢i kod Kladnja gdje seljani i danas (2009) strogo brane diranje ka-
mena mejtasa, a narocito njegovo micanje. Naime, vrhom je okrenut sredi$tu islamskog
religijskog vjerovanja (Meka). Mjestanin Avdo Alikadi¢ ispri¢ao je novinarima kako je
1992. godine, tijekom rata u BiH, netko prevrnuo mejtas te da je sedam dana i nodi
bez prestanka padala kisa, puhao stragan vjetar i sijevale munje. Avdo je s kladanjskim
hodzZom uz molitvu vratio kamen te se razvedrilo.®

* Gavazzi 1978: 203

*¢ Richardson 1993: 97

7 Kraja¢ 1934: 166

% Kraja¢ 1934: 166

¥ Kraja¢ 1934: 166

% Dzenaza je islamski vjerski obred sahranjivanja jedne osobe, sastoji se od zajednicke molitve i samoga ukopa.

¢ Hangi 2009: 208

% http://zenica-online.com/2010/09/zenicki-mejtas-i-musala/

 http://www.rtvtk.ba/index.php?option=com_content&view=article&catid=71%3Amovies&id=1004%3Adob
rodosli-u-selo-samo-kamen-ne-dirajte&Itemid=166
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Rasprava:

Iako praksa obiljezavanja mjesta odmaranja s pokojnikom gradnjom mirila doista
jest specifi¢na za hrvatsko zalede (od zaleda Senja i dijelova Istre do zaleda Splita), obilje-
Zavanje mjesta odmaranja s pokojnikom, opcenitije govoreci, nije uopée jedinstveno.
Kao $to sam ve¢ prethodno napisao, u ovom se tekstu nemam namjeru ni moguénost
detaljnije baviti ovim Siroko rasprostranjenim i kompleksnim fenomenom. U raspravi
¢u se fokusirati na tri oblika prakse obiljeZzavanja mjesta odmaranja s pokojnikom: miri-
la, karsikko i kriz-drvo te na njihove transformacije i promjene funkcije. Odabrao sam ih
zbog relativno dostupne literature i informacija te zbog velike sli¢nosti u izvodenju una-
to¢ geografskoj udaljenosti, §to pokazuje da je ova praksa bila doista rasirena. Gotovo
svu dostupnu literaturu prikazao sam u prethodnim poglavljima. Pazljiv ¢itatelj i sam je
mogao uvidjeti sli¢nosti koje povezuju ove prakse. Prije svega tu je nuznost odmaranja s
pokojnikom, obiljezavanje mjesta tog odmaranja, urezivanje identitetskih oznaka (inici-
jali, ime, godina rodenja, godina smrti) te simboli¢ckih oznaka (razna ornamentika).
Smatram da znacenjski nije vazno $to su mirila gradena od kamena, a karsikko i kriz-
drvo kao materijalni posrednik koriste drvo. Razlog tome je geomorfolosko obiljezje te-
rena na kojem se izvodila praksa. Karelija i Estonija gdje je dobro dokumentiran ovaj
obicaj podrucje je bogato Sumom a siromasno kamenom, dok hrvatsko zalede ima su-
protne geografske prilike. Buduc¢i da se ¢ovjek djelomi¢no prilagoduje okolisu, a djelo-
mic¢no okoli$ prilagoduje sebi, ovakva dva oblika iste prakse ne trebaju ¢uditi. Prije pre-
gledavanja upitnica Etnoloskog atlasa Jugoslavije poveznicu izmedu ovih dvaju obicaja,
iako su obiljezjima sli¢ni, ne bih se usudio naznaciti. Medutim, sada kada imam zabilje-
zen gotovo identi¢an oblik obi¢aja na podrud¢ju dana$nje Bosne i Hercegovine, Srbije,
Crne Gore i Makedonije, mislim da je sumnja u odredenu povezanost manja, iako jos
uvijek ne bih ulazio u dalekosezna zaklju¢ivanja. Kako se ove dvije prakse mogu proma-
trati iz istog rakursa, pokazuje i promjena oblika prakse u samoj Bosni. U dijelu Bosne
koja je bogatija Sumom obiljezavanje mjesta odmaranja s pokojnikom na svim zabiljeze-
nim lokalitetima odnosi se na urezivanje u drvo, najcesce cer. Na lokalitetima koji su
kamenitiji sredstvo obiljezavanja je kamen, a vrlo je znakovito postavljanje kamena
iznad i ispod glave! Tre¢a zajedni¢ka odrednica ovih praksi, a koja dodatno pokazuje o
nevaznosti materijala koji se koristi za obiljezavanja mjesta, njihova je prilagodljivost
novim Zivotnim okolnostima. Krajem 19. stolje¢a u Finskoj dolazi do promjene oblika
obiljezavanja, a zanimljivo je da se kao materijal koristi upravo kamen koji se nalazi u
dvoristima seoskih domacinstava i na koji se upisuju oznake. Na svim lokalitetima koji
su detaljnije zabiljeZeni o¢it je odredeni obrazac koji se ponavlja - promjena u izvodenju
i znagenju prakse, pocevsi od Svedske, Finske, Estonije do Bosne i Hercegovine te Hrvat-
ske. Od velike vaznosti mjesta i nacina izvodenja, promjenom Zzivotne svakodnevnice
dolazi i do promjena u samoj praksi. U Kareliji ve¢ u 19. stolje¢u vise nije bitno urezivati
u stablo niti to ¢initi na pola puta do groblja, dovoljno je napraviti obiljezje na kamenu u
dvoristu ili dvori$noj zgradi. U zaledu Zadra danas (2012.), vi$e nije bitno spustiti pokoj-
nika na zemlju (¢ak ga se i ne iznosi iz automobila), bitno je obiljeziti odmaranje. Zani-
mljivo je da svi autori koji su promatrali ovaj obi¢aj u njegovu transformiranom obliku
dolaze, neovisno, do gotovo istih zaklju¢aka. Ovaj obicaj postaje mjesto sje¢anja ili prak-
sa sje¢anja, a gubi se njegov vjersko-simboli¢ki vid. Tamo gdje se nije prilagodio novoj
Zivotnoj svakodnevici obicaj je nestao. To nam jasno pokazuje da je oblik obicaja koji
smo svi istrazivali i kojem smo neki vise, neki manje trazili porijeklo i »izvorno« znace-
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nje, kao §to primjerice Koivupuu trazi u animizmu, mozda samo ostatak ostataka njego-
va, kako je napisao Kraja¢, »prastara« oblika, ako je ikada i postojao. Stoga i ¢injenica da
smo svi, opet viSe-manje neovisno jedni od drugih, »procitali« ovaj obi¢aj kao obred
prijelaza i uklopili ga u stoljece staru i vrlo lako primjenjivu van Gennepovu teoriju,
moze znaciti da smo ili svi u pravu, budu¢i da smo na razli¢itim lokalitetima i na osnovu
grade iz raznih vremenskih razdoblja do$li do istoga zakljuc¢ka, ili da smo pod utjecajem
teorijskih promatranja ukalupili ovaj vrlo kompleksan, rasiren te promjena i prilagoda-
vanju sklon fenomen. Ponekad, ¢ini mi se, teorijska razmatranja vi§e sputavaju nego $to
omogucuju interpretaciju. Ako je grada koju je zapisao Konkka vjerodostojna, onda su
prakse obiljezavanja mjesta imale puno vazniju, $iru i kompleksniju ulogu od sprjec¢ava-
nja povratka pokojnikove due u svijet Zivih te oznac¢avanja granice izmedu svijeta Zivih
i svijeta mrtvih. No i dalje vjerujem kako je to bila jedna od funkcija ovoga obicaja. Ako
je doista odredena praksa (okresivanje stabla) bila nuzna na odredenom mjestu u gotovo
svim vaznijim Zivotnim prilikama, pa tako i u pogrebnom obic¢ajima, znacilo bi da je taj
kult nekada bio vrlo znac¢ajan. Kult vegetacije u razli¢itim pojavnim oblicima, kao §to je
sakralizacija pojedinih biljnih vrsta ili dijelova biljaka, gotovo je univerzalna pojava.®* U
Indoeuropljana postoji ideja stabla kao koncepta strukture svemira, odnosno svijeta u
kojem korijen predstavlja podzemni svijet (svijet mrtvih), deblo na$ svijet, a kro$nja ne-
beski (svijet bogova).® To u biti pokazuje kako je upravo deblo na koje se urezuju oznake
posrednik izmedu tih dvaju svjetova. Medutim, tu bih stao s daljnjim problematizira-
njem. Ako je i postojao takav odnos prema stablu i opcéenito vegetaciji, ve¢ odavna nema
nikakvu funkciju za obi¢aj obiljezavanja mjesta odmaranja s pokojnikom, narocito u
kontekstu mirila. Ono $to je znacajnije za mirila, a donekle pokazuje kontinuitet i s ne-
stalim oblicima obiljezavanja mjesta (karsikko i kriz-drvo i u Finskoj i u Bosni i Hercego-
vini), mjesto je obiljezavanja i njegova transformacija, promjena funkcije, odnosno »pre-
zivljavanje« relativno dugo vrijeme. Kada se opisuje mjesto obiljezavanja, to je najcesce
krizanje cesta, bez obzira na to odnosili se na lokalitete u Finskoj, Bosni i Hercegovini ili
hrvatskom zaledu. Kada se piSe o hrvatskom zaledu, u kontekstu mjesta, nije jednako
promatrati lokalitete koji su se prestali koristiti prije 1970-ih godina, odnosno asfaltira-
nja cesta i probijanja novih putova, jer je time doslo i do promjene pozicije lokaliteta
mjesta odmaranja s pokojnikom® i lokaliteta koji su stariji od toga vremena. Veéina je
starijih lokaliteta na krizanjima putova, ali putova u smislu kozjih staza. Krizanja su
uvijek bila ambivalentni prostori u kojima razli¢iti svjetovi uspostavljaju dijalog, ali i u
kojima se ravnoteza rusi.®” Od anti¢ke Gre¢ke kada su prilikom prolaska krizanjem spu-
$tali kamencice stvarajuci tako kamene hrpe kao dar bozanstvima®® do narodnih vjero-
vanja o susretima s pokojnicima i njihovim dugama® kriZanja su uvijek bila simbolic¢ki
nabijeno i fizi¢ki liminalno mjesto, odnosno opasno mjesto. Jo§ se jedna ¢injenica poka-
zuje vrlo bitnom u kontekstu »dugog postojanja« ovoga obic¢aja. Naime, u ve¢ini lokalite-
ta gdje se i danas obiljezava mjesto odmaranja s pokojnikom, kao $to je Zegar i Krupa

¢ Konkka 1986

65 Smitek 1999: 183, 184, 189; Katici¢ 2008: 39

% Detaljnije vidi u: Kati¢, Mario (2012) Obiljezavanje mjesta odmaranja s pokojnikom: naracije o mirilima kao
mjestima sjec¢anja. Radovi zavoda za povijesne znanosti HAZU Zadar 53 (u tisku)
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kod Obrovca, zivi pravoslavno stanovni§tvo. Zasad je jedini lokalitet na kojem i katolici
jo$ uvijek obiljezavaju mjesto odmaranja Korlat kod Benkovca. Pregledavajuéi upitnice
Etnoloskog atlasa Jugoslavije sa svih lokaliteta gdje je zabiljeZzeno odmaranje s pokojni-
kom te urezivanje simbola i znakova na kriz-drvo, prema njihovim imenimaiizrazima te
vjerskim praksama ocito je kako se radi o pravoslavcima, iako ne piSe konfesionalnost
kazivaca. Vode¢i se primjerom iz hrvatskog zaleda gdje postoji velik broj lokaliteta na
kojima su se odmarali katolici i obiljezavali to mjesto te nizom primjera odmaranja i
obiljezavanja iz Europe, narocito u ovom tekstu detaljnije obradene Karelije gdje se tako-
der ne radi samo o pravoslavnom stanovni$tvu, mogu s velikom sigurno$¢u napisati
kako ovaj obi¢aj nije karakteristican samo za pravoslavce. Cak §tovise, mozda niti samo
za kr§cane, ako se u obzir uzme muslimanski obi¢aj kamena mejtasa. Medutim, ¢injeni-
ca je da su ga pravoslavci puno bolje i dulje o¢uvali. Dobar primjer upravo je hrvatsko
zalede, ali i upitnice koje su, kada su skupljane, zabiljezile obi¢aj samo u pravoslavaca,
dok su ga katolici o¢ito ve¢ tada bili odavno napustili. Obi¢aj nije ostao ni u sjecanju, a
budu¢i da mjesto nije obiljezavano u trajnom materijalu kao $to je kamen, nije ostao ni u
prostoru. U muslimana obicaj je nestao po¢etkom Drugoga svjetskog rata, ali fizicki
ostatak u kamenu postoji jos i danas. Zbog istovjetnih geografskih, politickih i povije-
snih okolnosti moguce je da su upravo konfesionalnosti, odnosno crkvene institucije,
bile jedan od razloga napustanja ovoga obic¢aja. Smatram da je i promjena Zivotne sva-
kodnevice odigrala vrlo vaznu, ako ne i najvazniju, ulogu. Medutim, za utvrdivanje ulo-
ge katolicke i islamske crkve u opstanku ili prestanku ovoga obicaja, osim sporadi¢nih
primjera s terena, nemam dovoljno grade. Specifi¢nosti koje se pojavljuju kao pojedini
oblici obi¢aja obiljezavanja mjesta odmaranja s pokojnikom pokazuju kako je potrebno
svaki oblik ovoga obi¢aja promatrati u njegovom specifi¢cnom povijesnom i geografskom
kontekstu. Razni regionalni i lokalni povijesni procesi imali su direktni utjecaj na odr-
Zavanje ili nestajanje ovoga obicaja, ili promjenu njegova simboli¢kog znacenja.” Jedna-
ko tako, moguce je kako su i crkvene institucije (opet unutar odredenog povijesnog kon-
teksta) imale snazan utjecaj na oblik i izvodenje ovoga obicaja. Primjerice, Andrej Pleter-
ski smatra da je obnovom djelovanja pravoslavne crkve u 16. stolje¢u te poc¢etkom kato-
licke obnove doslo do kompromisa u izvodenju pogrebnog rituala u dalmatinskom zale-
du. Tako da su tijela pokojnika pokapana u crkvenim grobljima, prema propisima drzav-
nih i crkvenih vlasti, dok su se o dusama, koje su bile vaznije, brinuli na »stari« nacin -
gradedi mirila.”" Ne ulazeéi u raspravu o argumentiranosti ovih teorija, kao poucak
mozemo izvudi da prilikom istrazivanja bilo kojega oblika ovoga obicaja trebamo u obzir
uzeti lokalni, regionalni ali i $iri povijesni kao i geografski kontekst.

Zaklju¢na razmisljanja:

Najvedi je problem i ovoga rada i opéenito istrazivanja ovoga obicaja problem izvo-
ra. Postoje razni fragmentirani zapisi o raznim oblicima obicaja i lokalitetima na kojima
je postojao ili postoji. No zapisi nisu konkretni, nisu detaljni niti su kontekstualizirani.
O¢ito je da je obicaj obiljeZavanja mjesta odmaranja s pokojnikom bio rasireniji nego
$to je danas i da je imao sasvim druk¢ije simboli¢ko i prakti¢no znacenje. Imamo sre¢u
$to je prostor hrvatskog zaleda takvih geomorfoloskih osobina da su se mjesta odmara-

70 Katic¢ 2010. Za karsikko obicaj to je prikazao Jane Vilkuna.
7! Pleterski 2010: 10
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nja s pokojnikom obiljezavala gotovo trajnim materijalom - kamenom, dok su na dru-
gim lokalitetima sli¢ne prakse vrlo brzo nakon prestanka izvodenja i fizicki nestale. U
ovom radu promatrao sam zapravo dva nivoa obicaja obiljezavanja mjesta odmaranja
s pokojnikom. Prvi je mjesta odmaranja i obiljezavanja mjesta odmaranja, obicaj koji
je zabiljezen u gotovo cijeloj Europi. Drugi je oblik regionalnih specifi¢nosti kao §to su
mirila, karsikko i kriz-drvo. Svrha ovoga rada bila je pokazati kako je obicaj obiljezavanja
mjesta odmaranja s pokojnikom bio geografski raireniji. Samim time ako Zelimo do¢i
do novih spoznaja o specifi¢cnim oblicima ovoga obi¢aja morat ¢emo pro$iriti i fokus
istrazivanja. Medutim, treba uvijek imati na umu kako je svaki pojedini oblik rezultat
specifi¢nog razvoja u razli¢itom povijesnom i geografskom kontekstu, jednako tako ima
i specifi¢na znacenja i funkcije koje su se tijekom vremena mijenjale. Klju¢ni cilj ovoga
rada bio je upozoriti na postojanje ove prakse na podrucju »iza« hrvatskog zaleda te
pokazati kako politicke i konfesionalne granice nisu i kulturne granice te kako je ovaj
obicaj znac¢ajan i relevantan ne samo za uski pojas hrvatskog zaleda nego i za puno $iru
regiju. Danas mozemo samo skupljati fragmentirane zapise o ovom obic¢aju po raznoj
literaturi i arhivima poku$avajudi sloziti potpuniju sliku njegova postojanja nekada, iako
nikada ne¢emo mo¢i dati odgovore na ve¢inu pitanja. Ono §to je vaznije, moZemo pro-
matrati na koji na¢in obicaj danas funkcionira’, koje su se i s kojim razlogom promjene
dogodile te koju funkciju i znacenje ovaj obi¢aj ima danas za stanovni$tvo koje ga koristi
i/ili iskoristava.
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Contribution to the Research on the Custom of Marking the Resting Place with the
Deceased

Mario Katié¢

In this paper I have tried, on the basis of the available literature and newly discov-
ered data, to indicate possible links among the practices of mirila, karsikko, and cross-tree.
Using these comparisons I endeavor to show that the custom of marking the place of rest-
ing with the deceased is not specific to a narrow strip of the Croatian hinterland and that,
if we want to gain important insights about the custom of mirila, it will be necessary to
expand the geographical context and focus of research. The term mirila in the literature
involves the stone construction marking the resting place with the deceased. It is usually
on the way from the home of the deceased to the cemetery. The funeral procession would
stop, carriers would lay down the deceased on the ground for the first and last time before
the cemetery. In Finland there was a custom known as karsikko which roughly means
“pruning of the tree”, but also denotes memorial inscription features on boards, on build-
ing walls or on rocks (Vilkuna 1993:136). The funeral procession from the house of the
deceased to the cemetery stopped at a certain place which was already used for the same
purpose, and people would select a tree and carve a cross, the initials of the deceased, year
of death, etc., or write the same data on the board which would then be attached to the
tree. Karsikko as a memorial to the place of resting with the deceased has the same func-
tion as a cross-tree (Vilkuna 1993: 136). Over time, karsikko became the term for markings
on the stone, the walls of buildings and for the inscription on the wooden board that they
nailed to the cross-tree. At sixteen sites in Bosnia and Herzegovina there are also records
of the custom of incising the cross on trees at the road crossings where they rested with the
deceased. At two locations in Bosnia, geographically close to the Dalmatian hinterland
and the rockier area, there was another form of marking such a place. In Breznja near
Srebrenica they would stop three times and each time they would place a stone under the
head of the deceased. In Pale, near Sarajevo, the procession also stopped three times. The
deceased is laid on the ground and a stone is placed above his head and under his feet. In
Serbia the funeral procession would also stop three times at intersections. Stopping places
were called pocivalista (resting place) and there they carved a cross on a tree. In Montene-
gro, at the site of Trepca near Niksi¢, they were resting three times on the road to the cem-
etery. In Macedonia, there are also records of stopping at crossings but without defining a
locality. At all recorded sites, there is a repeated pattern of constant change of performance
and meaning of the ritual practice. Starting with Sweden, Finland, Estonia, and coming to
Bosnia and Herzegovina, and Croatia. The significance of the place also changes, because
of the change in everyday life. In Karelia in the 19th century it was no longer important to
carve in the three, or to rest on a half way to the cemetery, it was enough to make a mark
on the stone in the yard or on the wall of the farm building. In the hinterland of Zadar
today (2012.), it is not important to lay down the deceased on the ground (they don't even
carry him out of the car), but it is important to stop and mark the resting place. The pur-
pose of this study was to demonstrate that there could be a possible link between the cus-
toms of building of mirila, karsikko and cross-tree relying on an almost identical custom
that was recorded in Bosnia and Herzegovina, Serbia, Montenegro and Macedonia, and its
geographical change as one approaches to the Dalmatian hinterland.

133






RAZISKOVALNE METODE IN
INTERPRETACIJE LJUDSKEGA IZROCILA

METODI DI RICERCA E
INTERPRETAZIONI DELLA TRADIZIONE
POPOLARE

RESEARCH METHODS AND
INTERPRETATIONS OF FOLK
TRADITIONS






Heluska, Helicka, Hela, Mariska, Ialia, kralka,
Dunda.
Moiné textové zdroje velkopostnych jarnych
dievéenskych obradov a hier u zapadnych
Slovanov

Martin Golema

The study is looking for possible text sources of Lenten season girls’ spring rituals and
games of the West Slavs in selected texts of Byzantine-Slavonic Lenten season liturgy. It also
draws attention to some similarities of these rituals and games with the cult of the Indo-
European triple river Goddesses (Saraswati, Anahita).

Keywords: West Slavs, Byzantine-Slavonic Liturgy, girls spring rituals and games, Indo-
European river Goddesses.

Piatemu tyzdnu Velkého postu v byzantskej liturgii (velmi pravdepodobne uz od
7.-8. storo¢ia) velmi napadne dominuje ucta k Zenskému elementu, kondenzovana do
niekolkych vyznamnych bohosluzieb. Prvou z nich je »Andréjevo stojanije« (Velikij sbor-
nik, 1974, s. 542-563), v ramci ktorého sa spieva Velky kdnon sv. Andreja Krétskeho, a tiez
sa ¢ita Zivot sv. Mdrie Egyptskej. Pre ttito bohosluzbu sa vZili aj variantné nazvy Mariino
stojanije!, utieren s poklonami, Poklony. Pokyny k sluzeniu Velkého kdnona tvoriaceho
jadro tejto bohosluzby totiz predpisuju po kazdom z 234 troparov (strof) spievat refrén
»Zmiluj sa nado mnou, BoZe, zmiluj sa nado mnou« (v gréckej povodine »éAénadv pe o
O¢edg, ELénaov pe«, v cirkevnej slovancine »Pomiluj mjd Béze, pomiluj mjd«). Tento refrén
rytmicky signalizoval ¢as, kedy treba urobit 3 zemné poklony (tzv. velké metanie, pri
ktorych sa klaka a hlavou dotyka zeme). Spolu teda veriaci musel vykonat pocas sluzby
Velkého kdnona viac ako 700 (!) tychto zemnych poklon (Milko, 2005, s. 56) a 234 krat
aktivne zopakovat refrén, ktory uz 234 krat pocul a opakoval (epizeuxou zdvojené ¢asti
az 468 krat!) v prvom tyzdni Velkého postu. I8lo a ide v byzantskom kultirnom okruhu

' Rusky Iudovy nézov tejto sluzby je »Mapumnno croauune«. ,Ha nsamoti ceomuye Benuxoeo nocma cosepuia-
emcs ympers, Komopyrw 6 Hapooe nPpuHAmMo Hasvieamv »Mapuuno crmosHues. OObIMHO 0HA cOBepuiaemcs
6 cpedy sevepom. IMo no-HacmosuLemy npooonxumenvHoe 6ozocnysxenue. Bo epems amoii cnyn6vr edun-
CmeeHHbLIL pa3 6 200y npouumoLeaemcs yenukom Benuxuil kanon césmoezo Anopes Kpumckoeo, komopuiii
4umancsa no wacmam 6 Havane Benuxozo nocma (nepsuviii pas Benuxuii KaHoH, pazdeneHHvlli Ha yembipe
4acmu, YUmarnm 6 noHeoeNbHUK, 6MOPHUK, Cpedy U Hemeepe nepeoil ceOmuubl Benuxoeo nocma). Take
Ha amoti cnyxbe npouumuvieaemcs xumue Mapuu Eeunemckoii. XKumue npenodo6roti Mapuu cocmasun
c6. Cogpponuii, nampuapx epycanumckuii, a cé. Anopeii Kpumckuii, nocnannuiti Mepycanumckum nampu-
apxom Peodopom Ha VI Beenenckuti Cobop (692 e.), npedcmasun smo xumue 6Mecnie co C60UM KAHOHOM.
Ymenue kanoHa ce. Anopes u sumus Mapuu Eeunemckoii Ha 5-il ceOmuye cosepuiaemcs Llepkosvio co
spemenu VI Bceenenckozo Cobopa“ (Mapumno crosiHue, online).
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o kazdoroc¢ne sa opakujicu vysilujicu namahu, na ktoru si t¢astnici ritualu uréite dlho
pamitali. Tento hlboko kajucny kazdoro¢ny ritual, slizeny ako tzv. celono¢né bdenie, sa
po schizme pravdepodobne z chramov u zdpadnych Slovanov postupne vytratil (nizsie
uvedieme argumenty a odkazy v prospech hypotézy, Ze v ¢asoch biliturgie tu mal svoj
priestor), no mohol byt, ak uz zacal byt vnimany ako dolezity, blahodarny, pre chod sve-
ta neopomenutelny, (v karnevalovom richu) imitovany nadalej mimo chramu, napr. aj
v podobe redukovanych citatov vo folklérnych textoch. V inej studii (Golema, 2009) sme
zhromazdili argumenty v prospech hypotézy, ze aj postava prepodobnej matky Marie
Egyptskej, okolo ktorej je kdnon centrovany, a s ktorej legendou je spojeny do tizkeho
diptychu, z ur¢itych dévodov mocne zasiahla predstavivost slovanskych neofytov). Spo-
lo¢né spievanie (a ¢itanie) obidvoch liturgickych textov pocas 5. tyzdna Velkého postu
ustalil uz VI. vSeobecny cirkevny koncil v Konstantinopole, Triéda z 11. storocia (by-
zantska liturgickd kniha) predpisuje spievat Velky kanon v 5. nedelu Velkého postu’.

Okrem »Andréjevho stojanija« pripada na tento tyzden podla pdstnej Triddy este
jedno celono¢né bdenie, ktoré je posvitené Presvitej Bohorodicke. Taktiez sa sluzi na
utreni, avSak na sobotnajsej, so zac¢iatkom v piatok o $tvrtom case v noci, ¢ize o 22.00
hodine. Toto bdenie pripada na noc z piatka na sobotu piateho tyzdna Velkého postu.
Inak sa tomu sviatku hovori aj Akafistna sobota, a to z dévodu, Ze je do utrene vloZe-
ny najslavnejsi z vychodnych marianskych hymnov - Akathistos - ako vdakyvzdanie
Bohorodicke, zdchrankyni mesta. Ide o osobitny sviatok, zasviteny zazra¢nej zachra-
ne Konstantinopolu pocas avarského ttoku v roku 626. Na pamiatku tejto udalosti sa
priblizne od prelomu 8. a 9. storo¢ia slizi osobitna bohosluzba ako uz spomenuté tzv. ce-
lono¢né bdenie (Hurbani¢, 2007; Soroka, online). Dal$im vyznamnym liturgickym d4-
tumom uzatvarajucim 5. velkopostny tyzden je Nedela 5. tyzdna Velkého postu (ako to
v cirkevnej slovanc¢ine uvadza liturgickd kniha Triéd postnaja: »Nedila pjdtaja svjatdho
postd. Poslidovanije Prepodobnyja Mdtere ndseja Marii Jehipetskaja« (Velikij sbornik,
1974, s. 573)).

Takato liturgicka osnova 5. velkopdstneho tyzdna bola pravdepodobne uz usta-
lena v ¢ase misie sv. Konstantina a sv. Metoda. Uvedené za sebou nasledujuce sluzby
boli zdsadnou a ddlezitou sucastou byzantskej velkopdstnej liturgie, fixovanou pravde-
podobne aj v staroslovienskych prekladoch byzantskych bohosluzobnych knih. Vadsie
alebo mensie rezidua - citaty tejto liturgie (s naipadne dominujucim Zenskym elemen-
tom) mohli prezivat aj po ukon¢eni dominantného vplyvu byzantskej misie u zdpadnych
Slovanov, mohli bez prekazok pretrvavat aj v obdobi biliturgie az do konca 11. storocia
(v Uhorsku, ktoré bolo aj neskor otvorené byzantskym vplyvom, azda aj dlhsie).

Népadne pevné usadenie (nacasovanie) $pecificky zenského Iudového sviatku u
zapadnych Slovanov, ritudlu jarného vyndsania smrti v liturgickom roku - teda pre-
dovsetkym 5. nedela Velkého postu - odkazuje prave na moznd davnu spojitost prave
s touto liturgiou. Len u zdpadnych Slovanov zauzivany fudovy nazov 5. pdstnej nede-
le ako »smrtnej nedele« predstavuje celkom zrejme regiondlnu anomadliu, domnievame
sa, Ze aj datovatelnd byzantsko-slovansku terminologicku fosiliu z ¢ias pred cirkevnou
schizmou.

2 Tpuoow XI 6. (Vat. 771) npednucviéaem nemo B. k. 6 5-e 6ockpecerve nocma. T. 0., nepéonauanvHo B. k. 6virn
npussa3aH K 5-il ceOmuye nocma, Ho He 00a3amenvHo k yvemeepey (Jlykamesnd, online).
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Navrhujeme alternativny vyklad vzniku paraliturgického nazvu »smrtnd nedela«
(< Nedela prepodobnej matky Marie Egyptskej), jeho podstatou chce byt to, Ze tento
nazov predstavujeme ako mozny (logicky, konzistentny a mozno az takmer nutny) vy-
sledok chodu inak dobre znamych mechanizmov transformacie textu, posobiacich na
paradigmatickej ¢i syntagmatickej osi jazyka, teda ako produkt procesov, ktorymi bez-
ne vznikaju nepriame (obrazné) pomenovania. V poeticky (¢i rétoricky) sformovanych
textoch sa bezne vyskytuje nahradenie sémanticky uz$ieho vlastného mena apelativom
v §tyle: Homér — knieza basnikov, Komensky - u¢itel narodov. Poetické slovniky takéto
obrazné pomenovanie nazyvaji antonomaziou a definuja ju ako druh synekdochy pou-
zivajuci namiesto vlastného mena osoby jej charakteristicku vlastnost. Antonomazia je
svojho druhu »generalizujica« synekdocha podobného typu ako napr. obrazné pome-
novanie »smrtelnici« namiesto »lfudia«. Centrédlnou udalostou Zivota Mdrie Egyptskej je,
ako v kazdej legende, smrt tejto svitice, ktora je v8ak zaroven aj dies natalis, teda dilom
jej zrodenia do pravého Zivota.

Logiku predpokladaného transforma¢ného procesu mozno preto schematicky za-
chytit nasledovne: Prepodobnd matka Maria Egyptskd > Maria, Marej, Mara, Muria,
Morena, Mafena, Marzana > antonomazie: ¢eské a moravské Smrtholko, Smrtonogko-
Velkono¢ko, Smrtnicko; slovenské Smertka, Smrt; luzickosrbské Smerdniza > z toho né-
sledne odvodend »smrtna nedela«.’

Svitec byva definovany svojimi atributmi rovnako, ako hrdinu eposu charakteri-
zuje jeho privlastok: sv. Katarina ma svoje koleso, sv. Juraj draka, sv. Martin plast, me¢
a zobraka, sv. Maria Egyptska »ma, popri smrti a smrtelnej vychudnutosti, svoje meno
(a jeho varianty), starca Zosimu, nahotu, problémovu minulost kurtizany, prisny post,
napucané hrachy ($oSovice?), rieku, vino a chlieb, pohreb. Vetky tieto kluc¢ové atribu-
ty sa objavuji ndpadne frekventovane i v textoch jarného vynasania smrti (detailnejsie
Golema, 2009).

3 Zdanlivua paradoxnost a nenalezitost tohto typu negativnymi konotédciami zataZenych mien inak velmi
pozitivnej hlavnej postavy jarnych obradov moze osvetlit ruskd fudova »verzia« Zivota Mdrie Egyptskej
(ludovéa duchovna basen), publikovand s nazvom ITPO MAPHUIO ETMIIETCKYIO (na citovany text nas upo-
zornila $tudentka religionistiky z Karlovej univerzity v Prahe, Michaela Sebetovska):

»Ilouten cmapey, monumucs 6 sec, A mpuouamo nem Ha KAMEHU CMOW —
Hawen cmapey, monsausyro, 3amonsio epexu eenuxue,

Monauwyto, mpyosuyro, 3amonsio epexu 6enuKo6myoHbLe».

Ha xameuu cmosugyro. A u mym xena npoceemunacs,

Bnacot y Hes 00 coipoii 3emau, Budom anzenvckum cmapuy ompoiaacs,
Teno y nest — 0y6osa kopa, WU eenena ona scnomunams ee,

JIuyo y Hest, aKu KOMAUHO OHO. Benuuamu Mapueti Ezunemckotl,

W mym cmapey, y6osncs es. W 0ana ona nucomena emy,

«A U Kmo ecnu, j#eHa cmpamHas: Ymo nucana oHa Ha KAMeHU:

Mnu ckomus mol, unu nromotii 36epv, Kumue ceoe Hozomouxkamu.

Mnu mueHue mHe, unv npecmpamHas cmepmo« W nowen cmapey, 6 eenuxuii 2pao,

Omna sice emy 6032n1a20n08a14: W npunec cmapeuy, scumue es,

»¥ou, cmapeuy, He yOOUCT MeHA,— U s30uen cmapey, 6 yeprosv boscuio,
A He cxomus u He 110MbLil 36epb, U senen cmapey, scnomuname xemy,-
A He mHeHue mebe, He NPeCMPAWHAL CMEPMD, To ceamyro Maputo Ecunemcxy,—

A 6ozamoeo kynua Kunpusnosea 0ouo, Bo namoii uemeepz Benuxa nocmac

A mpuduamo nem 60 nycmoiHe Kusy,
Tony6unas xuura: Pycckne napogusie gyxosnble cruxy XI-XIX BB. / Cocr., BCTynuT. cTaThs, npumed. JI. @.
Conouenxo, 0. C. ITpoxoumHa. Mocksa : Mock. pabounii, 1991, s. 351 [online, citované 2012, 15-02]. Do-
stupné z WWW: < http://www.booksite.ru/fulltext/gol/ubi/nay/akn/iga/index.htm >
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Heluska, Heli¢ka, Hela, Marigka, Ialia, kralka, Dunda.

Pri nasej interpretacii jarného vynasania smrti sme vychadzali viac z obradu sa-
motného, z toho, ako bol prevadzany, ako a kedy bol vklineny medzi iné obrady, a nie
z toho, ako ho chapu a komentuja tcastnici ritudlu, zmienujici sa najcastejsie (v duchu
neskor sformovaného etiologického mytu) o vynasani smrti-zimy. Snazili sme sa zdrocit
vazne upozornenia post$trukturalistov, Ze vyznam je vzdy »odkladany« a »nahradzanyx,
teda v principe nestabilny, »klzajtici« sa nielen po retazci oznacujucich (teda citovanym
etiologickym mytom v ¢ase zdokumentovania zvyku len prechodne fixovany v polohe
zima (< smrt < Morena < Maria Egyptska). Podobnému historickému »klzaniu« nutne
a paralelne podlieha, popri oznacujicom zvukovom komplexe, i oznacované (signifié) —
teda konceptualna predstava, znak je totiz arbitrarny ako celok - oznacované tiez nie je
¢asuvzdorné a je preto rovnako arbitrarne ako jeho akustické stvarnenia (zakladny smer
kizania po retazci oznadovanych v skimanom pripade ide pravdepodobne od predstavy
praslovanského zenského bozstva s indoeurdpskymi korefimi, spojeného s vodou (rie-
kou), k jeho krestanskej interpretacii, k predstave svitice-kajucnicky chodiacej po hladi-
ne rieky Jordan a ritudlne sa umyvajtcej vo vodach tejto rieky).

Pri interpretovani ¢asto vyrazne karnevalizovanych textov jarného vynasania
smrti sme nechceli vystacit s prostym »dekédovanim« v zauzivanom »meteorologickome
$tyle (zima-smrt), pokusili sme sa skor o abdukciu (hypotézu)*, tento $tyl podozrievavo
odmietajticu, upozoriujicu na niektoré velmi zvlastne (a zatial nepov$imnuté) okolnos-
ti. Tie mozu byt vysvetlené domnienkou, Ze ide o pripad ur¢itého v§eobecného pravidla
(byzantského vplyvu v stredovekej Sclavinii). V zavere takto opisatelného abdukéného
usilia sme navrhli zhromazdenym atribtitom Zenskej hrdinky typu post, starec, nahota,
rieka, chlieb, vino, kosik, smrt, pohreb + karnevalovy smiech pridelit dosial nekédovanu
denotaciu »sv. Maria Egyptskd v ludovom karnevalovom ruchu.

Tym, Ze sme pridali a pri interpretacii akcentovali dosial ignorované okolnostné
selekcie, sme zdmerne skomplikovali kéd - dosial sa pouzivala ako hlavna okolnostnd
selekcia pri interpretacii tohto jarného dievéenského obradu trochu naivne aplikovana
»pohanska slovanskost« jarného vynasania smrti-zimy - my sme sa pokusili akcento-
vat nepov§imnutt, no moznu, hybridna »byzantsko-slovanskost« obradu, opretu o nie
nahodné rozéirenie tohto obradu iba a len medzi zdpadnymi Slovanmi, ovplyvnenymi
najprv byzantskou misiou, neskor isty, nie nevyznamny ¢as biliturgickymi.

Pokusili sme sa priblizit k vyznamu tohto obradu nie prostym dekédovanim na
zéklade dnes plosne prijimanej konvencie, ale operaciou nadkédovania® - teda, ako du-
fame, v principe inovac¢nej aktivity obohacujiicej kod, »kterd postupné ztrdci svou pro-
vokativni silu, a tim podnécuje socidlni akceptaci« (Eco, 2009, s. 168). Ponukli sme novd
hypotézu, v ramci ktorej sa nevysvetlované (len opisované a konstatované, zdanlivo ne-

* Abdukcia je tsudok »vytviren z pravidla a zavéru: Vsechny fazole z této tasky jsou bilé - dané fazole jsou
bilé - Dané fazole pochdzeji z této tasky (pravdépodobné)« (Eco, 2009, s. 164). Analogicky: Atribaty Marie
Egyptskej z textu oficidlnej legendy st rovnaké - ako atribtty smrti/ Moreny z textov vynasania smrti -
texty vynasania smrti vznikli (aj) transformaciou legendy o sv. Marii Egyptskej.

Tkonologick4 (teda hibkovd, na rozdiel od ikonografickej, teda povrchovej) analyza obrazov svitych iden-
tifikuje konkrétne zobrazenie spravidla prostrednictvom nadkédovania: »Budeme-li predpoklddat, Ze exi-
stuje kod, ktery clovéku umozni rozpoznat jako takové zobrazeni Zeny upirajici své oéi k misce, pak operace
ikonografického nadkédovdni ustanovi korespondenci mezi Zenou a sv. Lucii« (Eco, 2009, s. 167) - podla
legendy si totiZ sv. Lucia vylupila o¢i, aby sa nemusela vydat za pohanského Zenicha, za ¢o ju Panna Mdria
obdarila e$te kraj$imi o¢ami, miska (obvykle s vylupenymi o¢ami) je tradi¢ne hlavny atribuat na vytvarnych
zobrazeniach sv. Lucie.

«
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motivované) »anomalie« v textoch vynagania smrti (napr. preco musi mat personifiko-
vana »zima-smrt« muzského protihraca, preco sa tak frekventovane oznacuje menami
odvoditelnymi z mena Mdria, pre¢o nam tak Uporne priblizuje svoje postne zvyklos-
ti, pre¢o ma taky doverny vztah k vode-rieke, umyvaniu, hrachu, chlebu (mazancom),
vinu, kosiku, smrti, postu a pochovévaniu) odrazu stavaju o¢akavanym a dokonca az
predpovedatelnym vysledkom.

V tejto studii chceme vy$$ie naznacené zistenia podopriet novymi argumentmi
a zaroven texty jarného vyna$ania smrti uchopit v spolo¢nej perspektive s textami inej
jarnej zapadoslovanskej (i madarskej) obradovej dievéenskej hry, ktorej hlavna postava
mé obvykle meno Heluska, Heli¢cka, Hela, Mariska, [alia, liliomsz4l, ale tiez krdlka, Dun-
da, gyongyom.

Ako sme uz spomenuli, existujui vazne indicie, Ze Velky kdnon bol p6vodne sluze-
ny v predvecer 5. velkopdstnej nedele (kanon svdtého Andreja Krétskeho cirkevny typi-
kon rozdelil a zaradil ho na prvé styri dni Velkého postu, kde sa ¢ita na Velkom povece-
riji). V celom zneni je potom sltiZzeny v piatom tyzdni vo §tvrtok na utreni. Tato utrena sa
sluzi so zaciatkom vo §tvrty ¢as noci, teda 0 22.00 hod ako »vseno¢né bdenije«®.

¢ »Bcénowsnoe 60énue (Bcenownas), 60z2ocnysenue npasociasHoll uepkeu, cosepuiaemoe HaKaHyHe 60ckpe-
ceHuli u omoenvHbLX NPpasoHuKos. Bosnuxno e nepsvie sexa xpucmuarcmea, ¢ IV 6. pacnpocmpanunoco 6
Busanmuu u na npasocnasnom Bocmoxe, ¢ xonya XIV 6. Ha Pycu. O6vedunsem cnym0Ovt 6enuxoii seuep-
Hu, ympenu u nepeoeo 4aca... BCEHOITHOE BIJEHVE (écenowsnas, azpunnus) (epey. agrypnia, 6yxe. —
becconHoe, 600pcmeosaniie), 6 6UsaHMUTICKOM 00ps0e mopiuecmeeHHoe 6020CyxeHUe, COBePULAULeecs
6 KAHYH B0CKPECHDLX U NPA3OHUUHDLX OHell 6 eeuepHee epems cymok. IIpedcmasnsem co6oii coedunerue
senukoil Bewepnu, npasonuunoii Ympenu u I-20 Yaca. Ilpakmuxa Bcenouyrozo 60enus 603Huxna 6 cpede
MOHAX08, KOMOPble HUU 6 OTOeNbHbIX KeNbAX 6 omoaneHuu opyz om Opyza u cobupanucey émecme pas 6
Heoeri0, 6 KAHYH B0CKPECHBLX U NPA3OHUUHDLX OHell 0715 COBMECHHOLL CIY#Obl, NPOOONIHABULETICS BCIO HOUD.
Jlpesrue monauteckue TunuKoHv nPeonUCHIBAnU HAYUHAMb 6020CTYyHeHUe 60 BPeMS 3aX004 CONHUA U 3a-
KAHYUBAMb NPU €20 60CX00e, NPU IMOM MOTUMEL U NeCHONeHUs BeuepHu u Ympenu cmpozo coomHocunuce
€ KOHKPemHbLMU 4acamu cymox. B ocnose 06biuas cosepuiamo 6ceHousHoe 60enue nexana 3anosedv Xpu-
cma: «Bodpcmeyiime, nomomy umo He 3Haeme Hu OHS, HU uacad, 6 Komopouti npuudem Coin Yenoseueckuii»
(Esaneenue om Mamdes 25:13). Haubonee parrHee ynomuHaHue o 6ceHouyHom 60eHuu cooeprumcs 6 Jles-
HUAX anocmonos. BcenousHoe 60eHue nonyuaem ocoboe pazsumue 6 4 6., kozda 6nazodaps Voanny 3namoy-
cmy oHo npuobpemaem wuHonocnedo6arue, onusxoe K cospemerHomy. Oonaxo 6 4 6. Bcenouyroe 60erue co-
8epPULATIOC NPEUMYULECINBEHHO 8 KAHYH Cy600mbl, a He nod sockpecenve. Om Hauana 7 6. COXPAHUNCS pac-
ckas o nocewsenuu (oxono 606) sockpectozo 60eHus y cunaiickoeo aséévt Huna unoxamu Voannom Mocxom
u Cogpporuem (cm. COOPOHUIM (nampuapx Vepycanumckuit)), 6ydyusum nampuapxom Hepycanumcxum.
Cxema 06ueti cryx6vL 6bi1a CXO0HA C COBPEMEHHOLL, 00HAKO N0 CIPOZOMY YCHABY MOHAX06-0MULENbHUKOB,
Ha Bcenouinom 60eHuu He nonazanoco neHus Cruxup u mponapei, Komopovle Obinu NPUHAOLEHHOCHIbIO
CO00pHBLX UepKBell U MeHee CIPO2UX MOHACMbIPell, NONA2ANI0Ch UL 00HO NCANMONEHUE NPOUUMbLBANIACH
NOMHOCMBIO 3G 00HY HOUb), umenue Ceguiennozo Iucanus, monume »Omue Haui« u »[ocnodu, nomunyiic.
Bcenouynoe 60enue cocmasnsem omnuuumenvuyio uepmy Hepycanumckozo 60zocnynebrozo Yemasa; Cmy-
Jutickuli ycmae He npednonazaem Bcenouynozo 60eHuUs Hu 0715 00H020 OHA 2004 U NPEONUCHI8AEN 0MOeNbHO
cosepuiamo Beueprio, Ympento u 1-ti Yac. B namamnuxax no3oHetiuiezo epemerU 4UC0 exe200HblX 6ce-
HOuyHbLX 60enuti docmuzaem 68. B ezo0 cocmas 8x00sm monumssl, umerue Bemxozo 3asema, ncaamos u
noyuenuil, necHonenus u aumugonvt. B Pyccxoii IIpasocnasroii Llepxeu Bcenoujnoe 60eHue noseunocy
monvko 6 koHuye 14 6. — co 66edenuem Ha Pycu VMepycanumckozo Yemasa.
B namumckom 06ps0e 6ceHouyHble 60eHUS Haue 6Ce20 YCMPAusanmcs 6 HOUb HA HEKOMOopble U3 NPA30HUKOS
(ocobenno, Poxcoecmeo u Ilamudecamuuuy) unu 6 nocnedHue OHu CmpacmHoil Hedenu U cocrmosm us cepuu
Oeticmeuii, He NPeONUCAHHBLLX KAKUMU-TUO0 NPABUIAMU, USOUPAEMBIX 1O YCMOMPeEHUI0 nacmbipeti U 06usuH
UNU UCX00S U3 YoHe CTIONUBULE20CT 00bIUAS: 6 UX YUCTIO MO2YM 6X00UMb 0020CTYHEHUS CYMOUHO20 KPY-
2a, Mecca, numanuu, Posaputi, Kpecmuoiii IIymo, omoenvruie monumevt, umenue Ceaujennozo Ilucanus
u Opyeux 671a204eCtNUBbLX KHUZ, PASMbLUUIEHUS, CONPOBOHOAeMble MONUMB0T U cobecedosanuem 6 Kpyzy
06uuHbL, U m. n. B nocnednue 200v1 6cenougivle 60enus nonyuarom 6 Kamonuueckoii Llepxeu 6ce 6onvuiee
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Heluska, Heli¢ka, Hela, Marigka, Ialia, kralka, Dunda.

Treba dalej zdoraznit, Ze v byzantskej liturgickej tradicii sa »zacdtek liturgického
dne bézné pocita podle Zidovského zpiisobu, tj. novy den zalind po zdpadu slunce dne
predchdzejiciho« (Bugel, 2009, s. 55). Napr. byzantska paschalna utrenia bola sliZena oko-
lo polnoci alebo vo v¢asnych rannych hodinach, av§ak vzdy pred svitanim.

Uvedené fakty otvaraju moznost novej interpretacie trochu »bizarného« variantu
vyna$ania smrti doloZeného v severnych regiénoch stredného Slovenska, v Turci i na
Liptove. Ide o tzv. no¢né vyndanie Murieny. V Turéianskej Stiavnicke a v Podhradi
Murienu vynasali v noci (Zelinova, 1992, s. 205). V Podhradi vynésali dvakrat, prvy
raz v noci priblizne medzi polnocou a tretou hodinou rannou to bola skupina mladsich
diev¢at, druhy raz rano okolo 7.-8. hodiny rano. Aktérky no¢ného ritualu boli 12-13
ro¢né dievcatd, ktoré sa ete iba chystali »gu spovedi«. Zhotovili slamend figiiru v dome
jednej z nich, po skonceni priprav sa ulozili na symbolicky spanok - vsetky v jednej
miestnosti na slamu rozloZzenu na zemi. O polnoci prechddzali s no¢nou Murienou po
dedine. Medzi 7.-8. hodinou rano vyniesli star$ie diev¢ata druhi Murienu, dennt alebo
velku. Po hostine isli diev¢ence (podobne ako v nedelu tyzden pred ritualom) spievat
urcené nabozné piesne na vrch Hradok (ustdlend syntax segmentov ritualu bola takato:
spievanie naboznych piesni nad obcou - vynesenie no¢nej Murieny - prinesenie letka
- hostina - spievanie nad obcou (Zelinova, 1992, s. 209)). Podobny jav bol evidovany
v Pribyline a v Kokave na Liptove. V liptovskej obci Dovalovo v noci okolo druhej hodiny
sa mladenci a diev¢ata zisli na hornom konci dediny, z jedného snopka urobili babu, ob-
liekli ju do starych Zenskych $iat a z vy$ného konca niesli ju cez dedinu spievajic (Huska,
1956, s. 505). Potom ju roztrhali a hodili do vody.

Tento mimoriadne zvlastny no¢ny nedelny (mame pocit, Ze viac paraliturgicky
ako Tudovy) ritual moze byt, domnievame sa, Ze dokonca celkom uspokojivo a vycer-
pavajuco, vylozeny ako ludovy kontinuant uz spomenutého tzv. celono¢ného bdenia,
tzv. »vsenocnej« (v 5. postnom tyzdni si v ramci byzantskej liturgie ustalené az dve ce-
lono¢né bdenia, jedno sa liturgicky viaze na predvecer Akafistnej soboty, druhé sa viaze
s Velkym kanonom, ktory bol pravdepodobne poévodne slizeny v predvecer 5. velkopdst-
nej nedele, zasvitenej pamiatke sv. Marie Egyptskej). Prijatie tejto hypotézy meni pohlad
na podivné no¢né nacasovanie ritudlu, z nevysvetlitelnej anomalie sa stava o¢akavany
vysledok.

Dalsi vazny argument v prospech hypotézy, ze Velky kanon (a s nim do tizko pre-
viazaného dyptichu spojeny Zivot Marie Egyptskej) patril urcity ¢as k liturgickému re-
pertodru (biliturgickych) zapadnych Slovanov, plynie z dejin byzantskej hudby. Vrcholna
doba vyvoja byzantskej hudby (7.-8. storocie) byva oznacovana ako »doba kanonov«. »V
druhej polovici 7. storocia bol kontakion (rozsiahla hymnografickd forma, ktord sa zala-
la objavovat v 5. storoci ako »dramatickd kdzeri« parafrdzujiica nejaky biblicky pribeh),
nahradeny novym typom hymnu, kdnonom. Pociatky kanonu sii spojené so sv. Andrejom
z Kréty (cca 660-cca 740) ... Kanon je v podstate hymnodicky komplex (siibor hymnov) po-
zostdvajiici z 9 6d ... Termin kdnon znamenal jednohlasnii vokdlnu skladbu zloZenii z 6d,
z ktorych kazda mala niekolko strof ... byzantskd hudba obdobia po ikonoklazme (obdo-
bia, ktoré formovalo Konstantina i Metoda) bola akousi renesanciou tejto vrcholnej doby
kontakii a kanonov, bola hnand snahou »vratit sa« do »doby kdnonov«. Tato hudba je tiez

pacnpocmpanerue, 0C06eHHO 6 MOHAUECKUX OPOEHAX U KOHZPe2AUUAX U 6 XAPUSMAMUECKUX 00UUHAX, a
MaKie 6 HEKOMOPbIX NPUX00ax, 20e 0CYULeCMENAOMCA, KAK NPABUTIO, CUIAMU MON00bIX npuxonan« (SH-
LK/TOLIEMYECKIIT CTOBaps, online)
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vynimocne doleZitd pre hudbu karpatskej oblasti, pretoZe prave v hudbe tejto doby vyra-
stali bratia Konstantin a Metod, neskorsi vierozvestcovia« (Marincak, 2010, IV). Velky kd-
non, ktory vlastne ako vzorové dielo »kodifikoval« tento hudobno-literarny zZaner, teda
solunski bratia museli poznat a v sulade s dobovym vkusom cirkevnych gréckych elit
i misijne uprednostiovat, presadzovat a asi aj branit pred konkurenénymi liturgickymi
formami, ktoré zavadzala medzi zdpadnymi Slovanmi latinska cirkev. Pravdepodobné
preferovanie prave tejto hymnickej formy obidvoma bratmi dokladuju i dalsie prame-
ne. Pédpezsky bibliotékar Anastazius okolo roku 873 odpoveda Gauderikovi, biskupovi
veletrijskému, a informuje ho medziinym o obsahu gréckych spisov a o (dnes stratene;j)
hymne, ktort zostavil Konstantin na pocest papeza Klimenta, a tiez o tazkostiach s jej
pretlmocenim do latinéiny: »... svitok s hymnou, ktorti tenze filozof vytvoril aj na chvilu
Boha aj blahoslaveného Klimenta, neprelozil som preto, lebo keby sa prelozila do latinci-
ny, vznikol by niekde mensi, inde zase vicsi pocet slabik, nenastal by ani primerany, ani
zvucny rytmus« (Pramene k dejindm Velkej Moravy, 1964, s. 185). Z vys$ie uvedenych
téz historika byzantskej hudby Marin¢dka je zrejmé, Ze toto dnes stratené Konstantinovo
hymnické dielo bolo s najvi¢sou pravdepodobnostou kanonom.

Slavisti na zaklade spolahlivych nardZzok v texte odévodnene pripisuji soliin-
skym bratom tieZ autorstvo Kanonu na sviatok Dimitra Solinskeho (Pramene, 1964, s.
282-283), tento kanon sa zachoval v cyrilskych rukopisoch ruského alebo bulharského
povodu z 11.-13. storodia.’

S Velkym kdnonom a s jeho charakteristickymi refrénmi a poklonami sa zapadni
Slovania mohli stretndt v dvoch jazykovych mutdciach, v (nezachovanom) preklade do
staroslovienciny i v gréckej povodine (existencia latinského prekladu je malo pravdepo-
dobnd, odborna literatira sa o ni¢om takom nezmienuje).? Papez Jan VIIIL. v roku 879
prikazuje Metodovi, arcibiskupovi pandnskej cirkvi: »Dozveddme sa tiez, Ze omse spie-
vas v barbarskom ciZe slovienskom jazyku; preto sme uz nasim listom tebe odoslanom po

Pavlovi, ankonskom biskupovi, zakdzali v tomto jazyku odbavovat svité omse, ale bud

v latinskom, bud v gréckom jazyku, ako velebi (Spasitela) boZia cirkev po celom okrsku
zemskom rozvetvend a medzi vSetkymi kmernmi rozsirend...« (Pramene, 1964, s. 188).

V pripade sluzZenia Velkého kdnona (alebo jeho casti) v gréctine prave akustic-
ké kvality viacnasobne opakovanych casti a sprievodnych textov (teda napr. refrénu
»ELENOOY pe 0 Oeds, ENénaoy pes; starogrécky [eleéson me ho theos, eleéson me]®’; novo-
grécky [eleison me o theos, eleison me]) boli tym, ¢o muselo/mohlo (popri dramatickej
motorickej akcii - tzv. zemnych poklonach) utkviet najhlbsie v pamiti ¢erstvych neo-
fytov ako charakteristicky velkopostny zvuk, sezénne typicka akusticka kulisa, viazana
na isty kontext.!

N}

Detailne problém rozobera Marin¢ak (2003).

Etnomuzikologicka komparéacia hudobnej zlozky ritualu jarného vynasania smrti a prave tohto typu by-
zantskej liturgickej hudby by mohla priniest, ak krai¢came spravnym smerom, velmi zaujimavé zistenia (ale-
bo tiez nasu hypotézu kvalifikovane a korektne pochovat). Velmi poctivii etnomuzikologicku analyzu do-
stupného materidlu z Gemera (av$ak bez ambicie komparovat) publikovala Elschekové (1976), bez dalsieho
spresnenia v nej konstatuje, Ze skiimany material hudobne patri k najarchaickej$im prejavom zo stranky
tonalnej i formélnej.

Niektor¢ cielene archaizujice pokyny k vyslovnosti odporucaju ¢éAénoov vyslovovat eh-leh-ee-sohn

(The Divine Liturgy, online).

12V tomto refréne vidime akusticky pramen (hypogram, podtext) invoka¢nych formdl s typickou epizeuxou
typu A+B+A, ktorymi zac¢inaju texty vyndsania smrti v Gemeri (juhovychodny region Slovenska) a ktoré

3
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Heluska, Heli¢ka, Hela, Marigka, Ialia, kralka, Dunda.

Ak pozname mozné vychodiskové jazyky, pripadne pozname celt inojazy¢nu fra-
zu, napadne viazanu na urcité okolnostné selekcie (¢as postu, izka spojitost s poklona-
mi - s velkymi metdaniami, s kultom sv. Marie Egyptskej) m6Zeme na vyselektovanom
zachovanom jazykovom materidli hladat napadné fénické podobnosti, ozveny ddvneho
staroslovienskeho ¢i gréckeho refrénu, adaptacie a parafrazy liturgickych zvolani. V po-
eticky sformovanych textoch sa bezne stava, ze vyznamovo zavazné slovo sa zvukovo
anticipuje alebo doznieva v okolitom kontexte.

Prave takouto ozvenou, doznievanim je, nazddvame sa, meno hlavnej postavy
z jarnych (va¢sinou velkopdstnych) dievéenskych obradovych hier typu Helugka''. Ide o
pozoruhodne jednotny typ jarnych zdpadoslovanskych ludovych kolovych hier oslavné-
ho typu. Kruh, vytvoreny spojenim rik hrajucich sa diev¢at (obvykle symbolizuje Dunaj
alebo raj), je »ramcem, jenz vyzdvihuje centrdlni postavu jako svého mluvciho; nékdy jde
pfimo o oslavu osoby uzaviené v kruhu« (Zilynskyj, 1961, s. 610). Hrdinka tejto hry na
Morave a v Cechach niesla meno Heli¢ka, Heliska, Hejliska, Heryska, Herlicka, Hela (v
niektorych variantoch adidedciou priklonené aj k beznym Zenskym menam typu He-
lena, Eligka, obcas sa vyskytuje aj Liska). Na Slovensku nazyvali tito hru Na Helugku,
PLaliju, Na Dunaj. "2

sa v nom potom pravidelne opakuju ako refrén (napr.: Hoj, Baba, hoj, kde ta ta nesiemo? (Hrusovo); Hej,
Hana, hej, kde ta ponesieme? (Chyzné); Marena, Marena, kde ta ta povedieme? (Helpa); HejZze, Marej, hejze!
Kde ta ponesiemo? (Muranska Zdychava); Hej, Hana, Hana, kde te ponesiamo? (Kamenany) (Elschekova,
1976, s. 259) Hé, Hana, Hana! De ta ponesiamo? (Kametany) 269 Hé, Hano, hé! (Sirk); (podrobne Elsche-
kova, 1976).
! Fonicku podobu mena Heluska s gr. éXénoov nepovazujeme za ndhodnu, Vychddzame z predpokladu, ze
skumané obradové texty mohli dlho tradovat aj synchrénne uz nemotivované slovd, frazy, refrény, ktoré
sa pretrhnutim kontaktov s vychodiskovym jazykom (gréctinou) aj denota¢ne vyprazdnili (napr. pokriky
typu »Helo, helo!« v textoch vynasania smrti ¢i podobné refrény typu »Héla, héla, pani nase...« v tzv. »hel-
skych« velkono¢nych obradovych piesniach (zmiefiuje sa o nich Erben, 1864, s. 64). Prislusna sekvencia
zvukov mohla byt dalej adaptovana v sulade s obsahom ritualu napr. na onomatopoicky motivované meno
hlavnej (Zenskej) postavy, mechanizmus takéhoto (fonického i sémantického) adaptovania mozno znac-
ne zjednodusene zachytit takto: sv. Maria Egyptskd, na ktorej pocest sa slazi Velky kanon > Heleysonka
(protetické »H« sa tu objavuje v typickej pozicii pred samohlaskovym zac¢iatkom slova ako obvykly a bezny
krok systémovej adaptacie cudzieho slova do slovenciny; podobne napr. v slovich Hana < Anna, harest <
arest, atd., o protetickom »h« v slovenskych, moravskych a ¢eskych nareciach detailnej$ie pojednava napr.
Stanislav (1967, s. 571). Pritomnost po¢iato¢ného »H« v mendch typu Helugka teda nasu hypotézu vobec
nevylucuje, ba naopak, indikuje Ze meno pravdepodobne vzniklo adaptaciou cudzieho slova zac¢inajiceho
samohldskou. Stiepenie (skracovanie) a dal$ie adaptovanie pridlhého Heleysonka mohlo generovat mena
typu H-eleyska, ale aj H-onka > Anka, Hana.
Tento Zilynského inventdr treba este doplnit aj o obsahovo i rytmicky totoznu (prevzati) madarsku vel-
kopdstnu hru Héla, héla, héluska (so zaujimavym variantom Haj széndja, széndja... - takéto invokacné
zvolanie, prelozZitené ako »Hej seno, seno...« prili§ sezonne neladi s obdobim Velkého postu, zéroven vsak
népadne akusticky pripomina pre Velky post typické liturgické zvolanie Hosanna (povodne z hebrejciny,
sprostredkované gréckym @oavvd), mozno konstatovat aj vyznamné fonické zhody s éAénodv. Podobne,
teda ako neuplny v texte roztriseny anagram (teda saussurovskou terminoldgiou paragram) dvojitého
éMénodv mozno vyloZit aj rovnako prekvapivi, sezonne neadekvatnu »invoka¢ni« otvaraciu formulu jed-
ného slovenského variantu hry na kralku: »Keby boli ceresne, Ceresne, visne, visne, boli Ze by tie slovenské
dievience pys$né, pysné...« (Ondrejka, 1976, s. 178). Cielene nami zvyraznené hlasky, ktoré tvoria podla
Saussurom navrhnutej terminoldgie tzv. paragram, v tomto pripade zrejme odkazuju k eleyson. Text je
v obidvoch pripadoch nasyteny skor aféniami ako vyznamom a logickym zmyslom (akusticky v iom do-
znieva slovo-téma, teda hypogram). PouZité terminy (afénia, paragram, hypogram) na uchopenie prave
takychto netplnych a roztrusenych anagramatickych opakovani (fonetickych parafraz slova-témy) v po-
etickych textoch navrhol de Saussure. Podla jeho zisteni basnicky jazyk, ktory nie je ovladany obvyklymi
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Martin Golema

Podla zapisov z 19. storocia to je medzi Slovakmi najsldvnostnejsia a najoblube-
nej$ia jarna hra. Hravaju sa ju 8-12 ro¢né dievcatd. Utvoria Dunaj, t. j. pospéjaju sa
rozpustenymi rukami okolo vyvolenej Helusky-kralky. Koleso sa kruti a spieva, Heluska
napodobnuje pri kazdej slohe to, ¢o diktuje piesen. Napr. pri slovach: »vyndi von z Du-
naja«, vychadza Helugka von z kolesa popod zdvihnuté ruky niektorého paru a hned
potom sa vracia dnu pri slovach: »Zasa do Dunaja«. Pri ostatnej slohe si vyberie druzku,
s ktorou sa kruti a ktord potom vchadza do Dunaja ako nova Heluska. Helusku dievky
spievaju obvykle na kuzelnu (Laetare), smrtnu a kvetnd nedelu. Uvedieme text dominu-
juceho variantu:

»Helu, Helu, Heluska!
Nalej si vodicky,
zatkaj si usicky.

Helu, Helu, heluska!"
Umyvaj si licka

ako dve jabltka.
Prihlad’si hlavicku
ako makovicku.
Obliekaj oplecko,

mé milé srdiecko.
Podopri si bocky

na zlaté vidlicky.
Pripas si letnicku,
novii novucickii.
Vezmi Satku bielu

na dnesniu nedelu.
Opds zeleny pds,
pojdeme na sobds.
Obiivaj si boty,

zajtra do roboty™.
Vyndi von z Dunaja,
zase do Dunaja.
Vyberaj si pannu

ako sebe mladii« (Ondrejka, 1976, s. 137-138).

Niektoré varianty tejto hry, napr. Prejdzi sa, Marisko, po Dunaju (Ondrejka, 1976,
s. 213-214) ¢i Na Marisku (Ondrejka, 1976, s. 134-135), ale tieZ slovenské a ceské pri-
buzné hry typu na anjelov a certov (»Na Mdriu«, »Na Hiimbabu, jinak také »na pannu
Marii«, anebo »na pani RiiZi neb riizovou« (Erben, 1864, s. 66-68)), titulujice hlavnu po-
stavu napadne ¢asto derivatmi mena Maria, odkazujui, domnievame sa, skor k sv. Marii
Egyptskej ako k Bohorodicke.

komunika¢nymi cielmi, poskytuje va¢siu moznost takychto akustickych asocia¢nych procesov, poskytuje
priestor pre urcité mnozZstvo anagramatickych opakovani.

13 Refrén sa opakuje na zaciatku i na konci kazdej dvojriadkovej strofy, varianty hry pouzivaja aj refrény:
»Ani-Ani-Anicka, ty ¢ervena ruzicka«, »Hoja, falija« ¢i »Moja mild lalia« (Ondrejka, 1976, s. 248), posledné
dva refrény su fénicky odvoditelné z liturgického zvolania alliliiia, prvy trochu problémovejsie zo zvolania
eleyson (gemerskd invoka¢na formula »Hé, Hana, hél« tiez pravdepodobne vyrasta z netaplného akustické-
ho parafrazovania refrénu Velkého kdnona).

'* Pantomimické stvarnenie tohto tikonu pripomina poklaknutie, iné varianty priamo hovoria o klakani.
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Heluska, Heli¢ka, Hela, Marigka, Ialia, kralka, Dunda.

Typické tvodné invoka¢né formuly tychto textov, ktoré sa potom napadne cas-
to vracaju v pevnom rytme ako opakujuci sa refrén, obsahuju vac¢sinou priame oslo-
venie Zenskej hrdinky zdvojené epizeuxou (charakteristicka epizeuxa typu A+A+B ale-
bo A+B+A, podobne syntagmaticky $trukturovany je aj refrén Velkého kdnona). Pasaz
»Vyndi von z Dunaja, zase do Dunaja« okrem rie¢nej sémantiky vyvolava/moéze vyvolat
aj interpreta¢ne opravnené fonické asociacie s menom inej hrdinky podobného jarného
obradu, s tzv. Dundou.

V dievéenskom jarnom obradovom folklére na Slovensku, Morave, ale i v Cechéch
a v Madarsku md vyznamné postavenie tieZ obvykle dvoma zbormi (antifonalne) spie-
vand hra na kralovnd, kralku (vi¢sinou typu »na mosty a vrata«) s typickym refrénom
po kazdom versi: »Hoja, Dunda, hoja« (moravské varianty niekedy aj: »Hoja, hoja, hojal«;
&eské: »Duli duli, hoj hojl«; madarské: »haja gyongydm, haja«). Slovenskd Dunda je dost
neurcito pocifovana (pocitovatelna) ako akési variantné meno (teda substantivum Zen-
ského rodu) hlavnej postavy jarného obradu (kralky)", madarské gyongyom (perlicka)
je vyznamovo (v systéme madarskej lexiky) uplne priezra¢né a kryje sa s popularnym
madarskym Zenskym menom.

Hra Hoja, Dunda, hoja sa vo viacerych regiénoch Slovenska inscenovala ako ob-
radna piesen pri vynasani Moreny — Podjavorinsko', ako obradové chodenie na sva-
todusné hody — Cerovo, ¢i obradové chodenie na Velku noc - obec Klenov (Ondrejka,
1976, s. 17). Zaujimavy variant obradovej diev¢enskej hry na kralovnu s fénicky zna¢ne
podobnym refrénom zdokumentoval v Cechach Erben: »V pondéli svatodusni od poledne
chodi také po vsi diim od domu devét déviat, jedna za krdlovnu pékné vystrojena, hlavu
véncem z kviti a stuzkami majic ozdobenou, ostatni co sluzky okolo ni, zpivajice ... Krd-
lovnou obycejné byvd dévidtko nejmensi, kteréz ostatni mezi sebou schovdvaji tak, aby
ji nebylo vidéti. Az kdyz potom po skoncené pisni selka se otdze: »A kde mdte krdlovnu?«
dévéata se rozstoupi, kralovna vyjde a néjkolikrdt se otoci. Pied lety zachovavali pry dév-
Cata, chodice s krdlovnou, v Budéjovicku jesté obycej, kdyz jiz obesly celou ves, Ze potom
u prostied ndvsi, vezmouce se za ruce, provodily tanec na spiisob kola, pti kterém zpivali
piseni s povéstnym: »Duli duli, hoj hojl« Nyni pry té pisné jiz neznaji. Slova: Duli duli, hoj
hoj! P¥ipominaji pisen slovenskou: »Hoja! Dunda Hojal« (Erben, 1864, s. 74).

Vyznamovo dost neur¢ité (synchrénne uz nemotivované) slovo dwonos sa objavuje
napr. aj v ukrajinskom svadobnom rituali v piesiiach, spievanych po obradnej defloracii
nevesty (Zilynskyj, 1958, s. 57), »dido Donda« bol v niektorych regiénoch Slovenska
muzskym partnerom Moreny-smrti, $ari§ské ndre¢ové slovo Dundik, Dundi¢ek zna-
mend milac¢ik, milenec (Kolldr, 1953, s. 713). Fénicky zna¢ne podobny a aj podobne
segmentovany troj¢lenny refrén (s epizeuxou typu A+B+B) »Oj dondole dondole!« sa ob-
javuje aj v juhoslovanskej obradovej piesni (Belaj - Santek, online).

1> Vyro¢na, na Velka noc spievand piesen z obce Liptovské Sliace pracuje s inym mierne adaptovanym a zaujima-
vo rozvinutym pomenovanim:
»Hoja, Dunca tievelenca, hoja, hoja, hopa.
Hoja, Dunca, hoja,
Plnd vuorie hora.
Hoja, Dunca tievelenca, hoja, hoja, hoja« (Slovenské Tudové piesne, 1956, s. 246). Mytologicky vy-
znamny moze byt koren -vele- vo vyznamovo nejasnom slove nevelenca.
16 Aj v liptovskej obci Vrbica vecer pred smrtnou nedelou vynasaja »Marmurienu indée i Dundou zvaniic
(Luther, 1999, s. 127).



Martin Golema

Podla Zilynského najprirodzenejsi vyklad hlavne u Slovakov frekventovaného
slova-mena Dunda vedie k madarskému slovu gyéngy (= perla, drahokam, prekrasny,
vzne$eny) (Zilynskyj, 1958, s. 57). Tuto tézu sa pokusime v principe falzifikovat, pozor-
nost chceme presmerovat k fénicky podobnym menam mytologickych bytosti u Slova-
nov a inych Indoeurépanov, ktoré Zilynskij nevzal do tivahy. Okrem uz spominanych
velmi pravdepodobne mytologicky motivovanych slov-mien, zachovanych obvykle ako
sucast rytmicky sa vracajucich invoka¢nych formul a refrénov, je to napr. Zenska postava
juhoslovanskej mytolégie, tzv. Dodola, spominand v magickych obradoch privolavania
dazda. Byva spajand, podobne ako Perperuna, hlavne (a mozno az prili$ tesne) s kultom
hromobijcu Peruna. Je tieZ zdokumentované i podobne znejice (paronymné) variantné
meno litovského Perkunasa — Dundulis a tiez luzickosrbské Dunder", tento typ mien po-
vazuju Ivanov a Toporov (1987, s. 391) za vysledok starej reduplikacie (zdvojenia) indoe-
urdpskeho korena dhu oznacujiceho napr. »trasenie bradou« v staroindickom slovnom
spojeni dodhuvad Indra, tento zdvojeny koren je podla nich pritomny aj v chetitskom
tethai — hrmiet. U Srbov v aleksina¢skom Pomoravi tzv. dodolice predstavuje skupina
Siestich diev¢at, zvycajne 12 aZ 16 ro¢nych; $tyri spievaju, dve predstavuji Dodola’® a Do-
dolicu (jeho Zenu). Ozdobuju ich vencami, leji na nich vodu s cielom privolat dazd.”
Pre juhoslovanské dodolské piesne su charakteristické motivy otvarania vrat (JIBaHOB —
Tomopos, 1987, s. 391) — pripomenime, Ze slovensko-moravsko-madarska hra typu Hoja,
Dunda, hoja je typickou hrou na vrita a mosty (detailne Zilynskyj, 1958).

V hodne diskutovanom a ¢asto hyperkriticky odmietanom zozname polskych po-
hanskych bohov sa stredoveky kronikar Jan Dlugosz zmienuje o troch Zenskych boz-
stvach (variantnych menach-aspektoch praslovanskej trojfunkénej bohyne?), z ktorych
jednou - popri Dziewanne a Marzanne - je aj Dzidzileyla: »Wenere nazywali Dzidzileylg
i mieli jg za boginie matzeristwa, wiec tez upraszali jg o blogostawienie potomstwem i
darowanie im obfitosci synow i corek« (Gieysztor, 1986, s. 147). Analdgie mena sa hladaju
v stvislostiach s juhoslovanskou Dodolou, ale i v polskom bozstve (?) Leli Ileli, o ktorom
sa zmienuju ustanovenia cirkevnych synod v 15. storo¢i. Zaznam v Chronica Polonorum
(1519) sa zmienuje o piesni »Lada, Lada, I leli i Leli Poleli« (z akustickej dvojnosti sa
obvykle vyvodzuje, ze Lel i Polel st teonyma bozskych dvoji¢iek, skor by sme sa vsak
prihovarali za moznost hladat zdroj (jeden zo zdrojov) tohto mozno len »pijanského zvo-
lania« (Gieysztor, 1986, s. 151) napr. aj v liturgickom cirkevnoslovanskom zvolani alliliiia
(z gréckeho &AAnAovid) alebo v cirkevnoslovanskom liturgickom nazve frekventovaného
zalmického utvaru Polijeléj (Velikij sbornik, 1974, s. 28-29) z gréckeho IToAvéAeog.

17" Aj polstina pouziva toto slovo v archaickych frazach - kliatbach: »Niech ho dunder $wisnie, bodaj go dunder
Swisngt - niech przepadnie, niech go diabli wezmg« (Stownik jezyka polskiego, 1978, s. 468).

'8 Hromobijcu? Ivanov a Toporov (1987) v$ak trochu, a mozno aj v tomto pripade, interpreta¢ne naduzivaju
nimi rekonstruovany mytus o boji Hromobijcu s jeho protivnikom, vhodnejsim kandidatom podla nas je
viak iné slovanské bozstvo, neskor prekryté a interpretované sv. Jurajom.

19 Zaujimavé paralely s Dodolou su zistitelné aj v arménskom obrade privolavania dazda, ktory je znamy
pod nazvom Nurin-Nurin. Jeho aktéri zhotovili Zensku figiru z metly, na ktoru pripevnili »ruky« a ktorej
obliekli zenské $aty. Obchadzali s iou dedinu a oblievali figurinu Nurin aj G¢astnikov sprievodu. Spievali
pri tom piesel o Nurin, podIa ktorej Nurin, oble¢end v ¢ervenom prosi boha o dazd a Iudi o chlieb. Zbierali
pre Nurin potraviny, ktoré potom skonzumovali na spolo¢nej hostine. Etnografi sa domnievajt, Ze Nurin je
prezitkom Nar, niekdajsieho bozstva dazda a vody. S Nar sa spaja aj refrén viacerych ludovych piesni: »Nar,
hoj, Nar hoj dZan, hoj Nar« (Ciernikova, 2005, s. 40).
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Heluska, Heli¢ka, Hela, Marigka, Ialia, kralka, Dunda.

Podobnym spdsobom, teda tiez ako paragram liturgického zvolania Alliliiia by
bolo mozné interpretovat aj rusky napev invoka¢ného charakteru Lelij, Lelij, Lelij zie-
lenyj i Lado moje! (Gieysztor, 1986, s. 151)*; ¢i frekventované pomenovanie hlavnej po-
stavy — kralky z jarnych diev¢enskych obradov typu Ialia (napr. v refrénoch typu »Hoja
lalia«, ¢i »Moja mild lalia«).?! Slovo Ialia bolo pravdepodobne vybrané spomedzi inych
rovnako vhodnych nazvov kvetin (napr. ruza, fiala) nie nahodne, ale skor pre zvlast-
nu anagramaticku hodnotu svojho mena, vytvéra totiZz ndpadne podobne znejuci paro-
masticky retazec, ktory odkazuje k podobne znejicim liturgickym slovam a refrénom.
Gieysztor dalej upozornuje na akusticky podobne nazvany rusky zvyk »vodite leli - to
korowéd dla uczczenia mtodych mezatek« (Gieysztor, 1986, s. 150-151). Zaujimavy jarny
diev¢ensky obrad s podobnym ndzvom i refrénom bol zdokumentovany aj v Chorvatsku
v obci Gorjani (tzv. Ljelje/Kraljice).

Madarskd verzia dievéenskej hry typu Hoja, dunda s ndzvom »Mért kiildott az
tirasszony?« (Po ¢o poslala vzne$ena pani?) a s refrénom »haja gyongyom, haja?« (haja,
perlicka, haja?) je typicka pre tzv. palockych Madarov Zijucich na juznom Slovensku a v
severnom Madarsku (Magyar Néprajzi Lexikon, online), teda objavuje sa v prostredi in-
tenzfvneho kontaktu so Slovakmi, z ¢oho mozno korektne usudzovat, Ze bola od nich
prevzata. V tejto kontaktovej oblasti do madar¢iny prevzaté, synchrénne uz len slabo
motivované staré mytologické vlastné mend (varianty mien) typu Dunda, pocitované
vsak stale ako substantiva Zenského rodu, stihol pravdepodobne c¢asty osud mnohych
inojazy¢nych vypoziciek. Prevzaté slovanské slovo-meno, v systéme madarskej lexiky
etymologicky spoc¢iatku nepriesvitné, bolo madarskymi pouzivatelmi etymologicky re-

0 Frekventované cirkevnoslovanské liturgické zvolanie znie: »Allilitia, alliliiia, alliliiia, sldva tebi Bozel« (Ve-
likij sbornik, 1974, s. 26 ).

! Niektoré frekventované liturgické terminy (i frazy), teSiace sa vysokej prestiZi i po akustickej stranke,

solinski bratia a ich Ziaci (a ani iné misie naklonené prekladu liturgie) neprekladali, napr. hosanna, amen,
aleluja K neprekladanym mohla patrit aj velmi frekventovana kajucna liturgicka formula Kyrie eleyson (z
gréckeho Kipie, é1énoov, vyskytuje sa v gréckej forme napr. v Zivote Kongtantina) a mozno tiez aj niek-
toré jej varianty. Prvy mersebursky biskup Boso (zomrel 1004), ktory inak kdzal na sklonku 10. storocia
Luzickym Srbom slovansky, tuto kajacnu formulku tiez neprekladal, narazil v§ak na zaujimavy problém,
ked ju uvadzal do Zivota: Sepsal BoZi slovo ve slovanském jazyce, aby mohl sobé svéfené duse sndze poucovat.
Zddal je, aby spivali kyrie eleison, a vysvétlil jim jeho vyznam. Ti zlotilci to viak zesmésnili a zkomolili na
»ukrivolsas, coZ v nasi feci znamend »v kiovi stoji olse«. Ackoli se je pokousel opravovat, tvrdili: »Tak to fikal
Boso« (Détmar z Merseburgu, 2008, s. 72). Saussurovskou terminolégiou povedané — ironicky sa pohra-
li s liturgickou kajicnou formulou ako s hypogramom, ktorého zvukovi podobu sice do zna¢nej miery
re$pektovali, mierne ju vSak fénicky a dost zasadne sémanticky adaptovali na doméce pomery a z hypogra-
mu tak vygenerovali novy text.
Podstatne lahsie sa hlada hypogram k zdpadoslovanskym (liturgickym i paraliturgickym) terminom objavu-
jucim sa v Cestine (krles, krlesu, kirlesu, krilesu), polstine (kierlesz), hornej luZickej srbstine (kérlus), dolnej
luzickej srbstine (kjarliz - ma aj metonymicky rozsireny vyznam »cirkevny spev«) v starorustine »kurelésuc,
»kirolésu« , »kirv eleisonwv«, »kireléison« a »kervlésv« (Ipatijevjevsky letopis citujuci bojovy pokrik Poliakov),
v bulhar¢ine (kirle resle), v srbochorvatskom »krlijési, plural (ikavsky krali§) - znamend »rosariume, ruze-
nec. Hypogramom je tu evidentne grécko-latinské Kyrie eleyson, ktoré je sice v staroslovie¢ine nedolozené,
v cirkevnej slovancine sa v§ak objavuje ako kurie eleisons, kurieleiso, a kuriléisons, »vesmés jako varianta ke
Gospodi pomilui v Zivoté Konstantinové: prvni dvé podoby se objevuji v jihoslovanskych rukopisech, druhé
dvé v rukopisech ruskych; Gospodi pomilui sa vyskytuje jenom v ruskych rukopisech a je tieba to povaZovat
za neptivodni variantu« (Mares, 2000, s. 414 — 417). Kyrie eleyson je prosba, »s niz se Slované sezndmili pfi
svych kontaktech s kiestany uz v praddvnych dobdch (vyraz slouzil jako kiestansky poktik v nouzi a v bitvé)«
(Mares, 2000, s. 414). V adaptovanej podobe Kirales (vo variantoch adaptované na podobne znejuce tira les) je
toto paraliturgické zvolanie pritomné ako refrén aj v juhoslovanskych folklérnych textoch o zelenom Jurajovi
a jeho druzke Mare (Katicic, 2008).
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interpretované a fénicky adaptované, bola mu (na zaklade nahodnej paronymie, teda
zvukovej podobnosti) prisudend (ludova) sekundarna motivécia. Jej podstatou byva
obvykle spojenie prevzatého slova s nejakym »silnym« domécim koreriom. Ten slovo
nasledne pevnejsie ukotvi v povedomi pouzivatelov, ide o spontannu instinktivnu reety-
mologizdciu — pouzivatel pri adaptacii slova vyuzije ndhodnu zvukova podobu asocio-
vanych slov (detailne takéto procesy slovotvorby vo vSeobecnej rovine analyzuje Rejzek
(2009), my jeho pou¢né zistenia aplikujeme na konkrétny pripad). Svojimi zvukovymi
vlastnostami i sémantikou sa na tento tcel vyborne hodilo madarské slovo gyongy a vie-
ryhodné a prijatelnd etymologickd reinterpretacia slovanského slova Dunda mohla byt
k dispozicii.

Denotacne dost neurcity, aj pre slovanskych pouzivatelov uz takmer prazdny (no
nie v principe a tplne nezmyselny) zvukovy komplex typu Dunda, zachovavajuci akus-
ticky aku-takd vernost takmer zabudnutému teonymu (ako hypogramu), mozno dlho-
dobo tradovat ako neopomenutelnu textovu zlozku hlavne v invoka¢nych formulach
délezitého obradu, napr. z poeticko-magickych doévodov (¢o je podla nagho nazoru pri-
pad slovenskej a moravskej Dunde, polskej Dzidzileyly i neurcitého ¢eského duli duli).

Alebo sa dd na tomto slove trochu popracovat, adaptovat ho podla pravidiel pri-
jimajiceho jazyka, prerobit ho (adidedciou) na denota¢ne priezraénejsie slovo. Staci mu
ludovou etymolégiou dorobit chybajuci Zivotopis, zvukovo ho potom mierne upravit, vy-
bavit ho takto »falo§nymig, ale v Iudovom, filologicky neskolenom jazykovom povedomi
lahko uznatelnymi dokladmi, s ktorymi moéze dalej ispes$ne fungovat (ako synchrénne
uz »spolahlivo« motivované) v systéme domaceho jazyka. Stoji za tym prirodzeny a po-
chopitelny »protest pouzivatelov jazyka proti arbitrdrnosti jazykového znaku« (Rejzek,
2009, s. 22), tuzba naplnit zmyslom, interpretovat, hladat a spriezra¢novat vyznamové
suvislosti a nachadzat ich (v prevzatych slovach) aj tam, kde nie st. Zvukova podobnost
(paronymia), pripadne uplnd ¢i ¢iasto¢na totoznost (homonymia) je v podstate jedinou
podmienkou takejto »reinterpretacie«, zaloZenej na synchrénno-asociativnych spojeni-
ach suzvuc¢nych (paronymnych) slov (prave takouto reinterpretaciou sa pravdepodobne
aj z Heli¢ky, Helusky stala v istych variantoch jarného obradu Helena, Eliska alebo aj
liska).

Pripominame, Ze cudzojazy¢né vypozi¢ky maji podla Rejzka nepochybne vacsi
sklon podliehat [udovej etymoldgii nez domace slova. Také slova st v re¢i cudzorodym
elementom, ktory sa etymologizujuci instinkt snazi v¢lenit do jazykového systému a pri-
podobnit ho domécim slovam (spomernime si napr. na polabské »ukrivolsa« < Kyrie eley-
son). Za archaickejsiu a pévodnejsiu verziu preto pokladame slovensku verziu mena typu
Dunda, madarska gyongy (perla) je len jej neskor$ou adaptaciou.

Popri citatoch a parafrazach pochddzajucich pravdepodobne z byzantsko-slovan-
skej velkopostnej liturgie skiimané texty diev¢enskych jarnych obradov a hier obsahuju
aj podstatne archaickejsie prvky, konfiguracie prvkov, dokonca celé koncepty odkazujtce
uplne inym smerom. Prekvapivo vyrazné paralely so zdpadoslovanskym jarnym vynaga-
nim smrti mozno napr. najst v su¢asnom velmi populdrnom a vyznamnom jarnom hin-
duistickom (hlavne bengalskom) sviatku s ndzvom Vasant Panchami alebo tieZ Saraswati
Puja (Verma, 2007, s. 72-73). Sviatok sa slavi v 5. den hinduistického lunarneho mesiaca
Magh (podla nasho kalendara zvycajne vo februdri alebo v marci). Sviatok je vnimany
ako prvy dei jarnej sezény a je zasviteny bohyni Saraswati, manzelke Brahmu (aktualne
hlavne bohyni poznania, vo védskom obdobi viak eite zretelne trojfunk¢nej bohyni-
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rieke (Dumézil, 2001, s. 110-111)). Na konci oslavy st bohato zdobené sadrovo-drevené
idoly tejto bohyne nesené v slavnostnej procesii k rieke Gange (¢i k inym riekam, jaze-
ram, nadrziam i k moru) a tu su ritualne potopené.?? Ritual ponorenia bohyne — »Devi
Visarjan« je sprevadzany vyzvananim, tribenim na musliach a skandovanim modlitby
»Maa tumi aabar eshol« (priblizny vyznam je: »Matka Saraswati, opét prid k ndm!«). Po
ponoreni idolu bohyne nasleduje ritudlne kropenie vodou z Gangy za mier vo svete (Dey,
online). Uz povrchny pohlad na tento ritudl odhaluje tolko zrejmych podobnosti napr.
s »vynd$anim smrti«, Ze tu asi nevystac¢ime s len typologickym vysvetlenim ndpadnych
paralel, je uplne opravnené hladat korene oboch jarnych sviatkov v spolo¢nom indoeu-
répskom dedié¢stve.”

Ako podobny zaujimavy kontrastny materidl odkazujuci priamej$ie a jednozna-
¢nejsie tiez k starému indoeurépskemu horizontu textov pouzijeme aj vybrané asti Jastu
5 Ku pocté Aredvi Stiry Andhity (Obéti ohniim, 1985, s. 87-97) oslavujuce starovekd
perzskd bohynu-rieku s vysokym postavenim v pantedne,* blizku pribuznu védskej bo-
hyne Saraswati. Jej trojité meno odkazujice na indoeurdpsku trojfunkénost znamend
doslova V1hka (tento atribut ju spaja s praslovanskou Mokos$ou), Silnd, Neposkvrnend
(Dumézil, 2001, s. 108 ).

»Neposkvrnénou k Radu pattici vodu Aredvi ... budeme ... ctit, a velebit a uspokojo-
vat a chvdlit ... Tuto mocnou, neposkvrnénou Aredvi ..., kterd utroby vSech Zen Cini k po-
rodu dokonalymi, kterd zpiisobuje, Ze vSechny Zeny lehce rodi, kterd podle okolnosti a casu
zjedndvad vsem Zendm mléko, ... kterd vytékd z hory Hukairje a tece az k mofi Vourukasa.
Vsechny behy v moti Vourukasa se rozbouti a jeho stied vzkypi, kdyz k nim pfitékd, kdyz
k nim proudi mocnd neposkvrnend Aredvi, jeZ md tisic zdtok a tisic odtokii ... Je silnd, svét-
ld, krdsné urostld, jeji vody ve dne v noci padajici proudi dolii v takové plnosti jako vsechny
vody zdejsi, které ze zemé tryskaji, ona tece plna sily vpred ... Ji obétoval Vistauru ... a takto
... pravil: ... dej mi tedy, mocnd neposkvrnénd Aredvi, abych presel suchou nohou dobrou
feku Vitanuhaitil - Ptiplula mocnd neposkvrnénd Aredvi v podobé krdsné divky, velmi
silné, krdsné urostlé, vysoko prepdsané, ztepilé, bohatého piivodu, urozené, obuté zlatymi
strevici, bohaté zdobenymi, zaticimi. Jedny vody zastavila, druhé nechala odtéci, udélala
takto volny priichod pres dobrou Vitanuhaiti ... Chci uctivat vsemi velebenou zlatou horu
..., 0d niZ sem ke mné z vyse tisice muzii ptichdzi mocnd, neposkvrnénd Aredvi, panujici
nad tou velkou vysi jako nad viemi zdejsimi vodami tryskajicimi ze zemé, ta, kterd mocné
proudi kuptedu ... je vZdycky k vidéni — mocnd, neposkvrnénd Aredvi — v podobé krdsné
divky, velmi silné, krdsné urostlé, vysoko prepdsané, ztepilé, bohatého ptivodu, vznesené,
odéné drahocennym, velmi zfasenym pldastém ... je ozdobena ¢tythrannou zlatou ndusni-

22 Tisice potopenych idolov predstavuje dnes pre indické rieky a nadrze vyznamnu environmentalnu zétaz,
indicka vlada napr. predpisom upravuje, z akych materidlov sa smu tieto idoly vyrébat (Guidelines for idol
immersion, 2010).

» O pravdepodobne jarnom sviatku germanskej bohyne Nerthuz, v zavere ktorého bol jej idol ritudlne omy-
vany v odlahlom jazere, sa zmienuje Tacitus (Schlette, 1977, s. 208 — 209.).

2 Krdsnd bohyné Andhitd ... méla na Irdné hlavni svatyniv Persepoli, kterou dal zaloZit krdl ArtaxerxesII. spolu
s dals$imi v Babyloné, Susech, Ekbatanech,, Baktrech, Damasku a Sardech jako velky ctitel bohyné. Sdsdnovci
boli piivodné ochrdinci onoho chramu v Persepoli. Za vlddy Artaxerxa II. se objevuji v staroperskych ndpisech
poprvé tii boZstva, kterd predstavuji nejhlavnéjsi ochrdance ¥ise a dynastie, Ahuramazda, Andhitd a Mithra
(Obéti ohntim, 1985, s. 318). Obvykly titul tejto bohyne bol Banu (= Pani, napr. Aredvi siira bani, Bani-
Pars — Pani Perzie, aban Banui - Pani vod (Boyce — Chaumont - Bier, online)). Vzhladom na tento perzsky
titul s zvlast zaujimavé niektoré prestizne mena-tituly hlavnej postavy zdpadoslovanskych jarnych obra-
dov typu Kralka, KaniZa, ale tiez Batia (=Pani?), (moravsk4) Carabaiia ¢i (madarskd) Banya.
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ci, na hrdle md vysoce urodzend, mocnd Aredvi zdtici Sperk, je vysoko prepdsand, aby se
ji fiadra krdsné utvdrela, aby se libila. Nahoru si mocnd neposkvrnénd Aredvi ptivizala
diadém posdzeny stem klenotil, zlaty, osmidilny, utvdateny v podobé vozové korby, ozdo-
beny pentlemi, krdsné zhotoveny, na ném vystupuje pruh. Sat z bobrii md na sobé mocnd
nepskvrnénd Aredvi, ze tii set bobfic, které vrhaji ctyfi mlddata, ze samicek, protoZe bob#i
samicka je nejkrdsnéjsi, jsouc pokryta nejhustsi srsti. Bobr je vodni zvite. Pti sprdavné pti-
pravé v predepsané dobé zdri koZisiny do oli hledicich sttibrem a zlatem naplno ...«<*

Kult perzskej bohyne (s indoeurdpskymi korennmi) Anahity mal svojské a pou¢né
pokracovanie u starovekych Arménov (jej obvyklé privlastky boli: velkd pani, matka
vSetkych cnosti, slava ndsho ndroda davajtca Zivot, dobrodinka celého Iudstva, opat-
rovnicka, nou Zije nasa Arménia). Symbolom arménskej Anahit, neposkvrnénej, Cistej
manzelky najvys$sieho boha arménskeho panteénu, Aramazda, bola biela lalia. Na jej
pocest sa konal »sviatok Vardavar spojeny s kultom vody. V starych rukopisoch sa spomi-
na aj velkolepy jarny sviatok bohyne Anahit, ktory sa konal v aprili« (Ciernikova, 2005, s.
76). Anahit sa prinasali obety v podobe vencov a hustych vetiev stromu.?® Po prijati kres-
tanstva sa v ludovych predstavach obraz Anahit zacal prekryvat s obrazom Bohorodicky
(Ciernikovd, 2005, s. 79), meno Anahid je stéle populdrne arménske zenské meno.

Spominany sviatok vardavar arménska cirkev slavi ako sviatok Premenenie pana,
ale uz ranokrestanski historici ho opisovali ako staroddvny pohansky sviatok, konany
obvykle koncom juila alebo pociatkom augusta, uzko spojeny s uctievanim vody. »Ja-
zykovedci dnes vyraz vard v ndzve sviatku vysvetlujii hldskovou zmenou indoeurdpskeho
watar-vatr-vard, ¢o by svedcilo o velmi starom pévode tohto sviatku, nakolko v armén-
Cine sa voda nazyva dZur. Kapancjan sa domnieva, Ze ndzov sviatku moéze pochddzat
z chetitského vadr-aw-arra, ¢o prekladd ako »umyvanie vodou«. Aj u Chetitov boli zndme
sviatky, poéas ktorych umyvali sochy boZstiev vodou« (Ciernikova, 2005, s. 138). Vardavar
ma pohyblivy datum, ktory kazdoroc¢ne stanovuje cirkev. Pripada vzdy na nedelu. Pocas
sviato¢nej om$e byvali chramy vyzdobené velkym mnozstvom kvetov, najma ruzi. V po-
hanskom obdobi to bol jeden z najvacsich sviatkov roka, zasviteny bohyniam Anahit
a Astghik?, zucastnoval sa ho aj arménsky kral. Sviatok sa povazoval aj za sviatok ruzi.
Predpoklada sa, ze hlavny Zrec najprv oblieval sochu bohyne Astghik, potom kropil aj
ucastnikov sldvnosti vodou, nabranou z rieky Eufrat. Aj pocas suc¢asného vardavaru sa
ucastnici sviatku navzdjom oblievaju vodou, pripadne sa sacajui do vody (dodavame, ze
podobny zvyk sa u Slovakov a Cechov viaze na velkono¢ny pondelok, oblievané st viak
iba dievcatd).

Hlavne vzhladom na juhoslovanské texty o »zelenom Jurajovi« a jeho druzke
Mare, v ktorych sa ¢asto objavuje motiv zasnubného jablka ( Kati¢i¢, 2008), je velmi
zaujimavé, Ze takmer vo vsetkych oblastiach Arménie bolo zvykom v den vardavaru
zasnubovat mladych Tudi prostrednictvom jablka. Jablko a dule boli symbolmi bohyne
Anahit (Ciernikové, 2005, s. 139).

*» Ikonografia slovanskej »rie¢nej bohyne«-svitice (predovsetkym typu Heluska-Mari$ka-lalia) na rozdiel od
tu citovaného opisného textu je inak medialne sprostredkovand, ma podobu dynamickej akcie vyjadrova-
nej pantomimou centralnej postavy (obvyklé tikony st hlavne obliekanie, umyvanie, vstipenie do rieky ¢i
vysttpenie z nej, klaknutie pripominajuce v niektorych variantoch velké meténie).

6§ jarnym vynasanim smrti je u zapadnych Slovanov do kompaktného celku spojené aj tzv. »prinasanie
letka«, obvykle zdobeného stromceka ¢i vetvy (viazané obvykle na kvetni nedelu).

7 »... nepeoHauanno Anaxum u Acmxux 6vinu MeHamu 001020 6oxecmea. IlocmenenHo crmanu no4umamocs
Kak 0ee pasnuurvie 6oeuru« (Mudsr Hapogos Mupa 1.,1987, s. 76).
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Aj arménska kvetnd nedela carzardar (¢o znamena »skraglenie stromami«) absor-
bovala niektoré prvky kultu tejto s vodou velmi tzko spitej bohyne, viazané pravdepo-
dobne pévodne k jej jarnému (aprilovému) sviatku. Pocas kvetnej nedele mladi Iudia
ozdobovali v chramoch oltdre mladymi vetvami viby. V predkrestanskej Arménii fudia
prinagali ako dar bohyni Anahit do jej chramov »vence a husté vetvy stromov« (Cierni-
kovd, 2005, s. 135), svojské pokracovanie tejto tradicie — teda substitucia palmovych ra-
tolesti prave vetvickami viby - asi nebola nahodna. Niekde vetvickami viby $ibali mladé
diev¢ata, ked vychddzali z chramu (Ciernikovd, 2005, s. 134); pripominame obsahovo
totozny ritudl u Slovékov, tzv. velkono¢nu sibacku (u Cechov pomlézku) spojent s oblie-
vackou, viazand na velkono¢ny pondelok). Arménska Iudova tradicia tiez dobre pozna
aj osobitné jarné chorovody diev¢at a nedavno vydatych mladych zien okolo ohna (a tiez
jeho ritualne preskakovanie), viazané na iny jarny sviatok — sviatok ohna tearnendaradz,
ktory sa slavi 14. februara a pévodne bol zasviteny bohu slnka a ohiia Mihrovi (Cierni-
kovad, 2005, s. 132-134; Mihr je zrejmym arménskym kontinuantom védskeho a iranske-
ho Mitru). Tieto chorovody sa niekedy opakuju aj v den vardavaru.

Uzke spojenie zenskych a vodnych elementov, prizna¢né pre uréité segmenty by-
zantskej velkopostnej liturgie, a tieZ rovnako aj pre skiimané jarné (velkopdstne) folk-
lérne zdpadoslovanské (i madarské) texty oslavujice centralnu Zenskd hrdinku, oprav-
nuje predpoklad, Ze mdme docinenia s hybridnym textovym materidlom. Kombinova-
nie a svojské spdjanie viac ¢i menej adaptovanych kompatibilnych textovych segmentov
(citatov, parafrdz a tiez paragramov), prevzatych z réznych textovych tradicii, mozno
sledovat diachronicky az k zdrojovym dokumentom byzantskej liturgickej tradicie. Iné
Casti tychto textov zase velmi pravdepodobne odkazuju k praslovanskému a tiez indoe-
urépskemu textovému horizontu (tymto smerom zase ukazuju aj dost ndpadné indické,
perzské ¢i arménske paralely).
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Helugka, Heli¢ka, Hela, Mariska, lalia, kralka, Dunda. Possible text sources of
Lenten season girls’ spring rituals and games of the West Slavs

Martin Golema

The study is looking for possible text sources of Lenten season girls’ spring rituals
and games of the West Slavs in selected texts of Byzantine and Slavic Lenten season
liturgy, particularly in the Great Canon of St. Andrew of Crete and in the Byzantine
legend The Life of St. Mary of Egypt. The name of the main hero of the spring ritual -
type Heluska, Helicka — , which is probably motivated by onomatopoeia, is explained as
a phonetic and semantic adaptation of the Greek liturgical term eleison or church Slavo-
nic alliliiia. The study pays attention to other variants of this ritual name as well. It also
draws attention to the presence of archaic configurations of elements in the texts under
research, which are typical in connecting female and water elements. They probably re-
fer to the common Indo-European mythological and ritual heritage, particularly to the
spring celebration of some triple Goddesses-rivers (Vedic Saraswati, Persian Anahita,
Armenian Anahit).



Fortune and Fertility Rites among the
Pre-Christian Western Slavs

Juan Antonio Alvarez-Pedrosa

The purpose of the present paper is to analyze the fertility rites attested in the Medi-
eval sources about the Western Slavic Pre-Christian Religion in order to make an assess-
ment of such texts. It allows us to elaborate a hierarchy: the more reliable text belongs to
Saxo Grammaticus and narrates the festival made every autumn in the temple of Arkona;
in second term we place the fragment of Thietmar of Merseburg relating to the obtaining
of auguries about the harvest by the sacred lake of Glomuzi; finally we can read a text of
Ebbo about a yearly feast at the beginning of summer in the city of Wollin, inspired by the
biblical story of the Golden Calf.

Keywords: Fertility Rites; Reconstruction of Slavic Pre-Christian religion; Western Slavs;
Saxo Grammaticus; Sventovit of Arkona; Thietmar of Merseburg; St. Otto of Bamberg.

1. The description of the religion of the North German Slavs before their complete
Christianization, which took place after the falling of their last independent bastion, the
siege of the island of Riigen by the Danes in 1168, has provided us with many quotations
in which several medieval authors make references to the religion of pagan Slavs.

The reconstruction of Slavic Pre-Christian religion' upon the basis of these indi-
rect quotations allows us to postulate the existence of various instances of pagan rites
from which we could draw an opinion with a certain degree of security, depending on
the characteristics of such references. As is well known, we do not have direct accounts
on Pre-Christian Slavic religion: everything we know about it has been drawn from
indirect references, gathered in authors, mostly Christian, and some Muslim travel-
lers in the case of Eastern Slavs. Such references should be read with great care, since
they often only reproduce the stereotyped vision that Christians have of pagans, or
else they just conform to some literary patterns. Other quotations, however, are more
specific, they are abundant in details and match the religious reality they describe. It
is the scholar’s task to differentiate what is useful from what is just a literary motif or a
religious prejudice.

Within these quotations, we will analyse those referring to rituals related to wealth
and fertility in the communities practising such religion, using internal analysis and

! This article has been written thanks to the support of the Research Project La reconstruccion de la religion
eslava precristiana. Los testimonios textuales y comparativos (no FF12010-16220) of the Spanish Ministerio
de Ciencia e Innovacion. A first version of it was read at the International Medieval Congress 2011, Leeds,
11-14 julio 2011.
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comparative evidences. We may also design a hierarchy of evidences, according to their
level of reliability.

The methodological importance of ritual for the reconstruction of Indo-European
religion (and within this, Pre-Christian Slavic religion) has been emphasized by Dowden
(2000:25): »If paganism is largely not a matter of belief, then it speaks the language of
actions, the language of ritual«.

2. The most interesting text referring to a fertility ritual has been preserved in book
X1V, 39 of Saxo Grammaticus’ Gesta Danorum?. This book, which spans a period of for-
ty-four years, from 1134 to 1178, narrates the ascension to the throne of king Valdemar
I of Denmark, who, with the direct support of his minister, Bishop Absalon, manages
to restore to Denmark the power lost during the preceding years of civil strife. Among
other deeds, the king subjects the Slavs of the Baltic coast to Danish rule, in a series of
winning wars that give the opportunity to Saxo to describe Slavic citadels, uses and cults,
thus becoming one of the most important sources for the knowledge of North Western
Slavs in the Middle Ages

In 1169 Valdemar starts the conquest of the territory of the Rugiani, in retaliation
for the breach of alliances by the Slavs while he was being attacked by the Norwegians.
Valdemar’s advance did not find any resistance, but, driven by his blood-thirst, he de-
cides to besiege the fortress of Arkona. This gives the chance to Saxo Grammaticus to de-
scribe the fortress, placed on a hilltop, surrounded by sea on three of its sides and joined
to the mainland by a fortified isthmus. In the text, there are descriptions of the inside
layout of the city, as well as of the temple placed in its centre and of its rituals.

The most characteristic feature of the temple is the presence of an enormous four-
headed idol of the god Sventovit®. The idol carries in his right hand a metal horn, which
the priest — sacrorum eius peritus »expert in their rites« — would fill with wine every year,
with the aim of foretelling the crops of the following year. The cyclical character of the
ritual puts it in relation to other fertility rituals, directly linked to the agrarian year. His
other characteristic attribute is the bow he carries in the left hand, as well as the bridles
of his holy horse and the saddle. The god’s emblems represent his functions and would
denote a divinity of transfunctional type: the horn represents fertility and abundance
and the weapons, the bow and sword, represent the warlike strength®.

? Edited by Christiansen (1980-1981).

3 Ingens in aede simulacrum, omnem humani corporis habitum granditate transcendens, quattuor capitibus
totidemque ceruicibus mirandum perstabat, e quibus duo pectus totidemque tergum respicere uidebantur.
Ceterum tam ante quam retro collocatorum unum dextrorsum, alterum laeuorsum contemplationem diri-
gere uidebatur. Corrasae barbae, crines attonsi figurabantur, ut artificis industriam Rugianorum ritum in
cultu capitum aemulatam putares. In dextra cornu uario metalli genere excultum gestabat, quod sacerdos
sacrorum eius peritus annuatim mero perfundere consueuerat, ex ipso liquoris habitu sequentis anni copias
prospecturus. Laeua arcum reflexo in latus brachio figurabat. Tunica ad tibias prominens fingebatur, quae
ex diuersa ligni materia creatae tam arcano nexu genibus iungebantur, ut compaginis locus non nisi curio-
siori contemplatione deprehendi potuerit. Pedes humo contigui cernebantur, eorum basi intra solum latente.
Haud procul frenum ac sella simulacri compluraque diuinitatis insignia uisebantur. Quorum admirationem
conspicuae granditatis ensis augebat, cuius uaginam ac capulum praeter excellentem caelaturae decorem
exterior argenti species commendabat.

* Zaroft (2002) postulates that the original domain of this deity was fertility and vital forces.
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The most important ritual of the god Sventovit used to take place, according to
Saxo, in autumn, when the crops had been harvested®. Another text, that will be referred
to further on, allows us to fix that ritual at the end of November. The cult is public and
solemn, and bears a national character, since the whole community attends. The ritual
is presided over by the god’s priest. Characterised for having long hair and beard, unlike
the majority of Rugiani, who used to be shaved and with short hair, as we have been in-
formed before. The day before the solemn event, the preparatory part of the ritual takes
place. In it, a priest purifies the cella where the idol is housed, a place only he can have
access to and that is subjected to a severe taboo of ritual purity: the priest couldn’t even
exhale inside the cella, so he had to conduct himself in it holding his breath and step out
each time he needed to take air.

The following day, the initial part of the rite takes place®, which consisted in the
taking of auguries that foretold the harvest of the coming year; the priest examined the
god’s horn, where the previous year wine had been poured, and if the amount of liquid
had decreased, he foretold a bad harvest for the following year and ordered the com-
munity to save part of the current year’s harvest to compensate for the shortage of the
coming year. On the contrary, if the amount of wine was the same as had been poured
the previous year, the harvest of the following year would be good.

The first part of the rite, focused on the obtaining of auspices, is followed by the
central part of the rite’”. The old wine was poured at the feet of the idol as libation, and
then the priest would fill the idol’s horn twice: the first time, he would drink all the wine
in the horn and pronounced a solemn impetrating formula »for himself, for the home-
land, and for the people« sibi patriae ciuibusque, says Saxo literally. This invocation was
aimed at securing from the god wealth and victories. Next, he would fill the horn with
wine again, which would be examined the following year.

The symbolism of the horn, which is not only a receptacle for drinking but rep-
resents as well a symbol of abundance, is evident, as in the iconography of the Classical
world. But the most interesting aspect of this part of the celebration is the threefold
formula with which the priest requests wealth and victories. Although Saxo, obviously,
does not reproduce the original formula, but rather synthesises it in its Latin transla-
tion, there is evidence of threefold formulas of similar content in other Indo-European
religious traditions. These triadic formulas illustrate the principle that the definition of
a conceptual totality unconsciously tends to borrow the tripartite framework in which

w

Sollemnis eidem cultus hoc ordine pendebatur: Semel quotannis post lectas fruges promiscua totius insu-
lae frequentia ante aedem simulacri, litatis pecudum hostiis, sollemne epulum religionis nomine celebrabat.
Huius sacerdos, praeter communem patriae ritum barbae comaeque prolixitate spectandus, pridie quam
rem diuinam facere debuisset, sacellum, quod ei soli intrandi fas erat, adhibito scoparum usu diligentissime
purgare solebat, obseruato, ne intra aedem halitum funderet; quo quoties capessendo uel emittendo opus
habebat, toties ad ianuam procurrebat, ne uidelicet dei praesentia mortalis spiritus contagio pollueretur.
Postero die, populo prae foribus excubante, detractum simulacro poculum curiosius speculatus, si quid ex
inditi liquoris mensura subtractum fuisset, ad sequentis anni inopiam pertinere putabat. Quo annotato,
praesentes fruges in posterum tempus asseruari iubebat. Si nihil ex consuetae fecunditatis habitu deminutum
uidisset, uentura agrorum ubertatis tempora praedicabat. Iuxta quod auspicium instantis anni copiis nunc
parcius, nunc profusius utendum monebat.

Veteri deinde mero ad pedes simulacri libamenti nomine defuso, uacuefactum poculum recenti imbuit, simu-
latoque propinandi officio statuam ueneratus, tum sibi, tum patriae bona ciuibusque opum ac uictoriarum
incrementa sollemnium uerborum nuncupatione poscebat. Qua finita, admotum ori poculum nimia bibendi
celeritate continuo haustu siccauit repletumque mero simulacri dexterae restituit.
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the societies of Indo-European peoples are organised, as was established by Benveniste
(1945) when he studied formulas such as these in the Greek and Roman realms. A very
clear parallel to the formula pronounced by the Rugian priest is the invocation® to be
found in Cato the Censor addressed to the god Mars in order to guarantee the lustration
of his fields:

Mars pater te precor quaesoque
uti sies uolens propitius
mihi domo familiaeque nostrae

»Father Mars, I pray and beseech you
that you be favorable (and) propitious
to me, my house, and our household«

The parallel between sibi patriae ciuibusque of the formula of the Rugian priest and
the mihi domo familiaeque nostrae is remarkable. In the Iguvine Tablets, there are up to
11 examples of such triadic formulaic expressions® in doublets:

nerf arsmo
uiro pequo
castruo frif

»magistrates and formulas,
men and cattle,
grain and harvest
(purify and/or protect)«.

Comparative material seems to demonstrate that Saxo has reproduced, syntheti-
cally, a very archaic formulaic feature, typical also of other religious traditions of the
Indo-European group.

The third part of the ritual would establish a ritualised dialogue between the peo-
ple and the priest, whose symbol was an offering symbolising fertility as well'®. A round
pie, made with wine and honey, two typical offerings in prosperity rituals, was then of-
fered. The priest would stand behind the pie and ask the community whether he could
be seen or not behind the pie. The response was ritually conditioned and it was always
the same, so the priest would ask that the following year the pie would be so big he could
not be seen. We do not know whether it was a huge cylindrical pie, like the Russian kulic,
or whether it was baked in the shape of a wheel, and for the ceremony it was presented
standing on its side. If it were the latter, the solar symbology would be evident, analogous
to the Roman round cakes made of flour and honey offered to the god Summanus each

8 Studied in Watkins (1995: 197-213).

° See also Watkins (1995: 221).

10 Placenta quoque mulso confecta, rotundae formae, granditatis uero tantae, ut paene hominis staturam
aequaret, sacrificio admouebatur. Quam sacerdos sibi ac populo mediam interponens, an a Rugianis cer-
neretur, percontari solebat. Quibus illum a se uideri respondentibus, ne post annum ab iisdem cerni posset,
optabat. Quo precationis more non suum aut populi fatum, sed futura messis incrementa poscebat.
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20th of June in the Summanalia, as narrated by Paulus Festus', the Umbrian urfeta'?,
or the rathacakra (literally: »chariot wheel«) offered in the brahmanic rite of vajapeya®.
In any case, Saxo explicitly states that the aim of the ritual was the increase of future
harvests.

In its third part, the ritual would conclude with a farewell to the people that the
priest made on behalf of the idol, exhorting the community to keep the cult to the god
alive and promising military victories if the ritual were followed scrupulously™.

As is characteristic of fertility rituals dedicated to the whole community, the end
of the ritual was the sacrifice of cattle that were later consumed at a collective banquet,"
which Saxo himself points out was made »in the name of religion« (sollemne epulum re-
ligionis nomine celebrabat). The banquet is also characterised by incontinent exuberance
since, as Saxo says, in quo epulo sobrietatem uiolare pium aestimatum est, seruare nefas
habitum »At this banquet, it was considered pious to break with sobriety and unpropi-
tious to keep it«.

Therefore, the ritual has a very clear structure: a preparatory part focused on pu-
rification, a first part, consisting in the taking of auguries, the central part of the ritual,
which is the triadic invocation in favour of the whole collective, and the third part, which
is the ritualised dialogue in favour of the prosperity of the community. Finally, the rit-
ual has a conclusion, with the sacrifice and the collective banquet, characterised by the
transgression of norms. This rigorous structure suggests that the text of Saxo provides
reliable information.

\ Structure of the Fertility ritual of Arkona described by Saxo Grammaticus

Preparatory part: Purification

First part: Taking of auguries

Central part: Triadic invocation
Third part: Ritualised dialog
Conclusion: Collective banquet

The historical reality of the ritual is confirmed by an indirect reference to it pre-
served in William of Malmesbury (Stupecki-Zaroff 1999), a monk who never left Eng-
land, but who confirms the existence of the rite: in his work, Deeds of the English Kings
I1, 189, he states the following:

1 Festus p. 557 L

12 Tabulae Iguvinae I1 b, cf. the etymological connected parallel, Lat. orbita.

13 Petazzoni (1955: 240, 252). West (2007: 214-215, 226) concludes that these cakes »may originally have been
solar symbols.

' Consequenter sub simulacri nomine praesentem turbam consalutabat, eamque diutius ad huius numinis
uenerationem sedulo sacrificii ritu peragendam hortatus, certissimum cultus praemium terra marique uic-
toriam promittebat.

' His ita peractis, reliquum diei plenis luxuriae epulis exigentes, ipsas sacrificii dapes in usum conuiuii et gulae
nutrimenta uertere, consecratas numini uictimas intemperantiae suae seruire cogentes. In quo epulo sobrie-
tatem uiolare pium aestimatum est, seruare nefas habitum.
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Vindelici uero Fortunam adorant; cuius idolum loco nominatissimo ponentes, cor-
nu dextrae illius componunt plenum potu illo quem Graeco uocabulo, ex aqua et
melle, Hydromellum uocamus. Idem sanctus Hyeronimus Aegiptos et omnes pene
Orientales fecisse, in decimo octauo super Isaiam libro confirmat. Vnde ultimo
die Nouembris mensis, in circuitu sedentes, in commune praegustant; et si cornu
plenum inuenerint, magno strepitu applaudunt, quod eis futuro anno pleno copia
cornu resdponsura sit in omnibus; si contra, gemunt.

The Vindelici adore Fortune, whose idol they place in the most prominent posi-
tion, and they place in his right hand a horn full of a drink we call, with a Greek
word, hydromel, because it is made of water and honey. (...) Therefore, on the last
day of the month of November, seated in circle, they drink it together; and if they
have found the horn full, they clap very noisily, since there will be plentifulness for
all of them the following year due to the full horn; if they find the opposite answer,
they cry.

The ritual is here attributed to the Vindelici's, not to the Rugiani, but the coinci-
dence of details is striking'. The divinity to whom the ritual is addressed is subject to
interpretatio romana and receives the name of Fortune, who, nevertheless, appears as a
sovereign divinity, since she is in the »most prominent position.

3. In obtaining auguries about the harvest, another numinous entity also relevant
for the Slavs could intervene: a sacred lake. The text serving as evidence is contemporary
with the existence of an »alive« paganism among the Slavs of Northern Germany. It is
the work of Thietmar of Merseburg'®, who wrote a Chronicle datable between 1012 and
1018, the year of his death. Thietmar, despite being a Christian bishop, is a very credulous
author in everything related to auguries, and relates in the following manner the way in
which pagan Slavs foretold the abundance or shortage of future crops: Cronicon I, 2-3:

Glomuzi est fons non plus ab Albi quam duo miliaria positus, qui, unam de se palu-
dem generans, mira, ut incolae pro uero asserunt oculisque approbatum est a mul-
tis, sepe operatur. Cum bona pax est indigenis profutura, suumque haec terra non
mentitur fructum, idem tritico et auena ac glandine refertus, laetos uicinorum ad
se crebro confluentium efficit animos. Quando autem seua belli tempestas ingruerit,
sanguine et cinere certum futuri exitus indicium premonstrat. Hunc omnis incola
plus quam aecclesias, spe quamuis dubia, ueneratur et timet.

Glomuzi is a spring situated no further than two miles from the Elbe and is the
origin of a lake'” where miracles often occur, according to what the inhabitants of

!¢ The Vindelici were a Celtic tribe that occupied Raetia in Roman times. It is likely that it should be an inten-
tional mistake for Venedi.

17 In fact, Zaroff (in Stupecki-Zaroft 1999) thinks that the reference to the Vindelici here points to the Rugia-
ni.

'8 Edited by Holzmann (1935).

1 This lake no longer exists, but was placed two km north of Lommatzch, between the villages of Paltzschen
and Dorschnitz, in Saxony.
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the area hold as true and has been verified by the eyes of many. When a peace good
for the natives of the place is approaching and the land is not deceitful about its
fruits, the lake becomes full of wheat, oats and acorns, and raises the spirits of the
neighbours who frequently come up to it. But when the cruel times of war come, it
foretells the true sign of the future outcome with blood and ashes. Every local per-
son venerates it and fears it more than any church, although with uncertain hope.

The existence of sacred lakes is well attested among Western Slavs, Celts, Romans,
Greeks, and Iranians®. The Redarii built, in a middle of a lake, the temple dedicated to
the god Redigast, where oracular advice could also be obtained, according to Adam of
Bremen II, 21 (Pagani 1996):

Inter quos medii et potentissimi omnium sunt Retharii, ciuitas eorum uulgatissima
Rethre, sedes ydolatriae. Templum ibi magnum constructum est demonibus, quo-
rum princeps est Redigast. Simulacrum eius auro, lectus ostro paratus. Ciuitas ipsa
nouem portas habet, undique lacu profundo inclusa, pons ligneus transitum prae-
bet, per quem tantum sacrificantibus aut responsa petentibus uia conceditur.

Among them, situated in the middle, and very powerful, are the Redarii, whose
city, very widely known as Rethra, a seat of idolatry. There a great temple was erect-
ed to the demons, the chief of whom is Redigast®'. His image is of gold, his bower
bedecked with purple. The city itself has nine gates and is surrounded on all sides
by a deep lake. A wooden bridge is the route which gives access to those who would
make sacrifices or seek oracular advice.

We do not know exactly where was the temple of Radogost-Rethra (Stupecki
1994:57-60; Schmidt 1999: 33-46). The citadel had three towered gates and the city built
next to it had four; seven in total. Adam’s description (followed by Helmold I, 21; 23; 52;
71) does not coincide with Thietmar’s VI, 23, so it is feasible to infer that the former is
describing a later location of the temple, once the site was transferred to an island after
its first destruction in the mid-eleventh century:

Est urbs quaedam in pago Riedirierun, Riedegost nomine tricornis, ac tres in se con-
tinens portas, quam undique silua ab incolis intacta et uenerabilis circumdat magna.
Duae eiusdem portae cunctis introeuntibus patent; tercia, quae orientem respicit et
minima est, tramitem ad mare iuxta positum et uisu nimis horribile monstrat.

There is in the land of the Redarii a city with the name of Riedegost, which has
three corners and three gates on each side, completely surrounded by an intact
great forest venerated by the locals. Two of its gates are open to anyone coming

?* On the relevance of the sacred lakes among the Indo-Europeans, see Dowden (2000).

! The name of this divinity could also appear as Radigost or Radigast. The etymology of the theonym is ap-
parently clear: it is a compound »he who becomes happy with guests, although it could also be understood
as »he who becomes happy with (the victory over) enemies«. Depending on one or the other interpretation,
the function attributed to such divinity varies. See other etymologies in Stupecki (1994:60), who feels rather
inclined to attribute him a primary function of oracular character.
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inside. The third one, which faces the East and is the smallest of all, leads to a path
towards the nearby lake and has a horrid air.

In any case, the lake is linked to a very important temple where oracles can equally
be obtained.

The Celts also used to go to lakes to make all sorts of offerings, according to Gre-
gory of Tours Glory of the confessors 2 regarding a lake near Javols, where a three-day
yearly pilgrimage used to take place during which clothes, cheeses, wax and bread would
be thrown:

Mons erat in Gabalitano territorio cognomento Helarius?, lacum habens magnum.
Ad quem certo tempore multitudo rusticorum, quasi libamina lacui illi exhibens,
linteamina proiciebat ac pannos qui ad usum uestimenti uirilis praebentur: nonnul-
li lanae uellera, plurimi etiam formas casei ac cerae uel panis, diuersasque species
unusquisque iuxta uires suas, quae dinumerare perlongum puto. Veniebant autem
cum plaustris potum cibumque deferentes, mactantes animalia et per triduum epu-
lantes.

»In the territory of Javols there was a mountain named after Hilary* that contained
a large lake. At a fixed time, a crowd of rustics went there and, as if offering liba-
tions to the lake, threw into it linen cloths and garments that served men as cloth-
ing. Some threw pelts of wool, many threw models of cheese and wax and bread as
well as various other objects, each according to his own means, that I think would
take too long to enumerate. They came with their wagons: they brought food and
drink, sacrificed animals, and feasted for three days.«

Furthermore, the lake used to inspire reverential fear, as Thietmar refers in regard
to lake Glomuci. Such reverential fear was the same that the corrupted Roman Consul
Servilius Caepio took advantage of in order to hide in a sacred lake near the Gaulish city
of Tolosa the 15,000 gold talents that the Gauls had pillaged in Delphi, which the consul
swindled from the Roman treasury (Strabo IV 1, 13). Also subject to reverential fear was
the famous sacred lake of Nemi**, near Rome, and perhaps this fear was the origin of the
famous institution of the rex Nemorensis®®. Another famous sacred lake related to an
oracular divinity is in Delos, where Apollo and Artemis were born. The hieron where
oracular predictions were made was situated precisely by the sacred lake. In Zoroastri-
anism there are many sacred lakes, but none is directly related to fertility cults or oracu-
lar sites, although there is a myth connected with fertility: In the lake Hamun, Avestic
Kgsaoya-, the seed of Zoroaster is preserved in order to impregnate the three virgins,

2 According to the editor’s critical apparatus (Krusch 1885:299), in one manuscript there is a variant Helarus,
that could be the original name of the sacred lake. I follow here the translation given by Van Dam (2004).

3 St Hilary, bishop of Poitiers (c. 315-367).

* Ovid, Fasti 111, 263-264: uallis Aricinae silua praecinctus opaca / est lacus, antiqua religione sacer »There is
a lake in the vale of Aricia, ringed by dense woods, and sacred to religion from ancient times«.

» Frazer (1951) postulates that the legend of the priest of the temple of Diana Nemorensis, by the lake of Nemi,
known as rex Nemorensis, a run-away slave that killed the man previously consecrated to that office, was the
original myth of a fertility rite.
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mother of the three saosyants, or Iranian eschatological saviours, cf. Yast 13.28; 13.62;
13.142; 19.92, Vidévdad 19.5, Dénkard 7.8.1 ff.

4. We have seen a great festivity dedicated to the prosperity of the whole com-
munity being celebrated at the end of autumn on the island of Riigen. There are several
pieces of written evidence that agree in informing us of other types of agrarian rituals of
fertility that used to take place at the beginning of the summer. Once the Slavs of North-
ern Europe were Christianised, such a ritual moment was identified with the Christian
celebration of Pentecost. Leaving aside the numerous condemnations made by Polish
and Czech bishops of this type of practices in a rural society partially Christianised, I
would like to analyse a text which refers to this festivity at a time when paganism was a
religion still alive and identifier for the whole population. The text in question is one? of
the three biographies of St. Otto of Bamberg (1060/1061-1139), the person responsible for
the Christianisation of Pomerania. See Ebbo, Life of St. Otto, Bishop of BambergI1I, 1:

Beatissimo patre nostro Ottone post primum gentis Pomeranicae apostolatum ad se-
dem propriam feliciter reuerso, duae ex nobilissimis ciuitatibus, id est Iulin et Stetin,
inuidia diaboli instigante ad pristinas idolatriae sordes rediere hac uidelicet occa-
sione: Iulin a Iulio Cesare condita et nominata —in qua etiam lancea ipsius colump-
nae mirae magnitudinis ob memoriam eius infixa seruabatur- cuiusdam idoli ce-
lebritatem in inicio aestatis maximo concursu et tripudio agere solebat. Cumque
uerbo fidei et baptismi lauacro urbe mundata, per beatum pontificem idola maiora
et minora, quae in propatulo erant, ignibus conflagrari coepissent, quidam stulto-
rum modicas idolorum statuas, auro et argento decoratas, clam furati penes se ab-
sconderunt, nescientes quale per hoc urbis suae operarentur excidium (...). Nam ad
praedictam idoli celebritatem cunctis comprouincialibus solito feruore concurren-
tibus, ludosque et commessationes multiformi apparatu exhibentibus, ipsi dudum
absconditas simulacrorum effigies populo inani laeticia resoluto praesentantes, eos
ad antiquum paganizandi ritum impulerunt, statimque per hoc diuinae correptionis
plagam incurrerunt. Siquidem ludis et saltationibus paganico more omni populo oc-
cupato, subito ignis Dei cedidit e coelo super apostatricem ciuitatem.

»After our holy father Otto had come again in peace to his episcopal site”, on
the completion of his first apostleship to the Pomeranian people, two of the best-
known towns, Wollin and Stettin, moved by the envy of the devil, returned to their
former sordid idolatry under the following circumstances. Iulin, which had been
founded by Julius Caesar and called after him, and in which his spear was kept,
fixed to a column of great size in order to preserve his memory, was accustomed
to hold a festival in honour of a certain idol at the beginning of the year, which
was accompanied by large gatherings and dancing. Although the town had been
cleansed by the word of faith and the washing of baptism, and the people, moved
by the holy bishop, began to burn the larger and smaller idols that were in the
open air, certain stupid persons carried off secretly some small images adorned

*¢ Edited by Kopke (1856).
%7 Year 1125.
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with gold and silver, little knowing how they were bringing about destruction to
their town [...] For when the people of the province had assembled with their ac-
customed eagerness to celebrate the idol festival to which I have referred, and were
playing and feasting together with great pomp, there men brought forth to the peo-
ple, who had been weakened by their vain pleasures, the idols that they had before
carried off, and invited them to resume their pagan rites. By doing this they laid
themselves open to divine reproof. For when all the people were engaged in play-
ing and dancing in the heathen fashion, the fire of God suddenly fell from heaven
upon the apostate town.«

In fact, the text only provides us with two reliable pieces of information for the
reconstruction of Slavic paganism; one has to do with the revival of paganism after the
first missionary campaign of St. Otto of Bamberg; the second makes reference to the cel-
ebration of a yearly feast at the beginning of summer in honour to the sacred spear. The
rest of the passage is in fact confirmed as bearing on the model of the biblical passage in
which Moses, upon returning from Mount Sinai after taking the Tablets of the Law, finds
the Israelites thrown into idolatry around a Golden Calf (Exodus 32). It is a good example
of how the texts of medieval chroniclers have to be taken with extreme precaution.
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Fortuna e riti di fertilita presso gli slavi occidentali precristiani
Juan Antonio Alvarez-Pedrosa

Lo scopo di questo articolo € l’analisi e la successiva valutazione dei frammenti
di testi medievali che ci informano sui riti pagani di fertilita tra gli slavi occidentali.
Stabilendo una gerarchia si puo affermare che il testo piui affidabile ¢ quello di Sassone il
Grammatico che raconta delle festivita celebrate ogni autunno nel tempio di Arkona; al
secondo posto si colloca il passo di Tietmaro di Merseburgo sull’ottenimento di oracoli
di fertilita presso il lago sacro di Glomuzi; infine possiamo leggere un testo di Ebbone
sulla festa di benvenuto all’estate della citta di Wollin, elaborato sul modello del raconto
biblico del vitello d’oro.



Kognitywna definicja Welesa~Wolosa:

Etnolingwistyczna préba rekonstrukcji

fragmentu slowianskiego tradycyjnego
mitologicznego obrazu swiata

Michat Luczyniski

The author analyses Weles~Wolos, a supreme »Cattle-God« in Old-Slavic pagan re-
ligion and mythology, which is correlated to poetry, magic and cattle. The author focuses on
that problem as a part of Slavic mythology worldviews.

Keywords: Slavic mythology, Slavic paganism, cognitive linguistics, language and cul-
ture, ethnolinguistics.

W slawistycznych badaniach mitologicznych problematyka Welesa~Wotosa ‘boga
bydlecego’ od lat zajmuje istotne miejsce, stanowiac jeden z centralnych przedmiotéow
sporu badaczy réznych specjalnosci — historykéw, jezykoznawcéw, religioznawcoéw i in.
Ze wspolczesnych badan nad ten temat wylania sie posta¢ boga suwerennego o cechach
chtonicznych lub wegetacyjnych i eschatologicznych konotacjach. Badacze rozmai-
cie jednak rozumieja jego funkcje w panteonie, raz umieszczajac go w funkcji wladzy
zwierzchniej i magicznej, innym razem - gospodarczej. Inni wrecz neguja jego istnienie
jako bdstwa poganskiego i interpretuja go jako poganska hipostaze, kalke $w. Blazeja,
zaadaptowanego w funkcji opiekuna bydta przez synkretyczne wierzenia starej Rusi itp.,
co ma nadzwyczaj dlugg tradycje w slawistyce, datujaca sie od co najmniej polowy XIX
wieku (por. Moszynski 1994). Badania nad tym problemem nie ustajg, a bogata literatura
przedmiotu na ten temat wciaz jest uzupelniana o nowe interpretacje.

Nurt badan etnolingwistycznych, ktéry na ogé! porusza jedynie zagadnienie re-
liktéw tradycyjnego $wiatopogladu we wspolczesnych przekazach folkloru, dostarcza
tematyce historycznej metod pozwalajacych uja¢ ten problem w nieco innym, niz dotad,
$wietle. Metody opisu wypracowane w ramach tego nurtu, jak réwniez podejscie kogni-
tywne zastosowane do rekonstrukeji najstarszych postaci folkloru, ktérymi dotychczas
zajmowali si¢ przewaznie historycy czy filolodzy, otwierajg tu perspektywe rekonstruk-
cji postaci takze i ‘bydlecego boga’.

W artykule postawiony zostal problem rekonstrukcji historycznego stanu mi-
tologicznego obrazu $wiata za pomoca narzedzi, ktére jezykoznawstwo kognitywne z
powodzeniem stosuje do badan synchronicznych nad nowozytnym folklorem narodéw
stowianskich. Pierwsza jego cze$¢ jest proba zarysowania dyskusji nad mozliwoscia-
mi i ograniczeniami paradygmatu »kognitywnego« w badaniach nad $wiatopogladem
mitologicznym odbitym w jezykach stowianskich. Nastepnie na przykladzie teonimu
Weles~Wolos oméwione zostang wyniki proby zastosowania tej metodologii w analizie
jezykowej. Druga cze¢$¢ prezentuje wyniki analizy w formie tzw. definicji kognitywnej,
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skladajacej si¢ z a) eksplikacji z zastosowaniem podziatu fasetowego; b) dokumentacji
hasta, obejmujacej wszystkie znane teksty, w ktérych teonim sie pojawia.

Celem artykulu jest rekonstrukeja jezykowo-kulturowego obrazu Welesa~Wolosa
jako jednego z bostw panteonu wschodnich Stowian na podstawie tekstow literackich,
historycznych i zZrédet leksykograficznych datujacych si¢ od wczesnego $redniowiecza
po czasy nowozytne.

Przeprowadzona kwerenda zrédet pozwolita wlaczy¢ do korpusu tekstéw, na
podstawie ktoérych dokonano opisu konotacji teonimu, oprécz znanych i wielokrotnie
w historiografii przywotywanych, réwniez nieznane i dotychczas nie wykorzystywane
zapisy historyczne i folklorystyczne. Oprocz wiec zrédet znanych i powielekro¢ cytowa-
nych, znalazly si¢ tu m.in. »Latopis Rostowski« i ludowe podania etiologiczne z terenu
Rosji (dotychczas nie badane pod tym katem). Rozszerzenie materiatu pozwolilo - jak
sie wydaje — na pelniejsza rekonstrukcje i jej szersze oparcie w dokumentacji zrédlowe;.
Wyekscerpowane fragmenty zostaly nastepnie poddane analizie semantycznej, ktorej
zapisem jest cze$¢ hastowa.

Teoretycznie i metodologicznie, praca nawigzuje do zalozen lingwistyki kog-
nitywnej, wylozonych w szeregu prac badaczy zw. z kregiem etnolingwistyki lubelskiej
- przede wszystkim Jerzego Bartminskiego. Metoda definicji kognitywnej, jaka zasto-
sowano w pracy, zostala opracowana na potrzeby wydawanego od 1995 r. »Stownika
Stereotypéw i Symboli Ludowych« (w skrécie SSSL)'. O przydatnosci tej formuty do et-
nolingwistycznego opisu demondéw czy innych postaci mitologicznych $wiadczg liczne
dotychczas opublikowane opracowania na przykladzie polskich materiatéw etnograficz-
nych lub historycznych (zmora, strzyga, ptanetnik, Szatan i in.). Okazala si¢ ona przydat-
na iz powodzeniem zastosowana w etnolingwistycznym opisie poje¢ sfery demonologia.
Przedstawione przeze mnie wyniki badan sg préba wstepnego zastosowania tej metody
do rekonstrukeji fragmentu historycznego stanu obrazu §wiata - w tym konkretnym
przypadku postaci béstwa nominowanego za pomocg teonimu Weles~Wolos.

Definicja kognitywna teonimu Weles~Wolos

1. Definicja kognitywna w opisie postaci mitologicznych

Préby rekonstrukeji semantyki postaci mitologicznych znanych ze zrdédet histo-
rycznych podejmowane wielokrotnie byly przez historykéw, filologéw i badaczy innych
dyscyplin. Jednak zastosowanie metody opisu konotacji jednostek leksykalnych zw. defi-
nicja kognitywna do stanu historycznego i rozszerzenie jej poza granice jednego jezyka,
jednego stylu i jednego przedzialu chronologicznego wydaje si¢ nowe i nie byto dotad
szerzej stosowane.

Definicja kognitywna nie jest jedyng metoda opisu etnolingwistycznego pola se-
mantycznego ‘mitologia i wierzenia’, jaka dotychczas zaproponowano. Na uzytek wyda-
wanego w Moskwie stownika »Slavjanskije drevnosti« stosuje sie schemat opisu postaci
mitologicznych (Cxema; por. Bartminski 2007: 50-51, 85), ktéry przewiduje od kilku do
kilkunastu kategorii semantycznych z licznymi podkategoriami i postuluje osobny mo-
del definicji dla tej grupy hasel, uwzgledniajacy specyfike i ich wewnetrzng strukture.

! Bartminski 2007: 42-51; SSSL 1 13-17.
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Zaréwno jeden, jak i drugi model opisu postaci mitologicznych wiacza kategorie
takie jak nazwa, wyglad, pochodzenie i transformacje, miejsce i czas pojawiania sie i
dzialania postaci. Dotyczy to na ogél postaci znanych ze wspolczesnego folkloru, do
charakterystyki ktérych wykorzystuje si¢ duzg ilos¢ tekstow i relacji. Jesli jednak chodzi
o probe zastosowania tego modelu do najstarszych postaci folkloru, znanych w prze-
wazajacej czeéci z fragmentarycznych i ograniczonych ilo§ciowo wzmianek w zrédlach
historycznych, pojawia si¢ szereg probleméw metodologicznych, do ktérych nalezy sig
odnies¢.

Tym, co rézni opis postaci demonicznych w historycznym i nowozytnym obrazie
$wiata, jest warto$¢ informacyjna i iloé¢ tekstéw — mniejsza w przypadku tego pierw-
szego. Ograniczenia definicji kognitywnej w odniesieniu do materii historycznej wiaza
sie z niemozIliwoscig spetnienia kryterium statystycznego oraz adekwatnosci tre§ciowej.
Opis, ktory powstaje dzigki takiej analizie, prowokuje pytanie o status ontologiczny,
przedmiot i podmiotu obrazu, ktéry jest wynikiem rekonstrukeji.

Zrédta chrzescijaniskie, na ktérych opiera si¢ rekonstrukcja fragmentu historycz-
nego poganskiego obrazu $wiata (zewnetrzne w stosunku do nosicieli kultury trady-
cyjnej, niechrzescijanskiej), czyniag uzyskany obraz wlasciwym dla przedmiotowego, a
nie podmiotowego ujecia kultury. Dodatkowo, ma on status abstrakcyjnego konstruktu
naukowego. Kwestia wiec, na ile jest (lub moze by¢) on adekwatny tresciowo z pojeciem
rzeczywiscie niegdys$ istniejacym w tradycyjnym obrazie $wiata — pozostaje czysto teo-
retyczna. Wydaje sie jednak, ze pewne jego elementy moga by¢ wlasciwe dla poganskiego
obrazu §wiata, podczas gdy inne - nalezy juz uzna¢ za jego chrzescijaniskg interpretacje
lub wrecz kreacje.

Wymoég adekwatnodci tre$ciowej i strukturalnej rekonstruowanego obrazu $wia-
ta wymaga pewnego doprecyzowania. Zamiast metody ankiety i wywiadu (przypadek
relacji etnograficznych czy zapiséw dialektologicznych), w celu weryfikacji informacji
konieczne okazalo si¢ zastosowanie ekstensywnej i pordwnawczej interpretacji tekstow
z wykorzystaniem typologicznych ustalen antropologii historycznej, pozwalajacych od-
tworzy¢ stereotypy myslenia magiczno-religijnego, ktére tylko w minimalnym stopniu
(Iub wcale nie) zostaly ustabilizowane w jezykowym obrazie pojecia.

2. Teonim Weles~Wolos w $wietle kognitywnej analizy jezykowej

Stosunkowo najwigkszy potencjat rekonstrukeji najstarszego obrazu pojecia jako
elementu JOS (jezykowego obrazu $§wiata) tkwi, jak wiadomo, w metodzie etymologicz-
nej. Analiza etymologiczna dostarcza przede wszystkim informacji o tym, ze teonim
etymologicznie wywodzi si¢ od /czy jest zwiazany z/ pst. *vel- > pie. *uel- ‘pole, dolina,
Iaka’, ‘émier¢, umieraé. Podejécie kognitywne uzupelnia ja o nastepujace dane:

- rdzen pie. *uel- znajduje si¢ w polu semantycznym PRZESTRZENI, w ramach
opozycji gora:dét. W obrazie jezykowym tego pojecia centralne wydaja sie znaczenia
‘pole/taka, dolina’, dotyczace relacji przestrzennych opartych na do$wiadczeniach op-
tycznych, wiazacych si¢ tez z konceptualizacja polozenia wzgledem patrzacego.

- kierunek ewolucji semantycznej w oparciu o teori¢ pierwotnego konkretyzmu
i uniwersalnych schematéw derywacyjnych mozna zrekonstrowa¢ w postaci: ‘dét” (—
‘pole’) — ‘$mier¢’. W ten sposdb wpisywalby sie on w powszechny mechanizm nadawa-
nia nazw sferom abstrakcyjnym za pomoca stownika dziedzin konkretnych (takich jak
dos$wiadczenie przestrzenne, polozenie).
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- analiza gniazda etymologicznego, tworzonego przez derywaty tego rdzenia pie.
w roznych jezykach indoeuropejskich (por. Tabela nizej) ujawnia, ze takze psl. *dols
‘dol, jama, grob, nizina, dolina’ utworzone od pie. dial. *dholo- ‘wydrazenie; to, co wy-
dlubane’, sugeruje, ze pojecie DOLU wigzato si¢ pierwotnie nie tylko z konceptualizacjg
wglebienia w terenie, ale réwniez, ze dét pierwotnie byt postrzegany jako posiadajaca
sklepienie jaskinia, wydrazenie w ukladzie horyzontalnym, a nie jedynie wertykalnym.
Dodatkowo wiazal si¢ z ideg ukrycia, zastonigcia, niewidzialnosci, jak $wiadczy analiza
etymologicznie zwiagzanych grup leksyki w jezykach indoeuropejskich oraz analiza ono-
mazjologiczna réznych nominacji ‘dotu’ derywowanych od rdzeni pie. *uel- i *dholo-.

ANALIZA GNIAZDOWA pierwiastka pie. *uel-*

RZECZOWNIK NOSICIEL CECHY
nomina attributive

gr. *welision ‘pole’

fac. vallés ‘dolina’

sang. weel (ang. valley), niem. wal ‘pole, dolina®  lit. véle ‘zmarly’

>

" het. wellu- faka’ sisl. valr ‘zmartly’
sisl. vallr taka’ sang. weel ‘zmarty’
wal. gwelt, korn. gwels ‘trawa’ toch. walu ‘martwy’
sind. valmika ‘trawnik’ luzyt. *wels- zmarli’
lit. welena ‘darry luw. ulant-(i)- zmarly’

pol. wawel (psl. *avel® // *avblp) jar, wawoz™
sind. valla jaskinia, pieczara’

psl. *veless ‘dolny, polny, nizinny’
pie. *uel- ‘pole, taka, dolina

CECHA SAMA W SOBIE CZYNNOSC
Abstracta

luw. u(ua)lant- ‘smierd toch. A wal ‘umiera&
toch. wlalune ‘$mieré lik. (u)lati- ‘umiera&

Zastosowanie w badaniach nad historycznym obrazem Welesa~Wolosa znajdu-
je réwniez kognitywna teoria metafory. W wyniku rekonstrukeji semantyki tej posta-
ci ujawniajg sie metafory konceptualne (BOJAN TO WNUK WELESA; BYDLO TO
BOGACTWO) i orientacyjne (SMIERC TO ZA WODA / W DOLE), ktére odpowiednio
modelujg semantyke analizowanego teonimu (oraz pozwalaja czesciowo ja odtworzy¢):

- BOJAN TO WNUK WELESA. Rekonstruowana na jej podstawie motywa-
cja poetyckiego epitetu wieszcza Bojana ‘wnuk Welesa’ (por. srus. Benecosws gshyue...)
jest mozliwa do przedstawienia w postaci taficucha »Bojan > Weles«, gdzie symbol >’
oznacza predykat JEST PODOBNY DO; Bojan obiekt, a Weles - wzorzec poréwnania
ze wzgledu na wspolng ceche. Jezykowy obraz Bojana ‘piesniarza’ zawiera cechy stereo-
typowe, takie jak wieszczenie czy $§piewanie, a takze jedna, ktéra mozna nazwaé pery-
feryjna: symboliczne zmienianie postaci (w tym zdolnosé¢ do transformacji zwierzecych
i abstrakcyjnych). Analiza semantyczna ujawnia, ze cecha centralng domeny zZrédlowej
moglo by¢ wlaénie ‘zmienianie postaci, zdolnoé¢ transformacji’, cecha, ktéra w struktu-

? Material leksykalny m.in. na podstawie: iBanos, Toropos 1974; Karpenko 1997.
> Wawel ‘miejsce pomigdzy dwiema skalami, w zatomie wzgérza’ - por. Krzysztoforska-Doschek 2005: 171.
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rze tekstu artystycznego jest niejako kontrintuicyjna, podczas gdy inne s szablonowe
(na odczytaniu jej polegat zapewne koncept omawianej metafory poetyckie;j).

- BYDLO TO BOGACTWO, lezaca u podstaw epitetu srus. *skotij bogs i co za
tym idzie, gospodarczych konotacji teonimu. Ujawnia si¢ ona w polisemii psl. *skotn
‘pieniadz, bogactwo’ i srus. skots ‘bydlo, zwierzeta hodowlane’, dla ktérej motywacja
byta asocjacja dobytku / mienia ruchomego (zwierzat hodowlanych) z bogactwem, zwia-
zana z jego postrzeganiem jako podobnego do srodkéw platnicznych itp. Jako dome-
na zrédlowa wystepowalo tu pole ‘bogactwo, majatek, pieniadze’, a domena docelowa
- ‘zwierzeta hodowlane’.

- SMIERC TO ZA WODA, lezaca u podstaw akwatycznych i eschatologicznych ko-
notacji stereotypu Welesa. Wigzala sie z nalozeniem si¢ domeny zrédlowej ‘przestrzen,
odleglos¢’ na domene docelowa ‘zaswiaty, tamten $wiat’, byta motywowana kulturowo,
lokalizacjg nekropolii na polach oddzielonych od przestrzeni ludzkiej rzekami, ciekami
wodnymi itp., a takze rolag wody w magii izolacyjnej w kulcie zmartych (np. woda jako
symboliczna granica w obrzedowosci pogrzebowej).

- SMIERC TO W DOLE, lezaca u podstaw chtonicznych i eschatologicznych ko-
notacji stereotypu Welesa. Wigzala sie z nalozeniem si¢ domeny zrédlowej ‘przestrzen,
polozenie’ na domene docelowsa ‘zaswiaty. Motywowana byla kulturowo, najpewniej
projektowaniem realiéw obrzedowo-przestrzennych (takich jak lokalizacja pochéwkow
w jamach czy mediacyjna funkcja otworu w ziemi w zabiegach magicznych, wrézebnych
itd.) na plan mitologiczny.

Wstep

Weles~Wolos w tradycji stowianskiej byt przede wszystkim tym bogiem, do ktére-
go udaja sie dusze ludzi po $émierci. Znajduje si¢ on na polu (lub tace) polozonym daleko
na zachodzie, za wodg oddzielajaca $wiat zywych od §wiata umarlych (nawi). Tam opie-
kuje si¢ duszami przodkéw przebywajacymi tam pod postacig zwierzat (gesi itd.). Wizje
tych zaswiatéw odtwarza sie na podobienstwo, majacego indoeuropejska geneze, wyob-
razenia mitycznego pastwiska, na ktérym pasa si¢ dusze pod postacig bykéw, owiec, koni
i muléw, dogladane przez bogdédw lub jednego z bogdw spelniajacego role pasterza. Taka
faka zmartych jest oddzielona od $wiata zywych réwniez glteboka woda.

Kiedy nie przebywa w nawii, Weles lokalizowany byl najpewniej w ziemi, w otwo-
rach/rozpadlinach skalnych dzielacych $wiat umartych od $wiata zywych, do ktérych
strzeze dostepu (na wzoér demonologii podziemnej). Potwierdzeniem jego chtonicznych
konotacji jest barwa czarna i zwigzek z barwa zlota, mogacy by¢ wspomnieniem zwigz-
kow Welesa z ktadami i skarbami lezacymi gleboko w ziemi.

Weles najprawdopodniej potrafil zmienia¢ swoja posta¢ i wystgpowaé w postaci
antropomorficznej, innym razem - zoomorficznej; rozgniewany na czlowieka, moze go
ukara¢ podobng przemiang i sprawi¢, ze przybierze zwierzecy wyglad. Moze on takze
ukara¢ cztowieka, zsylajac na niego chorobe - z61taczke. Bywa $wiadkiem przysiag skta-
danych w celu zatwierdzenia pokoju (miru). Tych, ktérzy nie dotrzymuja stowa, karze
ciezko chorobami.

Weles pozostaje w niezgodzie z Perunem i (by¢ moze) pozostalymi bogami. Przy-
puszczalnie walczyl kiedys z nim o wladze nad bydlem, ale przegral i musial sie salwo-
wa¢ ucieczka do wody.
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Czcza go zwykli ludzie, kupcy, rolnicy i szerokie masy ludu, aby opiekowat si¢ ich
dobytkiem ruchomym. Odbierat tez cze$¢ od kaplanéw i wolchwow, ktorzy widzieli w
nim swojego patrona.

DEFINICJA

a) eksplikacja
(nazwa) pst. *Veles®; srus. Bomoc, Benec; scz. veles*
(derywaty) srus. Benecosb, ros. Benecoso
(etym.) Od appelativum psl. *veless dost. “dolny, polny, nizinny’, z dotu / niziny’,
derywowany od podstawy *vel- (> pie. *uel- ‘pole, dolina’) za pomocg sufiksu *-esn(jp)°.
Ewolucja semantyczna przebiegata w kierunku ‘co$§ w dolinie/dole’ — ‘czlowiek/osoba w
dolinie/dole’ — ‘posta¢ mityczna’
(hiper.) srus. 6ors 10, 11
(hiponim) srus. ckoruii ‘bydlecy’ 10-13, 14b
(kolekcja) srus. ITepyns, cz. ¢rt, Zmek 3, 11, 12
(part.) W. ma bydlo 5
(atryb.) W. jest /nie jest grozny, straszny 6, 15b
(agent.) W. zsyla chorobe 12
W. karze czarami 14b
W. przemienia si¢ 1, 8
W. opiekuje si¢ bydlem 7a, 5
W. straszy, szkodzi 7a
W. szepcze zle rady, sktaniajac do grzechu 3, 4
(odbior.) W. dostaje zwierzeta 7a, 16
W. odbiera cze$¢ 13
(adres.) a) W.-owi kaze si¢ ukara¢ cztowieka (chorobg) 7c, 11, 12
b) W.-a prosi si¢ (np. o deszcz) 7d, 10
¢) W. méwi, co bedzie 7b, 15b, 16
(lokaliz.) a) W. jest w dole 5
W. jest na face/polu 7a
W. jest nad wodg (rzeka, jeziorem) 5, 14a
W. jest za morzem 2
W. jest w posagu 7a, 14b
b) Bydlo jest tam, gdzie W. 5, 7a
Dusze sg tam, gdzie W. 2
(material.) Posag W.-a jest z kamienia 14b / z drzewa (debu) 15b
Glowa W.-a jest wyzlocona / ze zlota 15a
(podob. paralel.) W. jest jak wolchw (czarownik) 8
(opoz.) W. jest przeciwny Perunowi 11-14

* Cpesuesckuii, CroBaps I 1, c. 294; Gebauer SI. I 220.
> Tpybaues 2002: 428-430.
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b) dokumentacja
SLOWNIKI, ENCYKLOPEDIE
[1] »veles (veless), pan, ymago hircina« (Mater Verborum, XIII w.¢)

PROZA
[2] »Takz bude$ potom to teprva litovati a s takovou neodbytnou koupi sobé postysko-
vati, a vin§oval by sobé a zené své zI¢é toho pral, aby divokou husi byta a nékam k Velesu
za more zaletéla a vé¢né se domuav nenavratila« (Jesus Sirach, thum. T. Resel, 1561 r.7).
[3] »...jakyt jest ¢rt aneb ky Veles aneb ky Zmek té proti mné zbudil a navedl!« (Tkad-
lecek, XV w.8).
[4] »...aZ ku podivu, kde téch marnosti ti lidé nasbiraji, aneb ky Veles jim jich nasepce«
(Tadeas Héjek, 1598 r.%).
[5] »...cuu kHs3b Bomogumeps (...) siko mpinge Bb KieBd, 11076l OBeIe UCTIPOBPELIIb,
(...) aBomocaupnona, eroxke nMeHOBaxy CKOTis 60ra, moBeste B [TouanHy peKy BbBpPEIbI«
(Zywot zwykly ksiecia Wiodzimierza, XIV w.!°).
[6] »YTo pamu ckopbs cemuium 6MM3B cTpacTHaro cero upona Bemeca? (...) Tuyycs u
montocs Tocniopry Bory pasoputy MEHOTOCTpacTHAro cero ugona Beneca« (Zywot blogo-
stawionego Awramiusza Rostowskiego, XVII w.!).
[7] a) »Mpon, emy ke KmaHscTaca cuM, OBICTb Bosoc, cupeub, ckoruit 6or. M ceir
Bonoc, B HeM ke 6ec KUBS, KO M CTPAXU MHO3U TBOPHU, CTOSIIIE OCPENN TOTOBUHBI,
HapuiaeMort BomocoBoii, otcerne sxe 1 CKOTUM 110 06bI9at0 Ha MaXxuTy nsronsie. Cemy
MHOTOKO3HEHHOMY MOy ¥ KepeMeT CTBOPeHa OBICTh M BOIXBB /Kpell/ BAaH, a ceit
HeyTracHMBIil OTHb Bo/mocy fepska u )epTBeHHas eMy KypH«.
b) »Ceit Bonxs (...) 10 MCXOAVINY BOCKYPeHNA )KePTBEHHAr0 pa3dyMeBa I BCs TallHasA U
I[JIarojIa C/I0Beca IPUK/IIYIINMCS Ty Ye/TOBelleM, SIKO CToBeca cero Bomocac.
¢) »(...) VI mopuu cum xnaTBolo y Beneca oberma... (...) mopuy, Koy KIATBOI yBepslle
mper BaumM Bomocom (...). Knmit sxe oH 60r, SIKO U K/ISTBY IpU HEM CTBOPEHY CaMu
[IPECTYNVIN U TIONpad«
d) »(..) B cuneBoit meyanm HEBEPHU CUU YeTIOBELBI MOJM C/IE3HO cBoero Bonoca, ma
HU3BeMET JOXIb Ha 3eMmio« (Stowo o powstaniu miasta Jarostawia, 1781 r.'?).
[8] »...Beneca ...« (Chodzenie Bogarodzicy po mekach, XIII w.'%).

UTWORY POETYCKIE
(8] »(...) unnu | BpceTn 6bu10 Bewyu Bosine | Benecos BpHyUe!« (Stowo o wyprawie
Igora, w. 62-3, XIT w.").

CpesneBckmit 1878: 78.

Zibrt 1886: 319.

Tobolka 1894: 531.

Jire¢ek 1875; Soukup 1897: 354.
10 Mansikka 1922: 53-4.

1 Mansikka 1922:291-2.

12 TIucapenko 1997: 235-8.

13 Mansikka 1922: 287.

4 AanukoBb 1914: 337.
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KAZANIA
[9] »Ecce! mi homines! ad quid peccata inducunt hominem, quod fit jumentum, quod fit
diabolus! O! nechme? jiz tiech htiechuov u Velesal« (kazanie, Czechy, 1471 r."%).
[10] »MomnsaTECS ... Bonocy, ckoTbio 6ory« (Stowo Chrystolubca, XIV w.').

KRONIKI
[11] »... m poTe 3ax0fuUBIIIe MEXBI COO0I0, I[e/IOBaBILE CAMU KPeCTd, a Onra BoguBIiIe Ha
POTY, 1 My ero 1o PycKkoMy 3aKOHY KIISIHIIACS OPYXbeM'b CBOUM, U IlepyHoM, 6orom
cBouM, 1 Bonocoms, ckoTbeMs 60roM®, 1 yTBepauiia Mupb« (PVL, 907 r.).
[12] »... ma MMeeM'd KJIATBY OT 60ra, BB ero e BepyeMd B IlepyHa u b Bonoca, ckoTba
6ora, 11 fa 6yieM'd 30/I0TH, AKO 30JI0TO, M CBOMM'D OPY>KbeMb fia ucedenu 6ynem« (PVL,
917 r.).
[13] »Bomoc 60r® ckoTiit, b6s11e y HMXD Bo Benukoit yecTu« (Latopis Hustynski)
(14] a) »Mpon Beneca B ;peBHOCTH CTOSIT B CepefjiHe rOpofa 6113 03epa, HOYTHU OKOJIO
TOTO MeCTa, Iie KpeMJIb, YK II03Ke ObL IepeMelieH Ha »UyIcKiil KOHell« Topofia«.
b) »B ato Bpems B PocToBe Ob11 cunbHerumit moxxap (...); B caMblit leHb moxkapa (...)
CTpalllHasAIpoOMOBas Tyda pa3pas3miach Haj xpaMoM 6ora Beneca, rjje cTOsAI €ro UCTyKaH,
ClleTTaHHBIIT M3 KaMeHsI; KOTja XpaM 3aTropesIcA, TO UCTYKaH BBIIIeN U3 HEeTo, KaK XUBO
Ye/IoBeK, IIOIe/I Ha BOCTOK Ha KOHell TOpojia M OCTaHOBIUIICA Ha UyIckoM KOHIle TOpofia.
Korpa oH mren o 6epery osepa cpefy IbIIaBIINX 34aHNIA, TO 03€PO KUIIATIO Hepej; HUM
KaK B KOTJIe, BUKMAVBAIO U3 cebs MHOXeCTBO pbI6. BepxoBHblit >xpel Beneca Papyra
MOJIMJI €TO He CXOAMTD CO CBOEr0 IpeXKHEro MecTa, Ho Bestec ommanmni eMy 3a 9TO BOJIOCHI,
a Bezteqt 3a TeM y Pagyry Beipocia cobaubs ronoa« (Latopis Rostowski, XVII w."7).

PODANIA, LEGENDY
[15] a) »...Kpensl] moCTaBMIM BEIMKOTO Mjona Bemeca, HACTOMBKO OOMBILIOrO, YTO
BBI30JIOLIEHHAS TOIOBA MJIOJIA, IIPY 3aKaTe COTHETHOM, Obl/a BUIHA faxke s PocToBa.
Mecro 370 Ha3bIBasIOCh Benecoso dsopues.
b) »J1 o 6b171 cienal u3 fy6a, ¥ BHYyTPU ero HAXOAVJIACh JIECTHUIIA, XKpeL| BXOA VI II0 Hell
B ITCTYIO TO/IOBY MCTYKaHA C TOPELIVMU YTObsIMIL. B 3TO BpeMs1, Kak OH IIer CMOJINCTE
BeIIleCTBA, 13 OTBEPCTBUIL [71a3 U YILeil BBIXOAVJI TYCTOM ABIM, a M3 PTa UCKPBI, 2 MKOTAA
u mnams. ITo 9TMM-To mpu3pakaM 1 y3HaBaIy IPO3HM ObT 60T man HeT. MoIIbIBMIL,
[Ty XOJ1 TOTIOC XX Pella, BBIXOAMBIINIL 13 MAO/IA, IPUHIMASIIVCS HAPOJOM 3a TO/IOC CAMOTO
6ora-Berneca, KoTOpbIil Bo3Belllal THeB MM MUIOCTb« (podanie ludowe, Rosja'®).
[16] »B Bopo6onbe B [peBHOCTM CTOSNIO Kamuine Bemeca, KOTOPOMY HpPUMHOCUIINCH
B JKEPTBY BOPOOIbN, 10 BHYTPEHHOCTSM STUX BOpPOOIBEB >Kpensl Trafanu, U
IpefcKasbiBany Oyayliee, OT 9TOrO cejio Tak ¥ Ha3BaHO« (podanie ludowe, Rosja').

15 Hanus, 1863: 34.

16 Mansikka 1922: 151.
7 Turos 1885: 34-34.
8 Turos 1885: 117

19 Turos 1885: 78
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Cognitive Definition of Weles~Wolos: An Attempt at Reconstruction of a Fragment
of the Traditional Mythological Appearance of the Slavic World

Michal Luczynski

The author analyses Weles~Wolos, a supreme “Cattle-God” in Old-Slavic pagan
religion and mythology, which is correlated to poetry, magic and cattle. The author
focuses on that problem as a part of Slavic mythology worldviews. Theoretically and
methodologically it is based on the model of cognitive definition as proposed by Jerzy
Bartminski.



There is no »Perun in the Caucasus«... but
maybe an ancient Iranian thunder demon

Patrice Lajoye

Thirty years ago, the Russian historian L. S. Klejn proposed that the legendary Chechen
and Ingush character Pira or Pirow was borrowed during the Middle Ages by the local popu-
lation from the Russian mythology, through a contingent of Eastern Slavs deported there by
the caliph Mervan II. Thus, Pira or Pirow would be the old Slavic god Perun. I will propose
here an alternative source to this legendary figure, an Iranian source. A hero named Piran
indeed appears in the Shahnameh, Ferdowsis epic dating from the tenth century. That hero,
like Pira or Pirow, is able, through an intermediary, to make rain and lightning. In fact, the
name Piran seems to have an etymology close to that of the god Perun.

Keywords: Caucasus, Ingush, Perun, Piran, Shahnameh, Chechens

There is a mythological figure in the Caucasus, called Pir’a or Pirow, which at-
tracted, a few years ago, the attention of the Russian historian L. S. Klejn, who tried to
assimilate him to the Slavic god Perun. But what exactly? And what are the origins of
this Pir’a or Pir'ow, a character who is involved in stories for which we can determine the
sources, which are many and varied?

Sources

Pira or Pirow is a Caucasian mythological character known by Chechens and
Ingush. However, the sources are very few, and they have been collected relatively re-
cently.

Thus, an Ingushian tradition made Seli Pir'ow (Pir'ow son of Seli), the elder brother
of Soska Solsa (the Ossetian Soslan). Soska Solsa was regarded to be very strong, while
Pir’a was weak in body but intelligent. One day the latter brought from the other world
a water mill, which the Ingush did not know before. Solsa comes to see the thing and
carries away the centerpiece. But when he wants to rebuild the mill, he is forced to fit in
the missing piece, which condemns him to stay put. Pir’a then proposes to manufacture
a new part, subject to being granted half of the production (Dalgat, 1972, p. 143 and
302-303).

The character is better documented among the Chechens: Pir'ow is a native sov-
ereign or a foreign king, who feuded with Diala (God). Having built a fake heaven in
copper, he made his subjects transport barrels full of water on it. It was believed that the
noise produced by the barrels was the thunder, and the water flowing out the rain. He
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tried to convince his countrymen of his divine power. But Diala tolerated him because of
his qualities: he respected the elderly, children, and saved the bread.

Some other versions show him praying to Diala in secret, for he slows the course of
the sun, for eclipses occur, for he sends rain: it was possible for him to warn his people in
advance. Malevolent spirits persuaded him to abandon his virtues, then God punished
him. He was 500 years old.

A variant tells us that one day Pir'on forced a woman to get on the vault of heaven
and to pour water. In anger, she exclaimed: »May God punish you! How dishonest you
arel« And God did so (Malsagov, 1983, p. 307).

Another one says that Piron padtshah (King Pir'on) really created heaven and
earth (Malsagov, 1983, p. 307).

More recently, Mariel Tsaroieva has published in French a new testimony, resum-
ing the legend formerly known: Pirow would have built a copper roof over the city and
rolled barrels filled with water in order to pretend to be God. It adds, however, a variation
on the fall of Pir'ow: one day Pir'ow climbed on this roof with his troops and shouted to
Dela (God): »I almost reached to the heavens, come down and fight in a duel: we’ll see
who is stronger.« Then God sent a little mosquito that penetrated through the nose into
the brain of Pir'ow, and after many days the creature ate his brain and came out in the
shape of a bird (Tsaroieva, 2005, p. 250).

Klejn’s analysis

Discovering the texts published by Dalgat and Malsagov, Klejn made a first analy-
sis showing the character of Pir’a / Pirow: it is thundering, heavenly, and includes a
factor of agrarian fertility. And if we take into account the pronunciation of its name, it
looks very much like the Slavic Perun (Klejn, 1985, reprinted in Klejn, 2004, p. 131-138).
Of course, Klejn quoted Dalgat’s hypothesis that the name may have been influenced by
Arabic Firawn, Pharaoh (Dalgat, 1972, p. 432; Klejn, 2004, p. 135; Tsaroieva, 2005, p.
250). However, he quickly rejects the idea that this character is native or was borrowed
from the peoples of the South Caucasus. For Klejn, Pir'a / Pirow was borrowed by the
Vainakh from the Slavs, and such a borrowing could only be done in the course of the
Middle Ages. Then he invokes the Arab sources mentioning the deportation, in 732 AD,
of a contingent of 2000 Slavs by the Caliph Mervan II, in a Caucasus region near present-
day Chechnya (Klejn, 2004, p. 137). This population has merged with the Vaynakh; the
Slavs would have introduced into the local pantheon their chief god, Perun, who would
thus, once degraded, have been preserved in folklore.

Besides the fact that it is questionable whether a transfer of 2000 people is enough
to introduce a foreign god in a pantheon, the hypothesis is very bold, especially as the
legends that retain the characters traces bore, as we shall see, many influences: Ossetian,
Iranian, Arabian.

More cautious was Mariel Tsaroieva, who doesn’t know Klejn’s hypothesis, just
made a connection between Pir’a and Indo-European protoform *Perkwos, which was
used to designate several storm gods (Slavic Perun, Lithuanian Perkunas®, and also In-
dian Parjanya, Scandinavian Fjorgynn, etc.).
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The Ossetian contribution

If we examine this more closely, the legends preserved by the Ingush and the
Chechens are a collection of borrowings from various other peoples, dating from dif-
ferent periods. The most abundant borrowings are made from the Ossetians, simply
because of the presence of Njart Seska Solsa, that is to say, the Nart Soslan. The Ingush
legend of Seli Pir'ow seems inspired by an Ossetian tale showing a young Soslan acting
as servant at a banquet of the spirits (ie, the gods). There, they realize his value ahead
and make him some gifts that will benefit all the Narts. Thus Uatsilla (St. Elias), the
Spirit of Thunder, gives the Narts seeds, that will bring forth grain as much as they
need, while Donbettyr, the patron of water, ordered them to build mills, because from
now his daughters (water spirits), will be required to turn the wheels (Dumézil, 1965, p.
71-73). It is thus thanks to Soslan, staying with the spirits, that the Narts were able to
build the mills, while in the Ingush legend, Solsa Seska steals the mill brought from the
other world by his brother.

Similarly, the stories about the death of Pir'a among Chechens could partially be
inspired by Ossetian legends, including the corpus related to Batradz, the thundering
Nart. An Ossetian tale (Dumézil, 1965, p. 233-235) shows him as a true wicked warrior,
as Pir’a is: he set out to heaven, in order to defy God. Then some supernatural barriers
were placed on his last road (one is a bag that contains the Earth’s gravity). Batradz aban-
doned his project: back down on earth, however, he soon died. In the legend of Chech-
nya, God sends a mosquito that will make Pir’a die several days later. But this pattern of
the mosquito, as shown by Tsaroieva, was borrowed from the Muslim legends.

In the Chechen legends collected by Malsagov, it is due to the anger of a woman
who cursed him, that Pir’a dies, killed by God. Or when the Ingush and Chechens bor-
row the character Batradz from the Ossetians, they make Pataraz, a hero so strong that
the abundance disappears (for the Chechens, God has taken away abundance, to punish
the Njarts for their excessive violence). An old woman then makes the charge against
him, leading Pataraz to the other world, so to die (Dumézil, 1930, p. 72-73).

A Manichean input?

The idea of the fake heaven, built by Pir'ow, it is also not indigenous: it comes prob-
ably from a Manichean origin, even if it does not appear among the oldest sources of
this religion. A good example of this type of myth is found in a tale collected among the
Turks of the Altai in the nineteenth century by Radlov (Radlov, 1886, I, p. 175 £.; Coxwell,
1925, p. 301-308; Dragomanov, 1961, p. 40-47). The devil, Erlik, who gets along with God,
is permitted to create humanity in heaven. But this creation is bad, and God sends the
hero Mandi-Shire (the bodhisattva Manjus’ri) to fight Erlik. The fake sky, here in stone,
is destroyed and its ruins fall to the earth to form mountains. These Turkish peoples were
for a long time Manichean, at least superficially, before being converted to Islam.

Pir’a: an Iranian?

But from where is the character of Pir’a itself? A character that no one considers to
be aboriginal. Rather than looking to the north, one should more likely turn toward the
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South Caucasus, particularly in Iran. Ancient Iranian civilization has greatly influenced
the Caucasian cultures, and that since ancient times. During the Middle Ages, legends
crossed the Caucasus: we remember the hero Rostam, who, traveling to Russia, has be-
come Eruslan Lazarevic.

The very title of padtshah, given by the Chechen to Pir'ow, authorizes us to think
about it. The Shahnameh, the great Iranian epic poem of the Middle Ages, has rightly a
hero called Piran, a Turanian general, Turanians being officially the Turkish invaders of
Iran, in fact demons, the devs. Piran is at the origin of one of the few magical actions in
this part of the epic, namely the use against the Iranian army of the powers of a sorcerer
capable of unleashing lightning, rain and thunder.

Piran son of Vesa appears in the Avesta, Yasht 5.57-59. He is also just named in
the Bundahisn, 31, 17. In the Shahnameh, Piran is the most important son of Vesa, all of
whom are opposed to the Iranians, including Rostam. However, the demonic character
of Piran is extremely slight. He is a valiant warrior, and he gives often proof of nobility, to
deserve the honor of his opponents after his death in battle (Bailey, 1983, p. 443).

While most of the Shahnameh part concerning the hero Rostam contains only few
magical acts, Piran is precisely the source of one of the most important:

»I1 y avait parmi les Turcs un homme nommé Bazour, qui avait en tout pays ex-
ercé la magie, qui avait les ruses et 'art des enchantements, et savait le pehlewi et le
chinois. Piran dit a ce magicien: “Va sur la créte de la montagne, et accable a I'instant
les Iraniens de neige, de froid, et d’un vent furieux.” Déja 'air était sombre, quoiqu’on
fat au premier mois de I’été, et un nuage noir couvrait la montagne. Bazour monta sur
la hauteur, et tout a coup il s’éleva un orage et une tourmente de neige qui paralysait
dans la bataille les mains des Iraniens armés de lances. [S’ensuit un carnage: les troupes
iraniennes sont décimées par les Turaniens. A la suite d’une priere adressée a Dieu,
Rehham, un héros iranien, découvre Bazour]. Rehham s’élan¢a du champ de bataille,
poussa son cheval hors des rangs de 'armée, et montant ensuite a pied sur la créte de
la montagne, en serrant les pans de sa cotte de mailles dans sa ceinture. Le magicien le
vit et vint le combattre, une massue d’acier chinois dans la main; Rehham, lorsqu’il fut
pres de lui, tira son épée vengeresse et lui abattit la main. Un orage pareil a celui qui
naitra le jour de la résurrection s’éleva aussit6t et emporta le nuage qui avait obscurci
l’air. Le vaillant Rehham, tenant dans sa main la main coupée du magicien, descendit
de la montagne, et arrivé dans la plaine, il remonta sur son destrier. Lair était redevenu
ce quil avait été auparavant; le soleil brillait et le ciel était bleu« (French trans. Mohl,
1876, p. 25-27).

So Piran raises, via a magician placed on top of a mountain and armed with a club,
a devastating storm. Similarly, among the Chechens, Pir'ow is not directly at the origin
of the storm, but the people he raises on his artificial sky, and they roll the barrels filled
with water. It seems that we have here a concordance between the actions, both in their
procedures, and in the names of the characters who are at the origin of the action.

The name of Piran is interesting. According to the Indo-iranologist Eric Pirart:

»Etant donné le proto-indo-européen *dIHIghé-" »long« > proto-indo-iranien
drHghd- > vieil iranien *darga- (avestique daraya-, cf. védique dirghd-) > pehlevi dagr >
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persan dér, nous pourrions a la rigueur poser vieil-iranien *pargana- > pehlevi *pagran
> pehlevi payran«'.

The proposed etymon, *pargana-, is very interesting because it seems to be close
(yet to demonstrate how: many phonetic difficulties arise), to the names of various Indo-
European storm gods, but with no direct phonetic link with the Indian Parjanya. The
use of the club by the magician, and its position on top of a mountain, in fact encouraged
them to explore this way.

Thus, the few elements from the Shahnameh, coupled with the folklore of the
Chechen and the Ingush, could lead us on the Iranian path of an ancient Indo-European
storm god, that Iranian religion will demonize, like other archaic deities. Further study
of this file would be to lead further, but in any case, contrary to what Klejn said, there is
no »Perun in the Caucasus.«
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Ha Kaskase »IlepyHa HeT«... €CTh TaM, BO3MO)XHO, CTapbIil MPAaHCKUIT IeMOH
Hampuice /laxcya

bBonee Tpupmary netr Hasam poccuiickuii ucropuk JI. C. Kneitn nmpegmonoxmi,
YTO JIET€H/IaPHBII Ye4eHO-MHTYIICKNII mepcoHaxx [InpboH v [Inpba ABnsgercs sanm-
CTBOBaHUeM, C/le/TaHHBIM 3TVIMM HapOJaMM B CpefiHMe BeKa B pycckoit Mugonoruu. 3to
3a/IMCTBOBaHNeE IIPOM3O0IIIO0 BO3MOXHO TP OCPEACTBE IPYIIIBl BOCTOYHBIX C/IaBAH,
meropTrpoBaHHbIX Ha KaBkas xamudom Mepsanom II, u Takum obpaszom ITupboHoMm
mnu [TupbpaHoM Mor 65l 6bITh cnaBgHCKMIT 60r [lepyH. B maHHOI paboTe s Ipexaraio
MHOE IIPOMCXOXXZEeHNe NaHHOTO JIeTeH/IapHO IIepPCOHaXKa, a MMEHHO MpaHCcKoe. [epoit
nop uMeHeM ITupan nosasnserca B 10 Beke, B 6oibinoii anornee Illaxnamé aBropa dup-
moycu. ITOT MepCOHAX, TakKe Kak u [ImpboH nan [Inppa, ¢ HOMOLIBIO [PYIMX KUBBIX
CYIIeCTB CIOCOOEH BBI3BIBATb HOXKIV ¥ MOTHVN. BO3MOXXHO, YTO 3TMMOJIOTUSA MMEHU
ITupan 6mu3ka sTuMonoruy uMenu 6ora IlepyHa.



Nadnaravne kazni krsitve prepovedi predenja

Mirjam Mencej

The paper discusses the mythical beings that punish spinsters who violate spinning
taboos in the course of the year, and especially the chronological contexts when, according to
traditional European beliefs spinning is prohibited, and within which these beings appear.

Keywords: spinning, Pehtra, supernatural beings, Midwinter deities, Europe.

V evropskem tradicijskem verovanju poznamo vrsto oseb oziroma bajnih bitij,
praviloma Zenskega spola, ki nadzorujejo predenje. Mnoge povedke pripovedujejo o pri-
hodu teh bitij, o njihovem kaznovanju predic, ki so prekrsile tabu predenja v ¢asu, ko je
predenje prepovedano, ki predenja niso pravoc¢asno koncale, ki so lene itd. Ta bitja so
tudi drugace povezana s predenjem: pogosto jih opisujejo s prejo, predilskim orodjem
v rokah, med predenjem ipd. V tem ¢lanku bom predstavila bajna bitja v evropskem
izro¢ilu, ki nadzorujejo predenje oz. upostevanje prepovedi predenja, kazni, ki jih upora-
bljajo za zagotavljanje prepovedi predenja, predvsem pa se bom osredotocila na ¢asovni
kontekst njihovega pojavljanja in znacilnosti ¢asovnih obdobij, v katerih po verovanjih
prihajajo nadzorovat predice.

V Sloveniji, Avstriji in Nem¢iji tako najdemo v vlogi t.i. »Spinnstubefrau« zlasti
Pehtro, Perhto, Pehtro babo, Pehtrno, Pirto, Pehto, Percht, Berchto, v Nem¢iji imenovano
tudi Frau Holle ali Holda, Stampe, Stempe, Stempa, v Svici Frau Saelde ipd. Niko Kuret
poudarja njeno istovetnost tudi z bitji, ki jih sicer poznamo pod drugimi imeni, npr. Kva-
trnico, Zlato babo, Torko oz. Torkljo itd. Podobno osebo Italijani poznajo pod imenom
Befana, Francozi kot Tante Airie, podobna bitja pa najdemo tudi v osrednji Aziji od Irana
¢ez Tadzikistan do poredja spodnjega toka rek Sir-Darja in Amu-Darja itd. (Kuret 1997;
1989/11: 458). Pojavljajo se tudi nekatera druga bitja, ki bi jih po funkciji lahko enacili
s temi, kot so npr. francoska Heckelgaucklere, $vicarska Straggele, Chrungele, nemska
Herke itd.

Slovenski raziskovalec Peter Hicinger je Ze leta 1858 pisal o Zlati babi, ki po izro-
¢ilu divja v noceh okoli novega leta z divjiim lovom pod nebom. Davorin Terstenjak je
leta 1859 pisal o tem, da Vehtro (Pehtro) babo poznajo od Trzi¢a prek kamniskih pla-
nin do Pohorja, da velja za kraljico »belih Zen« in jo imenujejo tudi Zlata baba (Kropej
2008: 111-2). Rada prede, pozimi pa naj bi delala »babjo kaso« (babje pSeno - posebna
oblika dezja). Tistega, ki se do nje grdo vede, naj bi oslepila ali pa mu zasadila sekiro v
pleca, ¢ezleto dni pa mu vrnila vid ali izdrla sekiro; tistemu, ki ne spostuje posta, naj bi
razparala trebuh (po Kuret 1989/11: 457). V mraku naj bi hodila po gorskih grebenih in
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v rokah drzala zlato rocko’ ali pa vehtro (Kuret 1989/11: 457; Kelemina 1997: 93, §t. 57).
Zensko, ki v Korogki Beli prede na kvatrni petek pred bozi¢em, umori, ¢e do polno¢i ne
sprede dvanajst svitkov, ki ji jih vrze skozi okno (Schmidt 1889: 418; po Rumpf 1976:
216), ni pa zapisov, da bi nadzorovala prepoved predenja tudi v dvanajsterih noceh oz.
vsaj na svoj dan 5. januarja, ¢eprav se ponekod v Sloveniji na ta dan izvajajo (ali pa so
se do nedavnega izvajale) $ege jaganja Pehtre ali Pehtrinih obhodov (prim. Kuret 1989/
I1: 460-8).

V Nemciji se pojavlja Berchta ali Bertha v podobi divje Zenske, ki vzame preslico
predici, ki do zadnjega dne v letu $e ni popredla vsega lanu (Saintyves 1987: 89). V gorah
okoli Chiemsee dekletu, ki ne sprede vsega do predvecera novega leta, Berchta razreze
trebuh in ga napolni z navijalkami (Rumpf 1976: 215). Na Tirolskem Percht nadzo-
ruje kolovrate v dvanajsterih dneh, zlasti na svoj dan, 5. januarja - predicam, ki niso
koncale dela do bozi¢a, unici preslice. V Tiersu na juznem Tirolskem morajo dekleta
vse popresti pred dvanajsterimi no¢mi, sicer bi Berchta razpredla ostanek. Frauberta
na juznem Tirolskem skuha in prevre perice, ki predejo v dvanajsterih no¢eh (Rumpf
1976: 215), v Orlagauu v noceh pred sv. Tremi kralji preverja predilske sobe - ¢e najde
zenske, ki predejo, jim naloZi ogromno preje, ki jo morajo spresti v zelo kratkem casu.
Ce tega ne bi uspele, bi lan s preslic zmesala in umazala (Rumpf 1976: 216). V Saalfe-
ldu pravijo, da Bergda zamaze preslico, ¢e je dekle ne izprazni do zadnjega dne v letu
(Grimm 1888/4: 1797, §t. 512). V Horselbergu dobi dekle na bozi¢, ko naj bi gospa Holle
zacela svoje obhode, na preslico veliko prediva, kajti »za vsako nit obljublja dobro letox,
a vse mora biti spredeno do praznika svetih treh kraljev (6. december), sicer ob vrnitvi
obljubi »slabo leto za vsako nit« (Motz 1984: 154). Po verovanju na obmocju Ostfranken,
v Donndorfu in Bad Stebnu Berta umaze preslice lenim predicam, ki niso vsega spredle
do 6. decembra (Rumpf 1976: 219). V Frankonii Frau Holle s svojimi izlo¢ki umaze lan
brezbrizne predice, preslice pa morajo biti prazne do boZicnega vecera. Perchta lahko
odlo¢i, da bo imela tista, ki ne izpolni naloge, vse naslednje leto smolo pri predenju,
lahko tudi razpara trebuh tak$ne predice in ga napolni z odpadki in umazanijo. Kazen
je pogosto usmerjena na tiste, ki so vrteli vreteno ob prepovedanem casu (Motz 1984:
154, 164, op. 52).

V Sloveniji poznamo tudi Torko (Torkljo, tudi Tvorka, Storka, Turklja, Torek itd.
- prim. Kropej 2008: 331), ki je po mnenju Nika Kureta istovetna s Pehtro. Torka je »va-
ruhinja slovenske preje«, s prihodom kr§¢anstva je zacela bdeti tudi nad posvecevanjem
kvater (Kuret 1997: 73). Najveckrat prepoveduje predenje (ponekod tudi peko, teritev in
pranje) na torek — od tod nekateri izvajajo njeno ime?. Torklja po verovanjih s Pohorja
prihaja ob torkih po enajsti uri pono¢i, ¢e ljudje tedaj predejo, pecejo, ali delajo karkoli,
Zesar ne bi smeli. V tak§nem primeru jih ubije, ogloda do kosti ali raztrga. »Ce so po
enajsti uri Se trli ali pa predli, je prisla skozi zaprta vrata bojde velika Zenska, strasno
mocna, pa so morali kar nehat; ¢e ne, je vse pometala. Pa ce si predel, nisi ve¢ vstall,
pripoveduje zgodba s Pohorja (Gri¢nik 1995: 260). V Kamni Gorici in okoli Zeleznikov
so grozili s »Torkljo«, ki mori Zenske, ¢e ob torkih peko ali perejo. Na kolovratu ni smela

'V tujih prevodih se na tem mestu nepravilno pojavlja zlato vreteno (»a golden spindle in her hand« - prim.
Schmidt 1889: 414; po Rumpf 1976: 218) - ro¢ka sicer pomeni vedro.

? France Bezlaj sicer trdi, da gre samo za ljudsko etimologijo. Po njegovem naj bi beseda prisla iz Indije: Staro
indijsko bozanstvo preje Tarku ima sledove tudi v germans¢ini (...) ter je lahko po neki neznani poti prislo
tudi k Slovencem, ¢eprav indijskemu tarku — »kolovrat« glasoslovno ustreza »trak« (Bezlaj 1951: 351).
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nobena predica pustiti vrvice ¢ez no¢, sicer je prisla Torka in vso no¢ predla, a ni¢ napre-
dla; hlapca, ki jo je neko¢ opazoval, je baje raztrgala. Na Notranjskem je veljalo pravilo,
da se ob torkih ne sme presti; Zensko, ki bi se bila pregresila zoper to pravilo, bi Torka
skuhala (Kuret 1989/II: 459-60). Po verovanju iz Martinjega Vrha je Torka posast, ki
stanuje na diljah (pod streho) za dimnikom ali za pecico in napada in mori zenske, ki
ob torkih predejo, robijo ali kuhajo perilo. Zgodba pripoveduje o dekletu, ki ne uboga
in gre na dilje po kodeljo, da bi jo predla. Od tam se sli$i: Glodam, glodam!, zjutraj pa
najde njena sestra le njene na kup zlozene oglodane kosti (Kelemina 1997: 219, §t. 199,
1.). Zenski, ki pozabi na prepoved, da se v torek ne sme presti, sosedi svetujejo, kako naj
se znebi Torke - vzklikne naj, da vse gore gorijo in njeni otroci tudi. Torklja ji odgovori,
da je lahko sre¢na, da je tako zakricala, ker bi jo sicer s §trenami vred skuhala v kotlu
(Zemon pri Ilirski Bistrici - Kelemina 1997: 219, §t. 200).

Ponekod hodi Torka tudi na petek, soboto. V ormogki okolici na Stajerskem je »Tor-
klja« zenski, ki je v soboto predolgo v no¢ predla, zlizala meso s kosti. Torklja zlize vse
meso tudi s kosti ta$ce, ki sama prede in sili tudi snaho presti v soboto zvecer, tako da
ostanejo od nje le Se kosti (Kelemina 1997: 219, §t. 199).

Prepoveduje pa tudi prejo na kvatrni Cetrtek ali kvatrne vecere nasploh. Tako v
okolici Kamnika pravijo, da se na kvatrni ¢etrtek ne sme presti, sicer pride Torka (Cevc
1999: 93). Na Gorenjskem pravijo, da pride ponoci Torka prest, ¢e pusti predica na kva-
trni ¢etrtek vrvico na kolovratu; véasih pravijo, da v podobi pasje noge goni kolovrat, da
pregazi vse predivo. Vec¢ zgodb govori o tem, kaj se zgodi, ¢e se prepovedi ne drzijo: ko
odbije ura enajst, za¢ne kolovrat ropotati, hlapca pa zagledata Torko, veliko Zensko, ki
zalne presti za kolovratom - ko ju opazi, oba raztrga. Druga pripoved govori o predicah
v okolici Komende, ki na kvatrni vecer nala$¢ pustijo vrvico na kolesu in vretenu, ker ne
verjamejo v Torko. Ta za¢ne takoj presti, dokler je ne prezenejo sosedje z blagoslovljeno
vodo, a predivo in preja so unic¢eni (Kelemina 1997: 216-8, §t. 198).

Ker so Torka in druge personifikacije dni, ki so kaznovale krsitve prepovedi preje
(Kropej 2008a: 182-183), najpogosteje hodile naokoli v ¢asu kvatrnih dni, je v ljudskem
izro¢ilu tudi kvatrni dan poosebljen. Na Slovenskem ga pooseblja Kvatrnica, Kvatrna ali
Kvatarnca (Kuret 1997: 73), v moski podobi pa Kvatrnik ali Kvatrnjek (Kropej 2008: 116).
Pod tem imenom kaznuje Zenske, ki predejo v kvatrnih tednih, zlasti na kvatrni petek in
soboto tako, da jim obgloda meso s kosti ali pa jih obari skupaj s povesmom. Na kvatrno
soboto ne predejo, ker bi »sicer prisla Kvatarnca« (Dolenc 1977: 182). V Rozaku Kvatrna
baba posebej pazi, da se delo na kvatre, zlasti velja to za zimske kvatre, pravo¢asno neha.
Zgodba o kmetici, ki je hotela na kvatrni petek pred bozi¢em spariti ve¢jo koli¢ino preje,
govori o tem, da se naenkrat pojavi tujka, ki se ji ponudi v pomo¢. Ko gre kmetica po
zehtar k sosedi, jo ta opozori, da je to gotovo Kvatrnica. Kmetica ostane pri sosedi, okoli
polnodi pa Kvatrnica potrka in pove kmetici, da bi, ¢e bi se vrnila domov, obarila njeno
povesmo in $e njo povrh (Kelemina 1997: 95, §t. 60). Podobna predstava o krutih kaznih
Kvatrnice se kaze v naslednji pripovedi, ki smo jo s §tudenti zapisali leta 2000 v Gorjanah
na Kozjanskem:

Pa tud Kvatrc je blo velik k so po kvatrnih sobotah in nedelah... so pr en his Zenske
prele na kvatrno soboto, pa jih je gospodinja postregla, na dilah so imel tist meso pa take
stvari in je hotla narezat. Pa Zenske dol ni blo in so se cudl, kaj je to. Sosede jo vprasajo
kje pa si, pa prav: »Glodam, glodam«. Cudn se jim je zdel. Pa je bil Sestkrat isti odgovor na
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to. Pol so pa kr naenkrat padle same kosti dol. To je bila kazen, ker so delale na kvatrno
soboto. (inf. 35%; posnele Matena Bassin, Anja Kusar, Nina Rolc)

V spodnji Nem¢iji (od Chamavna do Ostfalna) je bila za nadzor predilnih sob od-
govorna Herke (Timm 2003: 194). Med bajna bitja, povezana z nadzorom predenja, sodi
tudi $vicarska (znana v kantonih Ziirich in Solothurn) Chlungere (Chlungeli, Chlungeri,
Chlungere, Chunkle), katere ime se pogosto povezuje z glagolom spinnen (nemsko: »pre-
sti«). Opisujejo jo kot osebo z grbo na prsih in hrbtu, jastrebovskim nosom in dolgimi
nohti, ki se v zadnjih noceh starega leta seli, kaznuje lene predice, se kot mora usede lju-
dem na prsi med spanjem in jih davi ali bi¢a. Podobna grozljiva prikazen za lene predice
je tudi Chaussevieille (Hoffmann-Kreyer 1940: 80). V Alpes Vaudoises krozijo pripovedi
o Tschausse-villha, ki velja za staro ¢arovnico, ki zlasti v zadnjih dneh leta na vse mogoce
nacine nagaja ljudem. V Pays d’Enhaut posebej opozarjajo predice, ki zvecer predejo na
kolovratih, da morajo koncati delo do bozicnega vecera, sicer bo Tsadthavidhe prihajala
med letom megat prejo tako, da je ne bi bilo ve¢ mogoce razpresti (Saintyves 1987: 89). V
Kantonu Ziirich poznajo na »Chrungeli -Nacht« (no¢ 23. ali 30. decembra) tudi $ego: va-
$ka mladez vdre maskirana v hise, si da postre¢i ter uganja norcije s predicami, se obme-
tava s sajastimi vreteni, predicam zmesa prejo — podobno kot pripovedujejo o Chrungeli
povedke (Hoffmann-Kreyer 1940: 80).

Na obeh straneh meje med Francijo in francosko Svico poznajo Tante Airie
(Hoffmann-Kreyer 1940: 80; van Gennep 1999: 2429-33; Timm 2003: 98). Raziskoval-
ci jo pogosto povezujejo z italijansko Befane (Epiphanie) in nemgko Frau Holle (nanjo
spominja njena votlina, delo pekarice, nagrajevanje dobrih, kaznovanje hudobnih) oz.
Berchte (kaznovanje nemarnih predic). Sama prede s preslico in vretenom, obiskuje pre-
dilne sobe, nagradi najboljse predice z zlatom in dobrim moZzem, na pustni torek zmesa
$e nespredeno prejo lenim, v besu lahko celo zazge hiso... (Van Gennep 1999/3: 2431;
Timm 2003: 98) Predicam daje zgled s tem, da sama nikoli ne zapusti svoje preslice,
kaznuje lene mlade predice tako, da jim zmes$a njihovo prejo. Na obmocju Montbéliard
pravijo, da morajo biti na boZi¢ kolovrati popolnoma prazni, sicer bi jih Tante Arie po-
g$kropila s svojim urinom in delo bi bilo uni¢eno (van Gennep 1999/3: 2741-2).

V Saulnetu so Tante Airie nadomestile Trotte-vieilles. To so vile (fées) v podobi
gospa, opremljenih z rogovi, s katerimi poredne otroke ugrabijo in jih odvrzejo v potok
pred vrata, pridne pa obdarujejo (van Gennep 1999/3: 2432-3).

V Fislis, Haut-Rhin, so do okoli leta 1840 pravili, da padejo Zenske, ki na bozic-
no no¢ predolgo predejo, pod oblast Heckelgauclere, ki po polnoci postavi pred njihovo
okno dvanajst $tren, ki jih morajo $e isto no¢ spresti (van Gennep 1999/3: 2741). V Svici
ima v¢asih vlogo kaznovanja lenih predic divja jaga (Hoffmann-Kreyer 1940: 79). Odin
(Wodan), ki so ga imeli od 14., 15. st. za vodjo divje jage, ceprav so predstave o teh umrlih
dusah gotovo starej$e (prim. Lecouteux 1997: 28-9), ima ob¢asno o¢itno prav tako funk-
cijo nadzora nad tabujem predenja: v Ivendorfu (20 km severovzhodno od Liibeck-Mitte
v Nem¢iji) so govorili, da naj bi Wodanov konj pohodil lan, ¢e ta za boZic $e ne bi bil spre-
den. V Holsteinu $e danes opozarjajo na prepoved predenja in pus¢anja lanu na preslici v
¢asu dvanajsterih dni, ker bi sicer Wode (Wodan) jahal prek (Timm 2003: 187).

? Posnetek hrani Dokumentacija Oddelka za etnologijo in kulturno antropologijo.
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Ce predica ne sprede npr. deset zvitkov do srede pred bozicem (Weichnachtsfron-
fasten), v Svici pravijo, da bo prejo odnesla Streggele (tudi Striggele/ Strigele/ Strunze)
(Motz 1984: 154). V zgodbah iz kantonov Zug in Luzern Strégele oz. Striaggele deklico,
ki noce pridno presti, odnese (v varianti iz Luzerna na tretjo nedeljo v adventu) — najdejo
le odtrgane kite las oz. v drugi varianti iz Luzerna ostanek trupla. V Ziirichu prihaja na
sredo pred boZicem Striggele ali Strunze k dekletom, ki niso dovolj napredla (Rumpf
1976: 225). V Luzerne ¢arovnica Striggele nagaja dekletom, ki niso opravile svojega dela
do kvatrnega tedna (Saintyves 1987: 89).

Bretonski kmetje pripovedujejo, da pride na vecer pred sv. Andrejem (30. novem-
bra) zelo stara vila preverit, ali §e predejo, in jih, ¢e vidi, da predejo, opozori, da je na-
slednji dan praznik sv. Andreja (Sébillot 1981: 148). Po $kotskem verovanju mogo¢na
velikanka Gyre-carlin, ki spominja na gospo Perchto - je ostudnega videza, lahko je bilo
tudi dolgonosa, ima nadnaravne sposobnosti, rani svoje zrtve v pete z Zelezno palico -
odnese vse, kar ni spredeno do konca leta, tako kot Perchta (Smith 2004: 176-7; prim.
tudi Briggs 1977: 213). V John o‘Groatsu je bila dejavna od svecnice do pustnega torka
(Fastern’s E’en): motila je in stradila vso druzino s svojim predenjem, kadar kolovrata
niso pospravili in ga zvecer prekrizali (Smith 2004: 177). V Fife so vraZeverne Zenske na
vsak nacin hotele spresti ves lan do zadnjega dne v letu, saj so bile prepric¢ane, da bi to,
Cesar ne bi spredle, $e pred jutrom odnesla Gyre-carlin oz. Gy-carlin (Jamieson’s Scottish
Dictionary, 2nd ed., 1840, p. 496, v: School of Scottish Studies Archives, University of
Edinburgh; Briggs 1976: 213).

V luziskosrbskih verovanjih se kot Spinnstubenfrau po enajsti uri zveéer v dvanaj-
sterodnevju pojavlja Murawa (tudi Morawa, prej Mora), pljuva na Se nespreden lan in se
kot mora usede na predico (Timm 2003: 103). Na dan sv. Save (5./18. december) ne smejo
presti tudi Unjati* v vaseh vzhodne Slovaske - verjamejo namre¢, da bo demoni¢no bi-
tje, imenovano Sava, okregalo ljudi, kadar bi prekrsili prepoved: tako kot Lucija bi tudi
Sava prinesla v hiSo vreteno v reSetu in zahtevala, da gospodarica vse sprede v eni noci
(Valencova 2009: 325).

Tabu predenja podpira podobno kot zgoraj omenjena bajna bitja tudi Lucija, ki jo
navadno povezujejo z bitji, kot so Pehtra, Kvatrnica, Torka ipd. (Kuret 1997: 82) in hodi
naokrog zlasti na Ceskem, Moravskem in Slovaskem ter v vzhodni Sloveniji (Kuret 1989/
I1.: 245; Pdcs 1999: 125). Sv. Lucija je za$¢itnica predic na severnem Hrvagkem, redkeje
v srednji Hrvaski in $e redkeje tudi v jadranskem pasu ter v nekaj krajih Bosne in Voj-
vodine. V nekaterih od teh lokacij je zabelezeno tudi verovanje, da na praznik sv. Lucije,
13. decembra, velja prepoved predenja. Ponekod na Hrvaskem in tudi v Sloveniji je glav-
ni razlog za prepoved predenja (pa tudi Sivanja in pletenja) na praznik sv. Lucije strah
pred izgubo vida (Gavazzi 1988: 119; Kuret 1989/11.: 251; Belaj 2006: 261). Na zahodnem
Slovagkem hodi Lucija na svoj praznik in tistim, ki predejo, z vretenom razbije glavo in
nasipa oglje, od ¢esar jih potem boli glava; drugod vrze v hiSo cel ko§ vreten in zahteva,
da vse spredejo v eni nodi, sicer bo predico raztrgala, kar je ohranilo tudi ukrajinsko in
zakarpatsko izro¢ilo (Valencova 2009: 325). Tudi ponekod na jugovzhodu Avstrije Lucija
oz. Lutzel ali Luzia izvaja podobne gastrotomic¢ne dejavnosti kot Pehtra: odpira glave
lenih Jjudi in jih polni s smetmi, razreze kolena ali pete ljudem in rane napolni s soljo
(Smith 2004: 176).

* Pripadniki katoliske Cerkve, ki uporabljajo vzhodno liturgijo.
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V evropskem izro¢ilu najdemo $e druga bajna bitja, ki prepovedujejo predenje na
posamezne dneve v tednu® (nekatera bitja, ki nadzorujejo predenje v teku letnega ciklu-
sa, v¢asih nadzorujejo tudi posamezne dneve v tednu, kot smo npr. videli pri Torki) ali
samo ponoci. Ta zadnja, npr. vile (fées), skrati (lutins), vracajoce se duse umrlih v Fran-
ciji (prim. Sébillot 1981: 142-3), mora in kikimora, Paraskeva Pjatnica v Rusiji (prim.
Krini¢naja 1995: 5-6) sicer ne grozijo nujno s kaznimi, a ljudje verjamejo, da pono¢i, ko
vsi v hisi zaspijo, predejo, zato je bila prepoved predenja zagotovljena Ze z verovanjem v
njihovo prisotnost ob kolovratu ali vretenu. Gotovo obstaja razlaga tudi za te prepovedi:
no¢ je ¢as demonov, nadnaravnih bitij, ¢as, ko bi morali ljudje spati (prim. Smith 2004:
173; Mencej 2007/8), Cetrtek je neko¢ prav tako veljal za dan pocitka (HDA 1927-41/1.:
572-3,11.: 333; Smith 2004: 170). Na tem mestu se bom osredotocila zgolj na bitja, katerih
glavna funkcija je nadzorovanje prepovedi predenja v nekaterih dneh ali obdobjih v ¢asu
letnega ciklusa, predvsem s pomocjo kazni, kadar ta prepoved ni upostevana.

Kazni

Razli¢ne razlage kaznovanja s strani teh bitij ob krsitvah tabujev predenja (prim.
zgoraj) je med seboj pravzaprav skorajda nemogoce locevati: razlage, ki poudarjajo, da to
bitje unidi prejo, ki ni spredena do dolocenega dne, pravzaprav implicira drugo pogosto
razlago, namrec da je treba do dolocenega dne koncati s predenjem, ker bo od tedaj dalje
predenje nekaj casa prepovedano, sicer bo to bitje predico kaznovalo - v obeh primerih
lahko torej trdimo, da tak$no bitje v bistvu nadzoruje prepoved predenja v dolo¢enem
¢asu. Od teh dveh razlogov ni povsem mogoce lo¢evati niti tretjega: kaznovanja lenih
predic, ki jih lahko razumemo tudi kot tiste, ki (zaradi lenobe) niso svojega dela koncale
pravocasno, to je do dneva, od katerega dalje je predenje prepovedano.

Kazni za prestopke, tako ali drugace povezane s predenjem, predvidevajo na eni
strani unicenje, zamazanje, zmesanje ipd. preje, uni¢enje predilskih pripomockov ali
postavljanje nemogocih nalog v zvezi s prejo — Pehtra, Berchta, Holle, Holda ipd. v¢a-
sih unidi ali odvzame preslico, unici prejo, preslice onesnazi ali da predicam za spresti
ogromno prediva v zelo kratkem ¢asu. Tsadthavidhe za kazen zme$a prejo, enako Tante
Arie, ki jo lahko tudi poskropi z urinom. Heckelgaucklere, Sava in Lucija od predic, ki
svojega dela niso koncale pravoc¢asno oz. predejo v prepovedanem ¢asu, zahtevajo, da te
v eni no¢i spredejo ogromno prediva. Wodan jase prek nespredene preje, Gyre-carlin jo
odnese, Murawa popljuva.

Na drugi strani lahko ta bitja povzrocijo tudi predicam (v¢asih tudi zgolj opazo-
valcem) razli¢ne poskodbe telesa ali celo njihovo smrt: razrezejo trebuh, izvlecejo ¢reva,
jih napolnijo s smetmi, odpadki ipd., oslepijo, obglodajo predice do kosti, jih ubijejo, po-
parijo, prevrejo, davijo itd. Kvatrnica v pripovedih na primer ogloda predice do kosti ali
jih obari, Torka skuha predice, jih ogloda do kosti oz. jim zlize meso s kosti, jih raztrga,
pomece po tleh, da se ne poberejo ve¢. Raztrga tudi ¢loveka, ki jo opazuje pri predenju.
Pehtra, Berchta, Holle, Holda ipd. predice, ki ne upostevajo prepovedi predenja, prede-
nja ne dokoncajo pravocasno ali so lene, popari, prevre, ubije ali jim razreZe oz. odpre
trebuh in ga napolni z odpadki in umazanijo. Chlungere kaznuje lene predice - kako, ne

5 Npr. Paraskeva Pjatnica, Sreda, Nedelja, v srednji Aziji Bibi Se-Sambe (Gospa Torek), Bibi Cor-Sambe (Go-
spa Sreda), pri Turkih Perambe-Kary (Zeni¢ina Cetrtek) (Krini¢naja 1995: 8).
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vemo, enako tudi za divjo jago ni podatka, kako natan¢no kaznuje predice. Striggele lene
predice oz. tiste, ki dela niso dokoncale, odnese ali jim nagaja, Murawa se predici lahko
usede na prsi, Lucija o¢itno vzame vid, grozi, da bo predico raztrgala, ji razbije glavo,
povzrodi glavobol, Sava in stara vila v Franciji pa jo okregata oz. opomnita.

Mnoge od teh kazni niso tako nelogi¢ne, kot se morda zdi na prvi pogled. Smith
poudarja, da so kazni analogne prestopkom: »Kuhaj povesmo in bo§ ziv skuhan. Predi,
pabodo spredena tudi tvoja ¢reva.« (Smith 2004: 174) Toda tako neposredne paralele med
dejanji in kaznimi vendarle niso vedno utemeljene. Pehtra namre¢ na podoben nacin kot
prepoved preje kaznuje ljudi tudi za druga nedovoljena dejanja: kadar ne spostujejo po-
sta, ne pojedo doloc¢ene hrane, kadar jo Zalijo, se ji posmehujejo, se do nje grdo vedejo ali
jo opazujejo, kaznuje pa tudi poredne ali lene otroke®. Porednim (lenim) otrokom in lju-
dem, ki ne spostujejo posta, ravno tako kot lenim predicam razpara trebuh, izvlece ¢reva
in jih napolni s slamo, kamenjem in smetmi. Ljudi, ki jo opazujejo med prihodom ali ki
se slabo vedejo do nje, kaznuje z oslepitvijo, enako kot kaznuje prepoved predenja Lucija.
Ta tako v primerih neupostevanja prepovedi preje kot nespostovanja posta kaznuje na
enak nacin: seka trebuhe z vretenom ... — kot poudarja tudi Smith, ti na¢ini kaznovanja
niso ekskluzivno povezani s Pehtro (2004: 176-7).

Kazni, ki jih ta bitja zadajajo zlasti predicam, predvsem nenavadne poskodbe te-
lesa, kot so obglodanje predic do kosti ali izvle¢enje ¢rev, bi brez dvoma terjale posebno
obravnavo Ze zaradi njihove mozne iniciacijske vloge, ki jim nekateri raziskovalci naj-
dejo paralele v $amanizmu, npr. v iniciacijskih sanjah avstralskih $amanov. Podobno
po menju nekaterih Pehtrino odnaganje otrok v divjino spominja na pubertetne obrede
iniciacije v »primitivnih« skupnostih (prim. Motz 1984: 160). Toda na tem mestu se bom
osredotocila predvsem na ¢asovni kontekst, znotraj katerega se ta bitja pojavljajo in na tak
ali drugacen nacin kaznujejo neupostevanje prepovedi predenja.

Obdobja pojavljanja bajnih bitij, ki nadzirajo predenje

Iz zapisov verovanj, kjer je ¢as naveden, lahko ugotovimo, da se vec¢ina teh bitij
pojavlja v sredozimskem ¢asu, tj. ¢asu od zimskih kvater — bozi¢a — novega leta — dva-
najsterodnevja — do sv. treh kraljev. Erika Timm poudarja, da se te osebe (Perchta, Holle,
Stampe itd.) ne pojavljajo redno v teku leta, ampak z mo¢nej$o koncentracijo na sre-
dozimskem dvanajsterodnevju oziroma na dolo¢enih dneh v teku teh dvanajsterih dni
(2003: 249). Pehtra, Holle, Bergda, Berchta ali Bertha se pojavljajo zlasti v dvanajsterih
noceh (25. dec. - 6. jan.): na bozi¢, na zadnji dan starega leta, okoli novega leta, tudi 5. ja-
nuarja (na svoj praznik) ali pred sv. Tremi kralji (6. jan.). Heckelgauclere prihaja na bozi¢,
Murawa v ¢asu dvanajsterodnevja, Tante Airie na bozi¢, Tschausse-villha oz. Chlungere
na bozi¢ in v zadnjih dneh starega leta, Striggele na sredo pred adventom ali tretjo nede-
ljo v adventu, v kvatrnem tednu, Gyre-carlin na zadnjo no¢ v starem letu ter Wodan na
bozi¢ ali v dvanajsterodnevju. Sredi zime se pojavljajo tudi Torka oziroma Kvatrnica, ki
hodi zlasti v adventnem kvatrnem tednu (Cetrtek, petek, torek, soboto, véasih tudi vsak

¢ Smith je pravzaprav mnenja, da je bila Perchtina naloga na zacetku nadzor postenja in praznovanja (2004:
178): »Initially Perchta was the enforcer of communal taboos, hunting down those who spun on holidays or
who failed to partake sufficiently in collective feasting (a propitious act designed to ensure future plenty).
However, with the growing involvement of peasant women in the market economy (particularly for tex-
tiles), Perchta’s role changed to the punisher of the lazy.« (2004: 167)
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torek, petek ali soboto zvecer), enako vc¢asih tudi Pehtra; Lucija hodi na svoj praznik
(13. decembra), Sava na praznik sv. Save (5./ 18. decembra). Slovenski raziskovalec Niko
Kuret indoevropska oz. evrazijska bitja, ki se sredi zime pod razli¢nimi imeni pojavljajo
v Evropi in Aziji’ in ki so po predstavah ljudi varuhinje postave in nravi (predvsem za-
$§¢itnice predenja in varuhinje prepovedi preje) ter obenem voditeljice dug (zlasti otrok)
imenuje z eno besedo - »Sredozimka« (Kuret 1997: 66-9). Le redko jih najdemo tudi ob
drugih dnevih v letu: Tante Airie se pojavlja poleg na bozi¢ tudi na pustni torek, stara
vila pred praznikom sv. Andreja, 30. novembra, Gyre-carlin se lahko pojavlja tudi v ob-
dobju od sve¢nice, 2. februarja, do pustnega torka.

Vidimo lahko torej, da ta bitja praviloma nadzirajo prepoved predenja v obdobju,
ko v Evropi nasploh pogosto naletimo na prepoved predenja, tudi kadar ta ni podprta s
prihodom in kaznimi s strani bajnih bitij. Prepoved predenja se sicer pojavlja na mnoge
dneve v letu (Mencej 2009), toda ¢e zanemarimo posamezne izrazito lokalne svetnike,
na katerih dneve je iz enega ali drugega razloga prepovedano predenje, je eno od obdobij,
ko je prepoved preje vsepovsod po Evropi najbolj razsirjena, gotovo boZi¢no obdobje, kot
je ugotavljal Ze van Gennep (1999/3: 2740). Ta prepoved lahko velja samo za bozi¢, za
obdobje od bozi¢a do novega leta, od bozi¢a (v Nemciji celo Ze od soncevega obrata, 21.
decembra) do sv. treh kraljev ali pa celo od bozi¢a do sve¢nice. Tako je na bozi¢ prepove-
dana preja v Svici, Franciji, Belgiji, na Skotskem; na zadnji Cetrtek pred bozi¢nim vece-
rom ponekod v Nem¢iji (Alzacija), od boZi¢a do novega leta na Skotskem in Danskem, na
novo leto v Svici, Franciji in na Sedmograskem v Romuniji, na Skotskem pa ponekod celo
od bozi¢a do sve¢nice. V dvanajsterih noc¢eh oz. dnevih od bozi¢a do praznika sv. treh
kraljev je preja prepovedana v Franciji in pri Slovanih nasploh, samo na sv. tri kralje oz.
dan za tem pa tudi v Franciji in Angliji. Prepoved dela v dvanajsterodnevju je odobrila ze
sinoda v Toursu in zadeva poleg predenja tudi voznjo, mlatenje, peko, pranje in gnojenje
(Rumpf 1976: 229). Cikel dvanajsterih nodi, ¢eprav se imenuje dvanajstere no¢i ali dnevi,
lahko pravzaprav traja, kot poudarja van Gennep, razli¢no dolgo: v¢asih se za¢ne Ze s sv.
Katarino (25.11.) in traja do sv. treh kraljev (6.1.); v¢asih traja od sv. Andreja (30.11) do
sv. treh kraljev ali pa od sv. Lucije (13.12.) do sv. treh kraljev, od bozi¢a do novega leta, od
bozi¢a do treh kraljev ali celo od bozi¢a do sve¢nice (van Gennep 1999/3: 2308-9). Tako
nas ne more ¢uditi, da smo naleteli na prepoved preje tudi na druge praznike znotraj tega
obdobja v $irsem smislu. Dokaj razsirjena je prepoved preje tudi na dan sv. Lucije, zlasti
pri katoliskih Slovanih (Slovenija, Hrvagka, Slovaska, Ceska) ter na Sedmograskem v Ro-
muniji, v Nemc¢iji, na adventni kvatrni teden pa na prepoved preje naletimo v Sloveniji in
Svici. Preja je ponekod pri Slovanih prepovedana na praznik sv. Katarine (na Hrvaskem,
v Sloveniji, Ukrajini, na Slovaskem - prim. Valencova 2009), ki je na pragu adventa. Tudi
na dan Sv. Andreja 30. novembra najdemo prepoved preje v Franciji, Nemciji in na Slo-
vagkem, na dan sv. Nikolaja, 6. decembra, pa v Sloveniji in na Slovagkem ter na dan sv.
Barbare, 4. decembra, na Hrvaskem in Slovagkem.

To obdobje je v Evropi brez dvoma razumljeno kot prelomnica v letu. Najbrz ni tre-
ba posebej dokazovati, da je dvanajsterodnevje v ozjem smislu, tj. obdobje od bozi¢a do
sv. treh kraljev, povsod razumljeno kot prelomen ¢as: gre za ¢as, ko je svet odprt (mundus
patet), ko pride do vdora onstranskega, kar se kaze v mnogih verovanjih oziroma poved-

7 Podobne like, kot sta Frau Holle in ruska Baba Jaga, najdemo tudi v srednji Aziji - Tadzikistanu, Afganistanu, v
porecju spodnjega toka Sir-Darje in Amu-Darje (Robert Blechsteiner, Perchtengestalten in Mittelasien, Archiv
fiir Volkerkunde 8, Wien 1953: 58; po: Kuret 1997: 68-9).
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kah o prihodu divje jage, ¢arovnic, raznih demonskih bitij, du§ umrlih, ki tedaj blodijo
po nasem svetu, to je ¢as magije in vedeZevanj, saj je tedaj mogo¢ vpogled v onstranstvo.
Nekdanje $ege ob zimskem kresu, poganskem prazniku rojstva nepremaganega Sonca
(Dies Natalis Solis Invicti) 25. decembra, je v veliki meri prekrilo praznovanje zahodno-
krs¢anskega praznika Kristusovega rojstva. Obredja, verovanja in $ege, ki so spremljali
nekdanji praznik, so se prenesli na razne praznike: tisti, ki se navezujejo na prihod umr-
lih, so se prenesli v glavnem na praznik vernih dus, obhodi nasemljencev na sv. Nikolaja
in sv. Lucijo, magijska dejanja na sv. Andreja, ki pade na konec cerkvenega leta, ko tudi
hodijo naokrog nasemljenci, sv. Tomaza in na silvestrovo. Pravzaprav se Ze v teku celo-
tnega adventa pojavljajo prikazni, ki jim botruje vera v prednike, ki se vra¢ajo na ta svet,
v celotnem obdobju je razsirjeno vedezevanje ... (Kuret 1989/11.: 129-31, 212-3, 261). Na
sv. Barbaro, 4. decembra, najdemo v Sloveniji in tudi na Hrvagkem v okolici Slavonskega
Broda obhodnike - polazarje®, naslednike predkr§¢anskih obhodov nasemljencev v vlogi
rajnih dus (Gavazzi 1988: 117; Kuret 1989/11.: 218). Kr$¢anska $ega zimskih Miklavzevih
obhodov s parkeljni oz. hudi¢i na dan sv. Nikolaja je od 12. stoletja dalje prekrila izro¢ilo
starih obhodov nasemljencev, znacilnih za Indoevropejce, ki so predstavljali rajnike in
druge demone, ki prinasajo blagoslov za novo leto, kasneje v kr§¢anstvu spremenjene
v hudice, parkeljne; sv. Miklavz se jim je pridruzil $ele po 12. stoletju (Kuret 1989/1I.:
210, 222-4, 226). Praznik sv. Lucije, 13. decembra, je bil po starem julijanskem koledar-
ju najkrajsi dan leta in s tem prav tako prelomnica v letu: na ta dan je bil svet odprt za
prihod onstranskih bitij, saj je bilo Lucijino dan zimskega kresa, po starem s tem tudi
konec starega in zaletek novega leta (Kuret 1989/11.: 244, 250; Feilhauer 2000: 249). Na
ta dan ponekod v Sloveniji poznajo obhod maskiranih »Lucij« (Kuret 1989/11.: 244-7).
Sv. Tomaz, na katerega dan se za¢ne prepoved preje v Nemciji, goduje pred resni¢no
najkraj$im dnevom in najdalj$o no¢jo v letu - na ta dan imajo npr. po verovanju v Rozu
¢arovnice najve¢jo moc¢, svet je odprt, na ta dan vedezujejo. Po spremembi koledarja 1.
1582 je prevzel sv. Tomaz nekaj Lucijinih nalog, nanj pa so se prenesle tudi nekatere na-
loge sv. Andreja, ki v ljudskem izro¢ilu velja za »prvega« zimskega svetnika (Kuret 1989/
I1.: 259-60). Ceprav gre le za zelo lokalno omejeno prepoved preje na Slovenskem na dan
sv. Bostjana, 20.1., vendarle tudi ta dan po nekaterih verovanjih oznanja konec zime, tako
kot prepoved velja na sv. Vincencija, 22. 1., ki pomeni sredino zime (Schauber, Schindler
1995: 33) oziroma, kot pi§e Kuret, »slutnjo prihajajoce pomladi, ko se, po izro¢ilu, Ze-
nijo pticki. Sv. Neza, 21. 1., je s predenjem povezana kot varuhinja ovac, na njen praznik
nosijo v cerkev Sope volne. Tako na praznik sv. Bostjana kot praznik na sv. Neze se tudi
selijo posli, zato ta dneva predstavljata tudi lo¢nico v najemu delovne sile (Kuret 1989/
I1.: 517-21).

Tudi kvatre® kot take pomenijo mo¢ne lo¢nice v krogotoku leta, zlasti adventni kva-
trni teden, ko je preja $e zlasti strogo prepovedana'®. Kvatrna slavja so prekrila nekdanja
poganska obredja, namenjena bozanstvom poljedelstva, med katerimi naj bi se v Rimu

3

Vitomir Belaj omenja tudi ,¢arojicare«, ki so hodili v predbozi¢nem ¢asu (kamor spada tudi dan sv. Barba-
re), ki jih pozna zlasti pravoslavno prebivalstvo (zahodna Bosna in na podro¢ju Vojne granice) (Belaj 2007:
191).

Sprva so bile kvatre postni dnevi v vseh §tirih letnih ¢asih — marca, junija, septembra in decembra (vzrok
za to so nestalni roki poljedelskih praznikov, ki so jih po vremenu in podnebnih pasovih dolocali sproti),
$e danes veljavne kvatrne ¢ase je dolo¢il Sele papez Gregor VII. (1020-85) (Kuret 1989/11.: 168-9).

1 Vsekakor pa Cerkev ni zapovedala prepovedi preje ob kvatrnih vecerih, ampak je ta prepoved veljala po
izro¢ilu, ki ni bilo kr§¢ansko, a se je vztrajno obdrzalo tudi po pokristjanjenju (Kuret 1989/11.: 168-9).

©
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spominjali tudi rajnih prednikov, kar prav tako potrjujejo nekatere Sege ob kr$¢anskih
kvatrah - v Sloveniji je bilo te tedne potrebno moliti za rajne, reveZem so dajali mleko, da
bi tudi oni molili za rajne, itd. V kvatrnih no¢eh imajo sploh oblast duhovi, coprnice itd.
Otroci, ki se rodijo v kvatrnem tednu, postanejo »vedomcix, ¢arovnice, tj. ljudje s spo-
sobnostjo metamorfoz in komunikacije z drugim svetom (Kuret 1989: 168-72; Kelemina
1997: 92; Sedo 2007: 258), na ta dan letijo vedomci in predejo le coprnice (Novak 1987
282), v tem casu bijejo svoje bitke benandanti itd. (Ginzburg 1992: 109).

Na drugi strani se je velik del teh nekdanjih obredij ob koncu starega in zacetku
novega leta prenesel na praznovanje pusta. Zato ni ni¢ nenavadnega, da je drugo obdo-
bje, v katerem je bila v Evropi najbolj $iroko razgirjena prepoved predenja, kot prav tako
ugotavlja Ze van Gennep (1999/3: 2740), pust. O natan¢nih mejah pustnega obdobja je si-
cer tezko govoriti, a najbolj »karnivaleskni« so bili prazniki decembra, januarja, februar-
jal! (Burke 1994: 192). Ker se pust pogosto enaci z maskiranjem, se po mnenju nekaterih
v Nemdiji in delu Nizozemske za¢ne celo Ze na martinovo (de Sike 1995: 26, po Lozica
1997: 24), po mnenju nekaterih se za¢ne na bozi¢ ali na dan sv. Nikolaja, ker se tedaj v
vedjem $tevilu za¢no pojavljati maskirane osebe, spet po mnenju drugih se za¢ne na sv.
tri kralje, 6. decembra, tj. na dan, ki ga na Vzhodu slavijo kot bozi¢. Drugod se kot dan
zaletka pustnega obdobja $teje 17. januar (sv. Anton Pu$cavnik), 2. februar (sve¢nica),
ko prepoved vrtenja kolovratov poznajo na Irskem, ali 3. februar (sv. Blaz, Vlaho/ Vlasi)
(Lozica 1997: 24-5), ko naletimo na prepoved preje ponekod pri Slovanih nasploh in
tudi pri Nemcih. Najbolj splo$no sprejeto pa je mnenje, da je zacetek pustnega obdobja
praznik sv. treh kraljev, ki je v srednjem veku veljal za zacetek novega leta. A kot leto v
zavesti ljudi ni bilo celovito, ampak sestavljeno iz dveh delov, poletne in zimske polovice,
lo¢imo tudi dve obdobji maskiranja: prvo (zimsko) obdobje je ¢as okoli zimskega solsti-
cija, drugo pa je pomladni ¢as. Prehod med obema je krizno, nevarno obdobje (Lozica
1997: 25-7). 1z bozi¢nega cikla so bile maske v glavnem izgnane, v adventu so se ohranili
le $e sledovi maskiranja (npr. na Miklavzevo in Lucijino), maskiranje v ¢asu dvanajste-
rodnevija se je ohranilo le v pravoslavnih in protestantskih delih Evrope, medtem ko so
se v pomladnem obdobju te $ege ohranile (Lozica 1997: 29). Konec pustnega rajanja oz.
pustov pogreb pomeni tudi konec zime (Kuret 1989/11.: 39), lo¢nico med letnima ¢aso-
ma. Za ta ¢as so znacilna vedezevanja in seveda najbolj prihodi mask, ki predstavljajo
umrle prednike.

Tudi nekatere druge letne praznike lahko razumemo kot prelomnico v letnih ¢a-
sih, kot zacetek pomladi. Eden od praznikov, ki ga v irski tradiciji razumejo kot prvi dan
pomladi ter prvi dan kmetovega dela na polju ter obenem eno od §tirih temeljnih lo¢nic
v keltskem koledarskem letu, je praznik sv. Brigite (Saint Brighid’s Day), pokristijanjen
Imbolc (1. februar) iz keltskega koledarja (Torma 2002), dan, ko je strogo prepovedano
vrtenje kolovratov oz. vreten (Danaher 1972: 13-4). Enako tudi v Bolgariji ne predejo na
dan sv. Trifuna, 1. februarja, ki pomeni prvi mozni zacetek pomladi. V drugih evropskih
tradicijah lo¢nico pomeni svecnica, 2. februarja, dan, ki navadno oznacuje zacetek po-
mladi oz. drugo polovico zime. Na oba praznika se navezujejo ista verovanja, ki kazejo,

1 Kot pi$e Burke: »Where Carnival was weak, and even in some places where it was lively, other festivals
performed its functions and shared its characteristics. As stories wandered from one hero to another, so el-
ementary »particles« of ritual wandered from one festival to another. Most obviously »carnivalesque« were
a number of feast-days which fell in December, January and February, in other words inside the Carnival
period in its widest sense.«
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da gre dejansko za lo¢nico vletu: tako npr. po irskih ljudskih verovanjih pride 1. februar-
jajez iz svoje luknje pogledat vreme; ¢e presodi, da bo vreme $e naprej slabo, se vrne vlu-
knjo, sicer ostane zunaj in s tem naznani konec zime in prihod pomladi (drugod v Evropi
gre najveckrat za medveda, volka, tudi divjega moza, v Sloveniji je to v¢asih tudi jazbec
itd.) (prim. Alford 1937: 78; Danaher 1972: 14; Gaignebet 1974: 18; Seignolle 1960: 295;
Kuret 1989/11.: 536). Kot pise Cathain O, je bilo v tradicijski kulturi zimsko spanje med-
veda stabilen in zanesljiv znak izmenjave letnih ¢asov in je postalo glavni znak prehoda
iz zime v poletje, in obratno. Tako se je medved enacil z izgubo in ponovno plodnostjo
narave, praznovanje pa je bilo povezano z idejo ponovne ozZivitve, ponovnega rojstva in
preroda (1995: 38). V Pirenejih sve¢nica ni delezna take pozornosti kot drugod v Evropi,
je pa zato toliko vedje pozornosti delezna sv. Agata, ki jo praznujejo tri dni kasneje (5.
februarja), katere praznik pa je bil po mnenju Violet Alford neko¢ 2. februar. Na ta dan
se ne sme ne presti ne prati (Alford 1937: 68-9). Ker med obhodi, ki jih pastirji izvajajo
na dan svete Agate, prihranijo del darov za mrtve (v Pays de Luchon) (Alford 1937: 97-8),
je mogoce sklepati, da je s praznikom sv. Agate v Pirenejih povezana tudi predstava o
prihodu mrtvih. Sv. Agata pade na pustne dni in velja tudi za za$¢itnico pridelka, zlasti
sadnega drevja'? (v Bigorre)(Alford 1937: 107). Prepoved preje na 3. februar, praznik sv.
Blaza, dan po svecnici, z utemeljitvijo, da bi bile sicer nevihte, se sicer gotovo povezuje z
imenom Blasius (Blaz), ki pride iz nemsko blasen (pihati)", a kot meni Alfordova, se je na
sv. Blaza pravzaprav preneslo praznovanje s sve¢nice (1937: 97), sve¢nica pa je v mnogih
krajih pomenila dan, ko je prislo tudi do menjave sluzin¢adi (Rumpf 1976: 229).

Ker vemo, da so se verovanja in $ege ob novem letu po nastopu kr§¢anstva prenesli
tudi na veliko noc (poleg tega, da so se prenesli na bozi¢ in novo leto, tri kralje in pust),
ne ¢udi, da tudi tedaj naletimo na tipi¢ne »novoletne« $ege, kot so preganjanje ¢arovnic
in zlih sil s tru$¢em, pokanjem ipd., ugasanje starega in priziganje novega ognja, magij-
ska dejanja za pregon $kodljivcev v naslednjem letu (Kuret 1989/1.: 181, 185, 188, 213) in
ponekod tudi na prepoved predenja (Svedska, Polesje v Belorusiji, morda Gréija, Belgija,
Slovaska).

Kot prelomnico v letu, ki le-to deli na zimsko in poletno polovico, lahko razume-
mo tudi praznik sv. Martina, 11. novembra, dan, ko je na Irskem prepovedano vrtenje
vseh koles, pa tudi vreten oz. kolovratov, predenje pa je prav tako prepovedano na Dan-
skem in pri juznih Slovanih. Po mnogih interpretacijah je ta dan pomembna lo¢nica v
letu, zlasti za indoevropske Zivinorejce, kar je $e razvidno iz keltskega koledarja. Kot pise
Miles, se prav martinovo najblizje mogoce pribliza dnevu starega praznovanja zacetka
zime v novembru, dnevu, ko je v osrednji Evropi pric¢el padati sneg in se je pasa na pro-
stem koncala (1976: 172, 202). Tak koledar se je ohranil na Irskem, kjer je leto v temelju
razdeljeno na dve polovici: od 1. novembra (Samhuinn), ko se za¢ne zima, do 1. maja
(Beltene), ko se za¢ne poletje (vmes sta Se dve pomembni lo¢nici - 1. februar (Imbolc) ter
1. avgust (Lugnasad)). Miles meni, da se je s tem dnem zdruzil tudi dan praznovanja no-
vega leta iz germanske delitve leta, ki se je po tem koledarju zacelo 11. novembra (Miles
1976: 172-3; Mencej 2001: 192-6, 204-6; 2005). Pogosto naletimo na prepoved preje tudi

12 Po nekaterih interpretacijah je nadomestila boginjo poljske rodovitnosti, Demeter (Cereres), ki so jo z gr-
$kim pridevnikom Agatha (agade = dobra) in kasnej$im latinskim Bona Dea (dobra boginja) ¢astili Grki po
vsej Siciliji in zlasti v glavnem mestu Cataniji (Kuret 1989/1L.: 542).

13 Zakaj je predenje povezano z vetrom, je vprasanje, ki zahteva posebno obravnavo, zato se na tem mestu v to
ne morem spuscati (prim. npr. Heide 2004).
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v ¢asu vol¢jih praznikov™, ki jih na Balkanu (Srbija, Makedonija, Bolgarija) najveckrat
praznujejo v ¢asu okoli praznika sv. Martina (Mrate), redkeje tudi okoli sv. Mihaela, a
tudi sv. Save, sv. Andreja in sv. Dimitrija. Kot sem pokazala na drugem mestu, vol¢ji
prazniki v ljudskem koledarju pomenijo strogo lo¢nico med letno in zimsko polovico
leta (Mencej 2001).

Podobno sliko jesenske prelomnice med poletjem in zimo najdemo tudi v Estoniji
in pri drugih agrarnih ljudstvih severne Evrope, ki zaznamujejo konec leta z Zetvijo (ki
navadno sovpade z mihelovim 29. septembra) in prehodom v zimski ciklus del, ki se za¢-
ne s praznikom sv. Andreja, 30. novembra. V njem imajo pomembno vlogo zlasti praznik
sv. Martina 10. novembra, ki je simboli¢ni iniciator v uspesno novo agrarno leto, ter sv.
Katarine 25. novembra, konec leta pa hkrati priblizno sovpada tudi s praznikom vseh
svetih (Hiiemie 1995: 16-20). Taksno delitev leta bi lahko prepoznali v Galiciji v prazni-
ku kostanja (Magosto), ki ga jedo mladi na zacetku zime, 1. novembra, ter med pustom.
Kot dokazuje Mandianes-Castro, obstaja simbolna zveza med kostanjem in mrtvimi, ki
kaze, da je praznik kostanja »obrnjen pust«: med pustom obisc¢ejo mrtvi Zive, v prazniku
Magosto pa zivi obi§¢ejo mrtve (2004: 101). Tudi Emily Lyle ugotavlja, da je zimsko po-
lovico leta mogoce razumeti v razli¢nih okvirih - njeno jedro je sicer zimski solsticij, a
okviri lahko segajo od 1. novembra do 1. maja (2008: 17-8).

Zakljucek

Vsi prazniki, pri katerih naletimo na prepoved predenja, nosijo torej obelezje pre-
loma, lo¢nice v teku leta, meje med starim in novim letom, med zimo in pomladjo, med
starimi in novimi posli na kmetiji, meje, ki vedno implicirajo tudi vdor onstranskega —
prihod du$ umrlih, ki jih predstavljajo nagemljenci, ¢arovnic, demonskih oziroma nad-
naravnih bitij itd. A za nekatera od teh obdobij, natan¢neje za obdobje sredi zime, tj. za
¢as okoli zimskega solsticija, niso znacilna samo verovanja o prepovedi predenja (kot v
drugih obdobjih leta), ampak prepoved predenja podpirajo verovanja oziroma povedke
o prihodu nadnaravnih bitij, kot so Pehtra, Holda, Holle, Tante Airie, Torka, Heckel-
gaucklere, Straegele, Gy(re)-carlin itd., ki v primeru, da naletijo na predice, le-te strogo
kaznujejo, unicijo ali zamazejo njihovo predivo, predilske izdelke, orodje ipd. V¢asih
ne gre zgolj za verovanja in povedke o bajnih bitjih, ampak je to izro¢ilo podkrepljeno
in ozivljeno v ritualih - maskirane osebe, ki predstavljajo ta bitja (npr. Lucije, Pehtre
...), vdirajo v hise, strasijo ali obdarujejo otroke itd. Prepoved predenja torej nastopa ob
razli¢nih lo¢nicah v teku leta (¢eprav najpogosteje prav v tem sredozimskem obdobju),
a povedke o bajnih bitjih, ki to prepoved podpirajo s kaznimi, se praviloma (z nekaj iz-
jemami) pojavljajo samo v prelomnem obdobju ob koncu starega in zac¢etku novega leta
(poleg tega, da bdijo nad prepovedmi predenja na svoje praznike). Ugotovimo lahko to-
rej, da je bila temeljna lo¢nica vletu (konec starega, zacetek novega leta) za zZenske ¢lanice
skupnosti, tj. predice, prav obdobje okoli zimskega solsticija, prelom starega v novo leto.

4 A prepoved preje, ¢eprav tudi tu nastopa ob prelomnici med poletjem in zimo, je vendarle najveckrat le del
$irse prepovedi kakr$negakoli dela z volno, ki seveda simbolno zamenjuje ovco, in sploh dela z Zivino, da je
volk ne bi »videlx, saj Zelijo ljudje na tak nacin prepreciti, da bi volkovi klali Zivino preko zime.
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Supernatural Punishment for Breaking the Prohibition against Spinning
Mirjam Mencej

Many legends tell of the visits of mythical beings in certain periods of the annual
cycle, and about their punishment of lazy spinsters and those who violate spinning ta-
boos or fail to finish their spinning on time. Punishments for transgressions, connected
in one way or another with spinning, envisage on one hand the destruction, soiling,
tangling etc. of the flax, the destruction of spinning tools or the setting of impossible
tasks connected with flax, and on the other hand, these beings inflict various injuri-
es on spinsters (and more seldom mere observers) and even cause their death: they slit
people’s bellies, pull out their intestines, fill them with waste, refuse etc., blind them,
gnaw them to their bones, kill them, steam them, boil them, strangle them etc. In this
paper, I focus on the chronological context within which these beings appear and in one
way or another punish the failure to observe prohibitions against spinning. All holidays
in which we encounter a taboo on spinning in European rituals of the annual cycle have
the characteristic of a turning point in the year, a dividing line between the old and the
new year, winter and spring, between one part of the year and another, a rupture which
always also implies the intrusion of the Otherworld.



The Boar in the symbolic and religious system
of Baltic Slavs in the Early Middle Ages

Kamil Kajkowski

The starting point for the title problem is the passus in Thietmar’s of Merseburg Chron-
icle related to Abodrit’s sedes idolatriae in Retra/Radogosc. This is one of the really few re-
corded myths associated with the symbolic perception of reality by the Baltic Slavs or the
western Slavs in general. This myth, i.a. certifies a supernatural perception of the wild boar as
an animal associated with the chthonic world (underworld). However, it seems that his role
could be seen in a larger perspective. On the basis of written, archaeological and linguistic
sources there was made an attempt to clarify the role of the wild boar in the pre-Christian
belief system of the North-Western Slavs. The main questions that the author set himself in
the analysis of available resources are: 1. what was the role of wild boar in the mediation with
the supernatural world, 2. can we treat him as an animal with sacred connotations, 3. with
which of the Slavic gods can he be related, 4. whether and to what extent the wild boar can
be perceived as an animal with protective powers, or last but not least 5. did he play any role
in the funeral rites and visions of world beyond?

Keywords: Slavonic mythology, pagan beliefs, animal symbolism, wild boar.

The importance of animals in the symbolic and religious system of Western Slavs
of the early Middle Ages is a subject seldom discussed in the literature. In many cul-
tures, these creatures played an important role not only in symbolic thinking, but also
in ritual and magic activities. According to specialists in religious matters, the study of
the animal’s importance is one of the keys to every civilization (Margul 1996, p. 8). Reli-
gious feeling directed toward the animal is no different from the worship directed toward
the mythical, legendary, historical, or even living human characters. If only the faithful
addresses the animal with pious awe and boundless love, that is, with the same spiritual
attitude, which comes into play with the followers of one God, or anthropomorphic dei-
ties, we are dealing with qualitatively identical religious experiences (Margul 1996, p.
13). For each region of the world these were different species determined by the eco-
logy of the specific area of the globe. Mostly, the animals were wild, free-living, which
stimulated ambivalent feelings - fear, admiration and curiosity (cf. Margul 1987, pp. 218,
Zadrozynska 2000, p. 25). Following the line of thinking of Rudolf Otto (1993), these
characteristics need to awaken a sense of holiness, evading human cognition. In the area
of the early medieval European barbaricum for such animals were regarded primarily
the wolf, bear and boar (cf. Griffiths 2006, p. 154). The attention of these considerations
is focused on the latter.
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The Boar in the symbolic and religious system of Baltic Slavs in the Early Middle Ages

Boar played an important role in the beliefs of many peoples of Indo-European
origin (Kempinski 2001, pp. 120-121; Lindow 2001, p. 153; Bartnik 2008, pp. 96 and ff.).
The purpose of this paper is an attempt to find answers, and a similar role which can be
attributed to this animal in the beliefs of the Baltic Slavs.

Proof of this seems to appear in the passage recorded in the chronicle by Merse-
burg Bishop Thietmar (975-1018). The author mentions that whenever they are threat-
ened [Abodrits - note K.K.] by severe pain of a long civil war, from the aforementioned
lake a mighty boar, foaming, glistening in the canines comes out and in front of everyone
is fond of wallowing in a puddle of terrible shock (Thietmar ... VI, 24). The Chronicler
observes, however, that this information should be combined with old times, sometimes
derived from antiquity, which was forged with the various false stories. So we can assume
that Thietmar wrote a story referring to the most distant past of the Abodrits’ commu-
nity, most likely part of the myth. The lake surrounding the divine shrine, Radogo$c’s
sedes ydolatriae', was a reservoir of the transcendent powers. The place within which
advice was sought and the will of the gods was manifested. The boar should be seen
as a mediator proclaiming it. In the words of Jacek Banaszkiewicz (2001, pp. 408-409)
the mighty wallowing beast causes shaking of the earth, makes the observers aware of the
blind, destructive force, which soon will take possession of the country. The effect of hor-
ror is compounded by other, so to speak light, phenomena associated with the show. If the
shaking of the earth is reminiscent of a lightning strike, it also well explains, within this
interpretational convention, the further characteristics of the boar, because these resemble
lightning. The white fang of the beast throws flashes, the froth on the animal’s face is shin-
ing. The great boar seems to embody the storm, proponent of the will of the gods®.

Interestingly, some researchers are trying to derive the name of Radogos¢ from
this animal. It is supposed to refer to the others characterized by a root derived from the
pre-Indoeuropean *rod-, *rad-, that is »to peel«, »to bury«® (Stupecki 1994a, p. 53). One
should also pay attention to another detail that appears in the description of the temple
by the Merseburg priest. According to Thietmar’s words, the sacred building was to be
decorated from the outside with carvings of gods and goddesses (Thietmar VI, 23-25).
Leszek Stupecki sees here rather minor gods, heroes or ancestors (1994b, p. 62). However,
it seems that these carvings can be interpreted as a visualization of mythical events.
Decorative paintings were also supposedly covering the walls of the Triglav temple in
Szczecin. According to the description of one of the hagiographers of St. Otto of Bam-
berg, Herbord (I, 32), these were the images of people, birds and wild animals. Here,
one can also trace these to the implementation of an ideological sanctuary program in
the form of mythological themes (cf. Stupecki 1994b, p. 79; Rosik 2010, p. 267). To the

! Till now it could not be determined where the main cult complex in Radogos¢ could be located. Attempts
at location cf. Engel 1969; Schmidt 1999; Stupecki 1994b, pp. 55 - 59.

In this context it is significant that in the perspective of symbolic thinking of pre-Indo-European people,
the name of the boar was to be coincident with the name of Svarog (Kempinski 2001, p. 473), the deity,
whose powers it is difficult to bring to one transcendent realm. According to researchers, it had both the
chthonic and heavenly (blacksmith) competences.

This includes, apart from Radogos¢: Gross Raden, Radzikowo, Radunica etc. In turn, Karol Modzelewski
derives the name of Radogo$¢ from the method of fortune telling, described by Thietmar, which consisted
of digging the lots by priests. In here, it was about the resolution of doubtful cases or »advice« (»radzi¢« in
polish) (Modzelewski, 2004, pp. 386-387). Other ways to derive the names with the suffix *rad see: Slivka,
2004, p. 152; Stupecki 1994b, pp. 59-60.
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list of temples decorated with symbolic motifs (fictional?) one should add Svantevith’s
sanctuary in Arkona. We owe the description of kacina (pagan temple) to the Danish
chronicler Saxo Grammaticus, who refers to reliefs adorning the divine shrine, but does
not specify what they depicted (Saxo ... XIV, 39). One might think that this was a similar
ideological program that occurred in other temples, whose descriptions have reached
our times*. Perhaps we can suspect here some way of creation of worship places in the
form of buildings, common to Baltic Slavs? Whether on the temples’ walls, among the
images of animals, the boar appeared is difficult to guess. However, taking into account
the words of Thietmar on the boar coming out of the lake in the hinterland of the temple
in Radogos¢, this hypothesis can be taken into account.

From the Merseburg bishop’s records, one can see that the boar was emerging from
the lake, suggesting a relationship of this animal with the chthonic realm. The aquatic
environment was in fact probably related to the domain of power of underground crea-
tures (Kajkowski 2006). A deity associated with the chthonic world in Slavonic beliefs is
Veles (Gieysztor 2006, pp. 137 et seq.) The cult of this deity seems to be common to all
Slavonic nations in the middle ages. Toponomastic research shows that the worship of
the deity can be discerned not only in the Slavic East, but also to the south (Wasilewski
1958, p. 149) and west - including the Pomerania region (most recently: Kowalski 2010).
For our discussion, essential is the relationship of Veles with the boar, namely that ani-
mal’s hair - the bristles. Veles was supposed to be staying overseas or in the swamps (see
Uspienski 1985 for more), which directs attention to the boar conveying god’s will by
coming out of the Radogos¢ lake. A fresco, located in the north tower of the cathedral of
St. Sophia in Kiev (11" century) is worth mentioning here. The painting shows a figure
with a shield and an axe attacking a man armed with a stick or a spear. The latter creature
has the head completed with a pig/boar face. This scene is most often interpreted as a
duel of clowns, though the discussed headgear can also be interpreted as a form of hel-
met. According to Marek Cetwinski and Marek Derwich (1987, p. 116), one can discern
here another meaning. Namely, the rite or its residues in ludic/desacralized form, where
a man with the head of boar/pig could act as a chthonic being fighting with an opponent
- a thunder-wielding creature (which is to be symbolised by an axe, an attribute assigned
in many cultures to these kind of beings). This would, therefore, be a visualization of the
archaic myth of cosmology, in which the messenger of the underworld god was the boar,
or in such a way as the ruler of the underworld has been depicted himself.

* Unfortunately, so far the sacred relics of the building where they exist as residues described by chroniclers
decorating the walls have not been found. Exceptions here are laths, recorded, among others, in Gross
Raden or Wroclaw; and the findings of Peter Herfert in his research: »Arkona - das letzte grosse Ur- und
Altenkirchen Heiligtum der Nordwestslawen. Frithgeschichte Riigens« (SA). However, they lack any forms
of narrative representation in the form of reliefs or paintings. In general, from early medieval times there
were almost entirely no works of art. This denies us the possibility to analyse the existing undoubted rela-
tionships between art, mythology and religion (Dulinicz 2008, p. 309). This is due to two reasons: first, the
materials used to create such objects were organic, which could not keep up to modern times in their en-
tirety. Second, these monuments were destroyed during an evangelistic expansion in the area which clearly
is confirmed by the records of chronicles. Remembering the relics of the pagan temple in Wroclaw, in the
context of the title issue, one should mention that within the building there were found numerous bones of
piglets. It is very significant that in all probability it was built under the influence, or even the inspiration of
the Veleti, during the disorder called pagan reaction in the Piast’s state (30s of the 11 century) (Mozdzioch
2011, p. 140).
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Some researchers considered the synonym of Veles’s in a North - West Slavonic
Triglav (cf. Gieysztor 1982, p. 125). It results from one of the domains which was sub-
jected to its sovereignty - the aquatic domain. The connections of this deity with the un-
derworld (eg. Briickner 1985, pp. 342 ff; Gieysztor 2006, pp. 137-155, 232; Rosik 2010, pp.
260-261) have to been confirmed by a black horse used for fortune telling in the temple
of Szczecin as well as his night journeys (Cetwinski, Derwich 1987, p. 16). Another argu-
ment that uses the dependency: chthonic deity - the boar, is the Szczecin name itself, to
be derived from that animal hair (»szczecina« - »bristles«) (Hering, 1844, pp. 5-6). This
was to be confirmed by the description of this city as a Brustaborg, in the Scandinavian
sagas, which means »castle of bristles« (Cetwinski, Derwich 1987, p. 91).

The domain of the underground and the boar connects with the Polabian deity,
whose name was mentioned in Knytlingasaga as Tjarnaglofi. There were several attempts
to explain this theonym. Some researchers saw here a variant of Triglav (Briickner
1985, pp. 128-129). However, the literature is dominated by the theory explaining it as
Czarnogtowy (Blackhead) (eg. Moepert 1915/1916, pp. 196-197; Lowmianski 1986, p. 199;
Gieysztor 2006, p. 153)°. According to M. Cetwinski and M. Derwich a silver moustache
on Korzenica (Garz) idol of this deity (cf. Briickner 1985, p. 193) was even remoulded by
anthropomorphizing the form of tusks (canines) of the boar (1987, s, 87)°.

Staying in the area of written sources, it is worth mentioning a fragment in the
so-called Gall Anonymous chronicle. Although it does not relate directly to the lands
within the remit of interest to the present consideration, their proximity and the con-
tent of which is helpful in understanding the meaning of the wild boar in the Baltic or
Western Slavs symbolic culture in general, does provoke the need for its recall. An event
concerns the Duke Boleslaw III Wrymouth, who along his way encounters a giant boar.
Let us see what the chronicler says about that: Once the Mars child [i.e., Boleslaw], sitting
at breakfast in the forest, saw the huge boar, passing and hiding in the thick of the forest;
immediately jumped up from the table, seized a spear and rushed after him, attacking him
boldly alone, even without a dog. And when he approached the forest beast, and he wanted
to inflict a blow on her neck, one of his knights came running from the opposite side’, who
stopped his arm raised to strike, and wanted him to hurl down the javelin. Then, Bolestaw,
roused with anger and courage, fought victoriously and miraculously a double duel: with
the man and the beast (Gall ... 11, 11). The quoted thread, apart from elements of historical
matter, presents a way of thinking that is likely to be raised through the lenses of pagan
mythological themes operating then (cf. Lapis 1986, p. 17). It seems that this passage of
the chronicle deals with a description of some kind of initiation of the young prince®. It
is completed with his fight with another animal with a strong symbolic meaning - a bear,
that Gall described in the next chapter of his work (Gall ... II, 12). Most likely, these events,
along with the associated scenery’, can be connected with membership of the prince in
the union of young men (Mdnnerbiinde) (for more information: Banaszkiewicz 1999).

«

Leszek Moszynski, in turn, derived the name from the culture of the Christians (1990).

It is worth noting that in ancient mythology the boar was devoted to the natural satellite of the earth be-
cause of the teeth in the shape of the new moon (Graves, 1982, pp. 230-232).

In the literature it is assumed that it could have been the assassin who was sent by Sieciech.

For more on the battle with the boar and its symbolism in the dimension of predestination of the prince to
take over the power see: Banaszkiewicz 1999, p. 17 et seq; cf. P. Kowalski 2000, p. 177.

® An event takes place in the world of nature, beyond oecumene, which was associated with the spiritual
world, orbis exterior, that is with sacrum (cf. Campbell 2007, p. 121).
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Boar or bear are animals that are an attribute of courage and militancy (Pastouerau 2006,
p. 75); they are also the animals associated with the transcendent world. Their killing is
not only an act of bravery but also a sign from god/gods proving the value of the young
man. In the pre-Christian value system of various nations, to kill one of these animals
was an essential condition for admission to the union of men (Kiersnowski 1990, p. 62).

On the basis of those topics, the boar appears as a messenger of the transcendent
realm. In the case concerning the account of Thietmar regarding Radogos¢, it is a media-
tion animal, imparting the will of one, probably the main, Abodrit deity. In the second
thread (Gall) the supernatural powers carry the maturity and abilities to take over the
power by the Piast prince.

More light on the main theme is shed by the archaeological sources. Unfortunately,
we do not know whether any part of the wild boar (tusks, jaws, skulls) were elements
adorning the shrines of the Baltic Slavs. Archaeology attests only one such case, but for
the area of the eastern Slav lands. In Ukraine, near Kiev, the trunk of an oak was discov-
ered, in which the boar jaws were implanted; the second trunk, contained tusks of this
animal. According to investigators, the two findings come from one sanctuary. Impor-
tantly, both trees have not been cut down, but slid across to the edge due to the process of
washing over the bank (Welyczko, Ryczka 1995, p. 93). Perhaps, such marking of trees,
which were a part of the sacred grove or single specimens identified as exceptional, was
common to all Slavic areas. It is possible that it could also be a local variant. At this stage
of research, and with so very few sources, that cannot be determined.

Equally little can be said in an analysis of sacral deposits in the sanctuaries'. Of-
ten, in the description of that kind of places, the authors confine themselves to stating
that animal sacrifices were made there. There is a lack of quality determination of bone
remains registered during the excavations. Bones of a boar were found nearby a struc-
ture interpreted as a pagan temple in Wolin". They were located about 50 metres from
the remains of the building (pit number 4). Osteological remains had no signs of cuts or
worn teeth, prompting the author of the study to consider them as sacrificial gift residues
(Filipowiak 1993, p. 37). Analogous materials were obtained in the course of archaeologi-
cal research in Arkona (Miller 1980). It is difficult to determine if the cult practices can
be interpreted in terms of findings from the stronghold on the island in Behren - Liibchin
in Mecklenburg. It is very puzzling that in the same place a wooden sculpture defined
by researchers as a pagan idol was discovered (cf. Bleile 2008, p 171). Perception of the
islands through the prism of a particular symbolic valorisation (cf. Kajkowski, in print
a) and finding of the sculpture might suggest the existence on the island of some kind
of cult centre and/or performance of rituals. It cannot be definitely determined whether
the boar, along with other animals, whose remains were discovered in this place, could
play a role in religious ceremonies (eg. feasts'?). Boar’s tusk in the context of a set of burnt
animal bones, some fragments of horns, fish bones and scales were discovered within the

1 T will not discuss here the remains of wild boar found within the settlement structures. In this case, it is
difficult to refer to the symbolism of this animal as such. Most of the recorded residues were found among
the other debris, interpreted as post consume ones, which further hinders interpretation (cf. remarks of
Paulsson - Holmberg 1997, p. 164).

"It should be added that lately there was an alternative possibility of interpretation of this building
(Stanistawski 2011, s. 238-239).

12 The subject of cult feasts, with emphasis on the role which alcoholic beverages played, I discuss elsewhere
(Kajkowski, in print b).
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burnt house remains interpreted as a pagan temple or rally hall at Géra Chetmska near
Koszalin (Janocha 1974, p. 99). Also interesting is the situation recorded in Katdus, in
Vistula (East) Pomerania, because here the alleged place of sacrifice (10" century) was
discovered. It took the form of a stone structure (kind of altar?), the fill of which was per-
meated with a layer of burnt material and charcoals. Between the stones, small amount
of cereal grains, fragments of pottery, not burnt elderberry seeds, and fragments of skull
belonging to an adult male and animal bones were found (Chudziak 2003, p. 58). The
ratio of boar’s osteological remains, compared to other bones, was identified as »fairly
sizable« (Makowiecki 2010, pp. 151, 195, 203).

It should be emphasized here that in the osteological remains, which were found
in various places in sets containing numerous bones of other animals, boar bones were
often less quantifiable than remains of sheep/goat, cattle or horse. We can assume that
boars were a part of the religious ceremonies or/and cult feasts'? but this was not the
dominant food, which does not allow one to draw conclusions for a particular role the
boar could play in here in relation to other animals valorised in symbolic terms. There is
also no basis for concluding that this animal was sacrificed in entirety".

There is a small number of sources about the sacrifices buried in the foundation of
buildings, holding during or shortly after the construction of houses or major architec-
tural developments (strongholds). Again, thanks to Thietmar, we know that the temple
in Radogo$¢ was built on the horns of wild animals. It is so significant that some scholars
interpret this foundation in terms of the above mentioned sacrifices. Unfortunately we
can’t say whether there were also bones of a boar. Nevertheless the remains of those were
found in the early medieval layers of Gdansk. One, registered under the floor of the
house (No. 27) was a large number of bones of animals, both wild (including boar) and
domestic as well as fish scales, nut shells, lumps of amber and an unfinished cube of this
material. (Lepéwna 1981, p. 182). Another was found at the corner of a farm building
where the skull of probably a boar was lying (Lepéwna 1981, p. 185). The lower part of
a boar mandible was found during the excavations at the doorstep of a wicker house in
Szczecin - Podzamcze (Filipowiak 1993, pp. 35-36).

Unmistakable evidence of thinking in terms of symbolic and magic terms of the
early medieval Baltic Slavs are findings of the amulets. The function of these objects was
to protect the owner against the influence of the hostile forces of chaos (Russell 1995, pp.
41-42) or, in the case of those made of bones/parts of animals — by way of the pars pro
toto principle - to give the human wearing it the characteristics (vitality and strength)
of a particular species. Even in the later Middle Ages it was believed that amulets were
derived from the forces of heaven and were more effective than conventional medicine
methods (Jagus$ 2003, p. 20). In the words of Richard Kieckhefer, amulets and their heal-
ing powers better served psychological than physical objectives: ensuring the health of the
spirit rather than the body (Kieckhefer 2001, p. 47). These items could be made in the
course of ritual activities or have a sacred character because of the substance from which
they were made (Mauss 2001, p. 99). The latter were the products of animal origin, among

13 Tt is worth mentioning that the sacrifice of a pig was done by Prussians as late as in the 16" century (Sikor-
ski 2010, p. 284).

' Such testimony we have for the Prussians (Sikorski 2010, p. 302).

1> Because of the new dating of the oldest strata of early medieval Gdansk, the chronology proposed for the
reported findings is outdated.
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which the objects made from the bones of wild boar can be found. Amulets of teeth/tusks
of these animals were found by archaeologists across the western Slav lands - both in the
settlements (where they probably have been lost by the owners) and in the cemeteries. In
the Pomerania region, the well-known are the ones, among others, from Barwino (10
- 11" century) (Szoldrska 1953, p. 11), Cedynia (Malinowska - Lazarczyk 1982, vol. 1, p.
55, table XXVIII:1 and table XXVIIL:4; vol. 2, p. 166-167; 189-190) or Cewlino (Losinski
1958, p. 266). In this discussed context it is worth mentioning the extraordinary dis-
covery that was recorded in the external face of the shaft of the stronghold in Gniezno
(10™ century). It was a boar’s head carved in wood (Hensel 1956, p 354). This detail, in
the opinion of most researchers, should be treated as a symbolic act of binding with the
apotropaic sphere (cf. Wawrzeniuk 2007, p. 265).

The actions embedded in the religious and magic sphere can be also connected
with some of the musical instruments (more on this subject: Kajkowski 2010, p. 258 et
seq.) Some researchers consider the so-called »hetkas« - oblong objects, often made from
the pig’s/boar’s metatarsal bone, with a drilled hole in the middle. These are relatively
common items found during archaeological excavations at sites dating from the earli-
est phases of the early Middle Ages. There are known from Gdansk, Wolin, Szczecin,
Kamien Pomorski, and Kolobrzeg (Kajkowski 2010, pp. 267-268). The vast majority of
scholars see them as objects of utility and interpret them as a form of fasteners to fasten
clothing. Others allow the possibility of using them as so-called rotating bones, ie. aero-
phones used in magical rituals'®. The present author has not heard of any other instru-
ments made of pig’s/boar’s bone in the Baltic Slav lands. It is worth mentioning here the
interesting discovery noted at the early medieval cemetery in Dziekanowice (site 22) in
Great Poland. In one of the graves (45/92) an adult male was found. He was buried along
with (presumably) the whistle and props made from pig jaw interpreted as »tarto« - the
object to extract a characteristic sound. It should be added that the inventory registered
at the deceased caused the burial to be considered as the resting place of a person en-
gaged in music or related to the traditional rituals still cultivated by local people during
the 11" — 12" century (Wrzesinski 1998, p. 67)".

Another problem, to which some space should be devoted in the context of the
issues raised here, is the occurrence of boar bones in graves or near them. In the study
area, the osteological remains are relatively rare. It is characteristic both of Pomerania
(Kuczkowski, Kajkowski, 2012) and for the Elbe Slavs (Pollex 2010, p. 195). Bones of boar
occurred in just a few cemeteries (Zoll Adamikowa 1975, p. 264-265, 267, 270; Pollex
2010, p. 195). All this means that, similarly to the sanctuaries, the analysis of finds of this
kind within the funerary sites gives no foundations to claim about a special role of the
boar during the funeral rites (cf. Makowiecki 2010, p. 204).

In the present topic, the toponymy should also be taken into account. It turns out
that with the extremely small number of names, which may correspond to the genesis of
the early Middle Ages (cf. Stupecki 2011, p. 313), some refer to a boar/pig, and, as it seems,
the symbolism or ideological significance of this animal for the then communities. The

'® Here should be mentioned the theory, which holds that some »hetkas« could be toys (Kowalska 2011, p.
74).

7 Similarly, the No. 4 burial of Fyrkat in Denmark is interpreted as vdlva’s burial. A woman buried here,
among other items linked to the sphere of magic, had a lower swine jaw with her posthumous equipment
(Price 2002, p. 155).
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name of Szczecin and its possible connection with the pre-Christian cult has already
been mentioned earlier. Some researchers claim that the name Parseta’® (one of the major
rivers of Pomerania running into the Baltic Sea) was derived from the expression prosie
(piglet). The first records of its name appear in the 12% century sources®. According to
Andrzej Chludzinski (2008), from the same root as the river’s name, such names of places
like Parskowo and Parszczyca near Puck (eastern part of Pomerania) and Parsowo near
Koszalin (western Pomerania region). Also the name Parsecko (village near Szczecinek)
is secondary and derived from the name of the river Parseta®.

A similar etymology is shown for the strait Swina (pig) (between the Wolin and the
island of Uznam and Karsibor). The name was noted at the end of the 12t century (1182)
(Babik 2001, pp. 585-586)*".

It is difficult to answer the question, of what were the reasons for giving to flows
and water basins names derived from the specimen that is the field of our interests (and
only to them - other names were due to the location near them!). Some light is shed by the
legends recorded by folklorists. We know that the Woswin (Wo-§win - §win/§winia - pig
in polish) lake was supposed to be dug by a boar or a sow with young wild boars (Knoop,
1885, p. 89, cf Lysiak 2010, p. 26 ff., 61). A similar story circulated for Parseta and the
quite distant river Wieprza® (Eastern Poland, right tributary of the Vistula; wieprz - hog
in polish) (Kieres - Kramek 2008, pp. 17-19).

It seems that we can try to look for dependency: water - the chthonic world - the
animal as a messenger/mediator. Boar emerged from the lake forming a part of the poly-
nomial cult centre in Radogos¢ predicting the next events. According to late legends, the

'8 According to another theory, the name is to be of Indo-European origin - from the word *pers-, pryskac
(splatter) (Cf. Chludzinski 2008, p. 283).

19 Parsandi - 1159 (Chludzinski 2008, p. 283).

20 It is worth noting that on the island of the no longer existing lake in Parsecko (name recorded quite late - as
in the 13% century), a probable centre of pagan cult has been located, where next to the stone pavement,
the remnants of a wooden pole construction of the building, cautiously interpreted as the remains of the
temple, were found (Chudziak 2010, p. 304). Due to the late record of the name of this village it is difficult
to conclude about the relation between that centre and the figure of a boar.

' It is worth noting that the same name is given to a castle in Silesia. According to legend, it was to be in-
habited by the family of Swinki (von Schweinichen), whose coat of arms legend derives from the legendary
Czech princess Libusa. According to this tale, set in the year 712 (!), Biwoj, the then squire of Libusa , had
hunted or captured alive, a giant boar and deposited it at the feet of the queen, for which he received a coat
of arms and lands (Freyer 1994/1996). According to Czech chronicler Kosmas, Libusa was a fairy, therefore
a person making contact with the supernatural world (Kosmas I, 4). According to Jacek Banaszkiewicz, the
figure of a legendary ruler of the Czechs may be the transformation of the deity (the goddess) of a chthonic
character (Banaszkiewicz 1986, p. 70). The relationship of a boar with this transcendent realm has already
been mentioned by the present author. One can even add that the boar made at the foot of Libusa perhaps
could be treated as a sacrifice. The same Kosmas (I, 11) describes a doubt of the Czechs in the victory in the
approaching battle. The prophetess, to whom they went to for advice, instructed them to sacrifice a donkey.
In the words of the chronicler, the Czechs, after the consumption of a part of animal sacrificed to gods,
acquired boar characteristics. I believe that this passus can be taken as a topic narrative motif based on the
Holy Bible (cf. Freudenberg 2005). In line with the idea that »like-causes-like« I guess that quite probably
the sacrificed animal could be a wild boar (assuming that this message is based on the mythical or legend-
ary story located in the optics of symbolic perception of reality by the community to which this transfer is
related). In this context it is worth mentioning the findings recorded within the area interpreted as a shrine
in the town of Hrabsko (Czech Republic). The group of objects dating from the 8"/9* century consisted of
fragments of pottery, iron needle, and bones of animals - including boar (Turcan 2001, p. 99).

22 The river of that name flowing onto South Baltic Coastland cannot be taken into consideration in these
deliberations. This name was given to it until after World War II, replacing the German name Wipper.
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boar (or pig) were to be creators of riverbeds or lakes. If these stories are considered to
be reminiscent of myths, the figure of the animal in question, clearly links to the super-
natural sphere set in the telluro - aquatic realms, the domain of chthonic powers?. At the
same time it is difficult to talk about some special role of boar in tackling the sacrifices.
Archaeological sources, recorded within the religious centres, show that, indeed, these
animals were part of religious sacrifices, but they constituted only a small percentage
compared to the remains of other species to which devotion was paidin the religious
celebrations. Similar conclusions arise from the analysis of the remains of the founda-
tion sacrifices and those discovered in the funerary areas. A slightly better situation is
present with magic nature. Relatively many amulets were made of boar bones, the role of
this animal is also confirmed by items intended for the extraction of sounds (assuming,
of course, such use of »hetkas«), most likely used for apotropaic acts.

The boar appears therefore as an animal with strong connotations with the spiritu-
al world, as is indicated by the threads quoted in chronicles (myths) and in the legends*.
Archaeological sources confirm the role of this animal in the pre-Christian rituals, but it
must be emphasized that it was undoubtedly lower than in magical practices.
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Kamil Kajkowski

Dzik w systemie symboliczno religijnym Slowian nadbaltyckich wczesnego
$redniowiecza

Kamil Kajkowski

Punktem wyjscia w omoéwieniu tytulowego zagadnienia jest przekaz Thietmara
dotyczacy obodrzyckiej sedes idolatriae w Radogoszczy. Jest to jeden z nielicznych za-
notowanych mitéw zwigzanych z symbolicznym postrzeganiem rzeczywistosci przez
Stowian nadbattyckich czy Stowian zachodnich w ogéle. Poswiadcza on nadprzyrodzone
postrzeganie dzika jako zwierzecia zwigzanego ze $wiatem chtonicznym. Wydaje sie jed-
nak, Ze jego rola mogta by¢ postrzegana w szerszej perspektywie. Na podstawie Zrodel
pisanych, archeologicznych i jezykoznawczych zostala podje¢ta proba wyjasnienia roli
dzika w systemie wierzen przedchrzescijanskich Stowian zachodnich zamieszkujacych
obszary nadbaltyckie. Podstawowymi pytaniami jakie autor postawil sobie przy analizie
dostepnych zrédet beda: jaka role dzik odgrywat w prébach mediacji ze §wiatem nad-
przyrodzonym; czy mozna go traktowaé jako zwierze o konotacjach sakralnych; z ja-
kimi béstwami mozna je laczy¢; czy i w jakim zakresie postrzegano dzika jako zwierze
o mocach apotropaicznych; czy odgrywat jaka$ role w obrzedowosci pogrzebowej i wizji
za$wiatow.
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HaHHbIe K peKOHCTPYKIMu 6anTo-
CTAaBAHCKOTO OXOPOHHOTO 00psA/Ia:
Kanry6. donota »MomoKko«
(meKCMKO-ceMaHTIYeCKMe mapajuien 6anTo-
C/TaBSTHCKOTO apeaa)

Ponandac Kpeescouc

The article deals with the authenticity of evaluation of ancient Slavic and Baltic
religion archetypes. By means of internal reconstruction and typology methods, the work
is supplemented by the new analysis of the Kashubian donota »milk« and its possible Bal-
tic and Slavic lexical equivalents: Pruss. dadan »milk«, toponym West Slav. Dadowe. Re-
cently some attempts were undertaken to reinstate the new mythological elements which
require verification in-depth, since such innovations are frequently founded only on the
researcher«s guesses and erroneous elucidation of the linguistic data.

Keywords: Kashubian *donota*, Kashubian rite of the beheaded kite, Prussian departed
dead-office, necrocult, Indo-European exequies tradition.

B c6opuuke donbkroproro Hacnenusa HaponHocreit [Tonpimn Ockapa Konbepra
(Kolberg 1965: 371-373) npuBOAMUTCSA BecbMa MHTepeCcHas U IO CUX IIOP MaJlo U3y4eH-
Has1 TeKCMIecKast CMHTarMa us Kkamy6ckoit necuu pjic kobélim donotg, cp.:

Nieszczesléwo kania, jakze té jes wold / kej jes w lese na drzewe sedza? / A mé
do dom kanie gnale / e c¢ zlapale. / Pijc, piijc! /Dame mé ci pjic - psim gnote /
Kobélim donote / Worczeke wégrzebojce; / Tewo sg zli 1édze spodzewojce, / A
do mnie blézi ne przestgpojce.

Ito cnoBocoyeranue Anekcanzap I'ypa (1997: 550) mepeBomnT, IpaBaa, yKa3as
BOIIPOCUTETIbHBIN 3HaK, KaK »KOOBUINIT IIOMETK, CP.:

Hecuacmmolti kopuiyn, KaK e muvl Kpuuasn, k0eoa 6 necy Ha Oepese cuden?
A mvi domoii KopuiyHa eHanu u mebs, KopuyH, noumanu. ,ITumv, numo!“
Iaoum xe mvlL mebe numsv — cob6auvux mMocnos, ko0viavezo noméma (?), xkns-
wom Heeooa (orczykiem?) sviepebatime. Bom uezo, nodu, oxcudatime, a Ko MHe
6nusice He nodcmynatime.

KaSyI/ICTI/I‘-IHOCTI) TaKOM CMBICTIOBOM TPAaKTOBKM yKa3aHHOTO Kamy6c1<0r0 CI10-
BOCOYETAaHUS — MUTHE TMTOMETA BpAQ N NPENCTABIACTCA BO3SMOXHBIM — ABIACTCA NO-
BOJIBHO BeCKOM HpM‘{VIHOf/I A1 MPOBENEHNA JIVHIBUCTUYECKOIO aHaaM3a BTOPOTO
COCTAB/IAIIIETO CMHTAarMbl, KOTOPO€ OTCYTCTBYET B 3TUMMO/IOTMIECKNX CBOJAX 3TOTO
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JlaHHbIe K PEKOHCTPYKLM 6a/TO-C/IaBAHCKOTO IIOXOPOHHOro 06psAza: Kaury6. donota »Momoko«

3alaJIHOCTaBAHCKOro A3bIKa (cM. Borys, Popowska-Taborska 1997: 49-50; Sychta 1967:
230-231)%

K coxanennio, A. I'ypa He ImpefcTaBUI IPaMMaTIYeCKOrO aHA/MN3A COCTABIISIO-
IMX TaHHON CUHTATMBbI, KOTOPBI SABIAETCA BeCbMa Ba>KHBIM JI/IsI TONKOBAHUS [aH-
HOTo (hOTIBK/IOPHOTO OTPBIBKA 3TOJ 3aIlafHOCTABSIHCKON HAapOZHOCTH, T.e. Kalrybos
(cm. gambure). OCHOBBIBAsICh Ha Pe3y/IbTaTaX KOTOPOTO, MOKHO BBISIBUTH U HEKOTOPBIE
CMBICTIOBBIE (M BeCbMa Ba>KHBbIE) OTTEHKM JIEKCEM, KOTOPbIE YIIYCTVII aBTOP BbIIIIE IIPHK-
BE[IEHHOTO MePEeBOfIa.

CMBICT 00psfia u3eHaHUA/00e32N1A61U8AHUSL KOPUIYHA, KOTOPOMY U IIOCBSAIIEHa
[aHHAsI TIeCHSI KALTYOO0B, II0 MHEHMIO CIIEI{MAJIICTOB [0 CTIaBSTHCKOMY (OIBKIIOPY, CBO-
RUTCA K fpeBHertIel Tpagunun obepera, T.e. o cnosam C. Kumumunkosa (cm. Typa
1997: 543), B ero MCIOTHEHUN IOV BUIENN BO3MOXXHOCTb M3bexxaHus cmeptu. Ilo
yrBepxxpenHuio A. I'yper (1997: 542-545), cnaBsAHe K 00pa3y KOpIIyHa, KaK ¥ BOPOHEI,
OTHOCMIMCH BEChMa IIPEHEOPEXMUTENBHO, KaK K CMMBOIAM HEYMCTOTHI U 3712 (BUAMMO,
[0 TIPUYMHE XTOHMYECKOI KOMOPUCTUKH, T.€. YePHOTO OTTEHKA IITUIL), & PAHbIIE — U
cMmepTr. Bo Bpems aToro obpsma, mofy cooupanuch B OOLUMHBI IS IPOBEIEHNS CITe-
[MaTbHBIX CAKPAIbHBIX JIECTBUIL, HATIPABIEHHBIX IPOTUB HEHACTUIL: KEHIIIWHDI TIe/IN
[IECHI, @ MY>KYMHBI BMECTe C OXOTHUKAMU JIOBU/IY BOPOH WM/IV KOPIIYHOB, IIOC/IE Yero
VX yMEPIIBIIS/IN: TYIUM IITHL IPUKPEIUIsUIN K TTaNKaM I, MaXasl MM, HallPaB/IsUINCD K
XyTOpaM. B 9T0 BpeMst >KeHIMHBI IIBITANNCh OTOOPATh ITUIL] ¥ OXOTHUKOB CHUJION MK
BBIMEHSITD UX Ha BOAKY. IToc/e 9TOro mTHIl CKUrajn, a My>XYMHBI B JIECY IIPOBOVIIN
CIlenyanbHbI 06psif MOXOPOoH KopuryHa. Kaury6sl ske, yMepILIBIeHHYIO IITULY CaUIIN
Ha KOJI, Ba/IbKOM BBIKAIIBIBA/IN SIMY ¥ B Hell XOPOHMIN OTPYO/IEHHYIO TOTIOBY KOPIIY-
Ha.

Bcé ke, HamboOMmee BaXKHBIM M APXAaUIHBIM CIOXKETOM, BUMMO, COOTHOCUMBIM C
MIQOIOTMYECKNM IITACTOM, TIPeACTaB/sIeT 0601 YIOMIHAHME IUThsI KOOBIIBErO MO-
JIOKa, 9TO, BHE BCSKOTO COMHEHMSI, OIIPefieNisieT COOTHeCeH e JaHHOTo 06psifa ¢ pyHe-
pansroit Tpaguuuu VI-E nnemén. [lenars TaKy0 MPeFIOCHIIKY MOXXHO, OCHOBBIBASICh
Ha UJIGHTUYHON OOPAJOBOI TpagMIMM 3alafHO-6aITUICKMUX IIeMEH, YIOMIHAeMO
BO BcTaBKe Bynbdcrana Xponuxu® Ilapna Oposus, B kotopoit Bynbdceran (mo cux mop
He YCTaHOBJIEHO, GBI IV OH BUKVHT HOPMaHJELl WLV aHITIOCAKC, Y TeIleCTBEHHIK U/TI
kyner [mogpo6ree cM. (1 mutep.) SRP I: 732; Toropos 1990: 12]) menutcs cBOMMU BIle-
YaT/ICHNAMY, IONTy4YeHHBIMY BO BpeMs myTemectsus us Hydaby (Haddeby = np.caxc.
Heeth/Heethe = Schleswig [Bosworth [Hampson] 1859: 60]) 8 Truso (Drausen = Dirchsau
[Bosworth [Hampson] 1859: 61]) (Bocrounas IIpyccus) — oH pacckasbiBaeT, YTO 9CTUK
(Kax IpefIIoaraeTcs, eMeHa 3alaiHbIX Oa/ITHIILIEB, T.€. IPYCChI) BO BPeMsI IIOXOPOH-
HOTO 00psI/Ia IIBIOT KOOBIIbE MOJIOKO, CP.

and se cyning and pa ricostan men drincad myran meolc, and pa
unspedigan and ba peéwan drincad medo (SRP I: 733),
T.C.

! 3a nmpepcTaBIeHHY 0 MHPOPMALMIO IO STUM UCTOYHIKAM BbIpaXkaio 6marogapHocts fip. Mayroxare Oc-
tpyske (dr. Malgorzata Ostrowka [Instytut slawistyki polskiej akademii nauk]).

? Pacckas Bynbdcrana mpepctaBieH B Tpy/ie mpecsuTepa cB. ABrycTuHa, ncrnanna ITasma Oposus (Paulus
Orosius — 0 HéM morpobHee cm. FLR 746; Bosworth 1859: 10-17) Historiae adversum paganos, nepeBof Ko-
TOPOTO C JIATbIHYU Ha [[PEeBHEAHITIMIICKIIT A3BIK ObUT OCyIiecTBNEH B KoHIle IX B. — B Hayase X B. KOPOIEM
Anrmun Ansdpenom Bennkum (LTE XII: 402).



Ponandac Kpeasouc

U 8030, U camvle 602amvle My HUHbL NbIOM KOObLIbE MONIOKO, A
6ednaKYy U pabvt nviom méo.

Yuorpebnenne KOOBIIbETO MOIOKA BO BPEMS MTOXOPOHHOTO 0Opsia MOITIO 03-
HayaTb CTPeMJ/IEHIe YCTAHOBUTh MEAVATOPHYIO CBA3b MEXAY cepaMu XTOHMYECKON
(Kyma oTmpaBiseTcs AyIIa YMEpIIero) M ypaHUCTUYECKON, TaK KaK CaKpanbHBII 00-
pas JIoMmaay COBOKYIULAET 3TU ABe JoKamusanuu (cp. Mudomornyeckye MOTUBBL: [1]
repMaHIeB — IOrMOLINe BOVHBL B IOTYCTOPOHHMII MUP OTIPAB/ISIOTCS BEPXOM Ha
ckakyHax [cM. Tompm 2005: 46; Kempinski 2003: 219] <> mpepacTtaBineHue 6antuiilies o
TOM, YTO XTOHMYECKOe 60KeCTBO cKadyeT Ha jyomragu [cM. Dunduliené 1963: 182]; [2]
Jomaab — MUQPONIOTMIECKIT TPOOBpas COMAPHOTO OGOXKecTBa GANTUICKUX IUIEMEH,
IOpeBHUX MHAMILEB U upanies [cM. RV. VIII: 61.16 - nogpobuee cm. MacDonell 1897:
31; Ghirshman 1964: 350; BU. II: 5.19 — cm. ViBanos 1989: 81; Velius 1977: 174]), T.e.
nprobpecTyt Hy>KHble (U3MOTIOTMYECKNEe CBOMCTBA, HEOOXOAMMBIE [/Is1 IIPOBEEHVIsI
norpe6aybHOTo 06psAfa M >KeJlaH)e COMCKaTh OIarOCKIOHHOCTD OOTOB 1 yMepLIero (Cp.
ApeBHerpeyecKuil MOTUB O KOPM/IEHMN AYII YCOIIINX MOTIOKOM 1 MEROM [moppobHee
cM. Taxo-Topn, JloceB 1999: 588]). B aToM cakpa/lbHOM [eICTBUM MOXKHO YCMOTPETb
PYAVIMEHTBL TOTEMI3Ma, CYILHOCTb KOTOPOTO 0O'bACHSIETCS IOeAaHMeM IIOTH Y IIUTh-
€M KPOBMU >KEPTBBL. B 9TOM 3aK/TI09a/10Ch IIPEICTABIEHNE O BO3MOXKHOM MIPUOOpETEHNN
TEX CUJI U CIIOCOOHOCTEN CheeHHOTO, KOTOPBIMM OH BIIafleNl pH Xu3Hu (moppobHee
cMm. Frazer 1925: 469), T.e. BBIIMB KOOBIbEe MOJIOKO, YYaCTHUK (yHepalbHOro obpsana
MOT OBITH B IIpOLiecCe KOMMYHMKAIIUY He TOIBKO C YMEPIINM, HO ¥ ¢ 60XKeCTBOM (B TOM
YIIC/Ie V1 TIOLIafTHOM, Cp. QYHKIVY TUTOBCKOro 6ora Chaurirari <> Kaukarius »60r Bo3-
BbILIEHHOCTETI« < *Kaukarinis »60T TOMaguHbIli« — SMUTET 6Ora XTOHMIECKOI chepsl
Velinas [mogpo6nee cM. Kregzdys 2010 : 71]), B 4ém pacriopsiykeHMM HaAXOAMICA MUP TIO-
TYCTOPOHHMIA (Cp. 00BbIYali XeTTOB 3aKa/IbIBaTh ObIKa PKMBOTHOTO XTOHIYECKOII cephl,
Cp. TUIIOTIOTMYECKOe COOTBETCTBNE — Yepell ObIKa sIBJ/ICSI aTpuOyTOM XTOHIYECKOTO
6osxectBa mipyccos [Tatonca (BRMS II: 347)] u mpousHOCUTb 3aK/TMHaHME [KaK 4acTb
IIOXOPOHHOT0 06psa] mocie cMepTu KOpois: ,Kak(uMm) ThI cTas, Tak(MM) IIYCTh CTaHET
1 5TO0T (OBIK), ¥ Iy CBOIO OTIYCTY BHM3 K 3TOMY OBIKY" [cM. VIBaHOB 1990: 7]; eme cp.
BO3MOYKHbBIE PEMUHUCIIEHI[NN TIOeTAHNS KOHUHBI M TUTHS KOOBUIBETO MOJNIOKA, ped-
JIEKCUY KOTOPBIX HPEefCTaB/IeHbl B (POIBKIOPE BOCTOYHBIX CIAaBSIH: B PYCCKOI CKa3Ke
npo VBaHa Jlypauka pacckasbIBaeTcs, 4TO IIOCTIe TOTO, KaK OH BJIe3 B YX0 KOHA CUBKM-
OypKM M TaM JOCBHITA HAeICsA M HAIMJICS, OH NPUOOGPET BHEIIHOCTD SICHOTO MOJIOALIA
[cm. Adanacpes II: 7-9, 11 (ckaska Ne 182), 12-17 (ckaska Ne 183), III: 273 (cka3ka Ne
564), 305 (cxaska Ne 571); emgé cm. Tonopos 2000: 177], T.e. OH Ha/je/s1€TCS BOMIIEOHBIMU
csorictBamu [!!]). CooTHomIeHMe 3TOTO (PONBKIOPHOIO MOTHBA C IOXOPOHHBIM 00psI-
JOM MOYXHO apTyMEHTVPOBATh TUIIOIOTMIECKIMI COOTBETCTBUSIMM — B PYCCKIUX CKa3-
Kax YTBEP>KAAETCSI, YTO YMEPLIETO MOXKHO BOCKPECUTD He TOBKO C IIOMOILIBIO XKIBOII
BOJBI, HO V1 KPOBBIO TOZIBKO YTO Ha CBET IPOM3BEEHHOrO0 TeNéHKa’. YyecHble CBOMICTBa
IPUIVCBIBAIOTCS TAK)Ke MOJIOKY BOTYNIIBL, IbBUIIbI, MefBeauLbl 1 KoObuasr* (IImeTHEBA
1978: 391; mogpobuee cM. Kregzdys 2012).

> Cp. ,¥Y 60oraToro MyXmKa OTe/lnnach CeroAH:A KOPOBa 1 IPMHECTa KPAaCHOTO ObIYKa; KO TOro ObIyKa
3apesaTb, /ja BRIHYTb CEp/lie, /1a U3 TOTO Cep/lla B3ATb KPOBI, /ja TOI0 KPOBbIO IOMa3aTh MOTO/BIX — OHM B
Ty X MMHYTY OXUBYT 1 OyAyT 3fpaBbl 1 HeBpenuMbl (Adanacnes III: 69 [cxaska Ne 355]).

* Cm. Adanacspes I: 393 (ckaska Ne 170), 630.
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BosBpaiasich K IpobeMaTyiKe NMHIBUCTUIECKOTO aHAIM3a KAUIYOCKOTO Mare-
puana, Heo6X0AMMO 0OPAaTUTh BHMMAHIE Ha [BYCMBIC/IEHHOCTD OIIpefeieHus Mopgo-
JIOTMYECKOTO CTATyCa COCTABIAKIIMX CUHTATMEL pjic kobélim donote, T.e. 10 MHEHMIO
HO/IBCKYX [MaJIeKTONIOrOB Kaiuy6. gnote, donote, worczeke FOMKHBI MSBSICHATCS KaK
pedrexcun instr. sg. masc. (3a BeIpa>keHHOe MHEHUe aBTOp CTAaTby 6/Iarofaput mpoo.
Enbsbery Bpousascky [Elzbieta Wroclawska], np. Mapuio Tokax [Maria Tokarz -
Zaklad Dialektologii Polskiej IJP PAN]), T.e. mon. gnat »KoCTb; KYCOK JiepeBa; XKeM4y-
KuHa u fp.« (SJP I: 856), donot »?%«, orczyk »Banek; 4acTb HeBoma« (SJP III: 823 [umes
BBUJY poHETHIeCK e M3MEHEHIS, TPUCYIe KaUIyOCKOMY sI3bIKY: (1) mpOoTeTnYecKmit
(T.e. BTOPMYHBIIL) W-; (2) mpacimaB. *7 > *i > € (cM. Dejna 1973: 236, 238)]).

K coxxamennio, Belllle YIIOMSHYThIE MCCIE[OBATENN He 0OpaTIy BHUMAHN He
To/bKO Ha (1) BecbMa Ba)kKHBII MOMEHT aHAIM3MPYeMOro (ONbKIOPHOIO OTPBIBKA,
T.e. IPUCYTCTBMA ABYX KOMNO3MIMOHHBIX cuHTarM (I) Dame mé ci pjic — psim gnote
/ Kobélim donotg « (II) Worczeke wégrzebojce, cocTaBHbBIE KOTOPBIX VMEIT PasHbIE
ckagyemble (Dame <> wégrzebojce), KOTOpbIe UMITMUMPYIOT YIIPAaBIeHVE PA3HDBIX IIa-
[eXeil — M TBOPUTENBHOTO, ¥ BUHUTENBHOTO, CP. I/L. 1o/1. dac »xaTb« acc./instr. (SJP I:
420), r1. non. wygrzebac »BBIKOINIATb, BBITAIUTD, OOHAPY>XUTD U Ap« acc./instr. (SJP VII:
871-872), T.e. ckadyeMoe Dame uMMeHa CylLIeCTBUTeNbHBIe gnote (0 HEM CM. Jjablile),
donote yrpasier B popMe BUHUTEIBHOTO MaJieXXa, T.e. »0a0UM ¥mo« (vMesi BBUAY
TO Ba>KHOE 06CTOSITE/IBCTBO, YTO OKOHYAHME NMEH CYIIeCTBUTENbHBIX XEHCKOTO pofia
KaIry6CcKOro s13bIKa HApSIAY C OKOHYaHMEM -¢ viMeeT 1 popMy ¢ QIeKTUBHBIM -¢), a CKa-
syemoe wégrzebojce ¢ UMEHEM CYLIECTBUTENBHBIM WOrczekg COTTIACOBAHO B TBOPUTENb-
HOM IIafiexxe, T.e. »BbIKAIIbIBaliTe (sMy) deM«. ITo 91Ol IpuunHe yTBep>KAeHMe 00 UfieH-
TUYHOCTY MOPQOIOTMIECKOT0 CTATyCca BCEX TPEX MMeEH CYIeCTBUTENbHBIX, BUAUMO,
sBysiercss omt6ogHbIM. OCHOBBIBAsICh HA BBIIIE NIPUBEJEHHOM aHamu3e BepOanbHBIX
¢dopm, Heobx0AMMO 06pPaTUTh BHUMAHNE Ha IIEPEBOJ, OTPBIBKA, pefcTaBaeHHoro A. I'y-
POt (CM. BBILIe), T.€. »<...> KAA4OM Hes00a (orczykiem?) sviepebatime«, KOTOPBIIL, IO BCell
BUJMMOCTY, HYXX/JAeTCsl B KOPPEKTMPOBKE IO NMPUIMHE OTCYTCTBUS CEMAHTIIECKOTO
COITIACOBAHI C IEPBOII YaCThIO [IPEIOKEHNISI, B KOTOPOII YK€ yIIOMIHAETCsI pe3y/IbTaT
JIOB/IM KOpLIYHA (T.€. IOBTOPEHNE 9TOT0 MPOLIeCCa IPU YKa3aHHOM pe3y/IbTare AeiiCTBIUS
Ka)KeTCsT a7IOTMIHBIM). J[e710 B TOM, 4TO SIMY fi/Isl 3aXOPOHEHNsI TO/IOBBI KOPILIYHA KaIIly-
OBl BBIKAIIBIBA/IM [IOCPEACTBOM BaJIbKa (CM. BBILLE), T.€. YaCTHIO TOLIALMHOI COPYH, KOTO-
POI1, IO BCell BepOSTHOCTY, IPUINCHIBATIACH PYHKINSI 0Oepera, TaK Kak MMeJIa IPsIMOe
OTHOILIEHNEe C CAaKpanbHBIM pedepeHTOM (T.e. 0IIanbio [cM. Bbliie]); HO 1 Ha (2) Heol-
PeneneHHbIi MOP(OTOrMYeCKUIT ¥ CEMaHTIYECKNUIT CTATYC MO/, Aua. donot, mpeacTas-
JIeHHOTO B nekcukorpadmdeckom cBope SIna Kapsosuua (Kartowicz I: 349) nocpencrom
BOIIPOCUTENBHOTO 3HAKA, T.. CMHTarMa Kaury6. pjic kobélim donote cosparento cnosaps
IIO/IBCKOTL [IVa/IeKTHOM JIEKCUMKY Obl/Ia MOMHOCTBIO HesicHa. I1o aToil mpuynHe, popma
HOJL. Ayast. donot He siB/IsieTCs 60TIee Ay TEHTUIHOI, YeM 0L, A1al. donota. AHanu3upys
npobeMy (IeKTUBHON COOTHECEHHOCTH C IPAaMMATIYECKIM POOM BBIIIE YKa3aHHBIX
gnote, donote, HeoOXORMMO OOPATUTh BHUMAaHMe Ha METORMKY IIPefCTaBIeHN JIEKCeM
B cnoBape f1. KapBoBuya — kamy6ckas ¢popma gnote, ykasannas B padote O. Konbepra
(cM. BblILIE), IpeoOpa3oBaHa IPUAEPXKUBASCH IPUHINIIOB TPAHCKPUIILUI MCTOPIYEC-
KOJt, a He (POHETMYECKOIL, T.e. MM IIPEACTABIEHHAs KaK O/ fuasl. gndte, UMesi B BUAY
nepexop kauy6. a > d > o (cp. Dejna 1973: 239). OcHOBBIBasICbh Ha IPUHIUIIAX CUH-
XPOHHOTO aHamn3a, a He MeTOMKe KOHIa XIX B., MOXXHO BBIABUHYTD [BE TUIIOTE3BI
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II0 MHTEPIIPETALNI [IO/1. AMAJL. gHote: a) CTIOBO, COOTHOCKMO C IIOJL. gnat »KOCTb U P«
g.masc. (cM. BbIle), peIeKTUPyeT BTOPUYHYIO GOPMY >KEHCKOTro pofia (acc.sg.) 13-3a
IEeVICTBUS aHAJIOTUY C donote, T.e. OHO MPECTAB/IsIeT HeCTAHAAPTHOE MOPdomornyec-
KO€e IpeobpasoBaHue, KOTOPBIE OUYEHb YACTHI B MPOU3BENEHNAX TOITUIECKOTO XapaK-
tepa (mogpobHee cm. KampiauHa 1999: 76-78; MakcumoB 1975: 154); 6) coBo sBisieTcs
npeo6pa3oBaHueM IO/ gndj »IOMET, THOIL, X 1nka« (SJP I: 860) o Toit npuanHe, 4TO A1
HEKOTOPBIX 3aIIaJHOCTABSHCKIX S3bIKOB IIPUCYIe M3MeHeH e KOHCOHAHTHOI OCHOBBI
MIMEHU CYILIeCTBUTEIbHOTO Ha cyddukc -ota, cp. B.JIyXK. hodnota »1ieHHOCTD U ip.« (CM.
Trofimowi¢ 1974: 54) <> non. godnosé »1.x.« fem. (SJP I: 862), B.1y>x. hustota »rycrora,
vyacToTa« (cM. Trofimowic¢ 1974: 61) <> O ggszcz »T. XK.« masc. / MOI. gestwa »T. K.« fem.
(SJP I: 813) u gp. ITo aToit mpruMHEe HET HUKAKUX MPEMATCTBUI AJIsI MHTEPIIPETANN
kamy6. donote kak GOpMBI XKEHCKOTO pojja BUHUTEIBLHOTO Hajiexka oT Kauy6. donota.

OCHOBBIBasICh Ha [JAHHOM aHanu3e, mepeBof A. I'ypsl mocie KOppeKTMPOBKM
MOYXHO MIPENCTABUTD B HOBOM CBeTe:

Hecuacmmoiii koputyH, kax sice mol Kpuuasn, koeoa 6 necy Ha depese cuden?
A muvtL domoti KopuiyHa eHanu u mebs, KopuiyH, notimanu. ,,ITumo, numo!“
Jlaoum xce moL mebe numv — cobaubux MOCN08, KOObIIbE2O MONOKA,
sanvkom svikanviéaiime. Bom uezo, n1oou, oxcuodaiime, a ko mHe 6nudxice He
nodcmynatime.

OCHOBBIBasICh Ha BO3MOXKHOM peepeHTHOM COOTHOIIEHNM TPArMAaTIUIHOTO 3HA-
YeHMsl, BBIPAXKAaeMOT0 IJIAT0JIOM KalIy6. pjic »IIUTb«, U feCUrHatoB kobélim »KoObLIbe,
donote »?« (acc.sg.), MOXXHO C OCTOPOXXHOCTBIO BBIIBYHY Tb IPEIIIONIONKEHNE, YTO KaIIyo.
donota siBnseTcst cUTHUDUKATHBIM 97IEMEHTOM pedepeHTa »IIUTbE«, KOTOPHIIT, BULIMO,
pedeKTUpyeT TaKyi0 Yepefy CTPYKTYPHBIX M3MeHeHuI: Kamy6. donota *»Momoko« <
*do-j(i/e)-n-ota® »T.x.« (c cydd. -ota, cp. ¢ mon. wilg-ota »ymepeHHas CBIPOCTD, BIIaXK-
HocThb« [Linde VI 235], mon. mokr-ota »Bnaxkuoctb« [Linde III: 135]) < um. mpusar. 3a.
CI1. *doj(v)ny »ROVHBI« (< MM. CyLL. 3all. 1. *doja »HoeHue, JoJiKa« [< MM. CyLI. Ipac.
*doja »T. K.« < DL TIpaci. *dojiti »ROUTb, KOPMUTD IpyAbIo« (DCC V 53-54, 57)] — ye.
diije »1x.« [9CCA V 52]) — nmp. non. dojny »poiinblii« (1452 r.), mon. dojny »(apx.) cBs-
3aHHBIN ¢ JoeHneM; noitHbili« (QCCA V 56).

JlaHHas1 pEKOHCTPYKIIVIS SB/ISIETCS JOBOTIBHO BECKVIM aPTYMEHTOM /ISl [IEPECMOTpa
sTuMonoruy npycc. dadan »monoko« E 687 (ewé cp. mpycc. ructandadan »npotoksaa« E
690 - o ném nofipobree cm. PEZ 1171, IV 33) B 0/1b3y PUCYTCTBUSA €I[E OfTHOTO BO3MOXK-
HOTO 3aVIMCTBOBAHVIsI 13 3aI1a/JHOC/IABSIHCKOM apeabHOI 30HBI B IPYCCKOM JIEKCHKOHE.

Jo cux mop yTBep>KHaeTcs, YTO 9TO CJIOBO COOTHOCUMO C Ap. MHA. dddhi (neutr.),
dadh(d)n- »npocToKBalIa, CBIBOPOTKa«, anb. djathé »cpip« (< mpaanb. *dedi- [c ymeHb-
wnt. cyd. -thé]) (cm. IEW 242; PEZ 1: 171; T15 1: 284; Bappoy 1976: 25; Orel 1998: 67). K
CO>XaJIEHBIO, C TAKOI TOYKOI 3PEHIS TPYAHO COITIACUTDHCS He TOIBKO II0 IIPMYMHE HECO-
OTBETCTBUA MOP(HOTIOTMIECKOTO CTPOs JaHHBIX JIeKceM (paHee Ha 3TOT GakT oOpaTu
BHUMaHue B. Masxtonuc [PEZ I: 172]%), HO 1 13-3a CEMAHTUYeCKOTO Pasnuyms — Ipycc.

PasButue cTpykTypHOro amemeHta *(-)j(v)- (T.e. BOKanmsamus) B CTaBAHCKMX A3BIKAX IPEACTABICHO
IBOAKMM npeobpasosanueM: (1) -i-, cp. npacnas. *jvgsla > momn. igla »urma« (cm. Dejna 1973: 142); (2) -e-,
cp. mpacnas. *dojbco > 6yT. 0061 »COCOKY, coBak. dojec »gounpiink« (ACCH V: 55; emte cm. Dejna 1973:
238; Lunt 2001: 36).

Hosbiit aTumonoruyeckuit pasbéop ap. mHA. dddhi, B KOTOPOM BBICKa3aHO COMHEHME O IPUCYTCTBME
TeHeTUeCKOI CBA3M MEX/IY 9TOJ IeKCUYeCKoil eAuHuIelt u npycc. dadan, mogpobHee cm. Kregzdys 2012.
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dadan »momoko« He pedieKTHpPyeT ceMeM »IPOCTOKBAIIA« VTN »IPOAYKT U3 KUCIOTO
Moroka (1), Tak kak OHU IPUCYINM y>Ke YKa3aHHOMY KOMIIO3uUTy Tuna karmadharaya
npycc. ructan-dadan (1.e. mpycc. *riigtan »kucnsiii« + npycc. dadan »monoxo« [PEZ IV:
33]).

ITo aTOIt MpUYMHE, HAPAAY C V)K€ CYLIeCTBYIOMMMI TUIIOTE€3aM, KaCaIOIIXCs
IPOUCXOXeHNA JaHHoro cnoBa (cM. I1 I: 284-286), MOXXHO BBIABUMHYTD IIPEJIIONO-
JKEHJIe, YTO OHO pepIeKTUPYeT JIeKCUIeCKOe 3aMMCTBOBAHME U3 3AIaJHOC/IABSHCKOTO
apeaa, T.e. UM. CYIL. 3amai. C/1. *doja »ynoii, MOIOKO« (<MM. Cy1l. Tpacias. *doja »T.x.«)
— VM. CyILI. IPYCC. *d0jd »T. K.« > UM. CyLL. Ipycc. *doga (c mepexomoM j > -g- [He rpadu-
weckmii, a ponermyeckuit Bapuant ()], cp. mp. mut. géras SD <> nurt. guan. jéras <> nur.
éras »THEHOK«; TUT. Tuan. gérubé <> nurt. jerubé »paduux«; nut. nuan. Sldges <> mut.
sldjés »apoBHM«; TUT. AMAIL. Zléga <> muT. Zléja »cymepku« [cM. Briickner 1877: 50]) > nm.
cyw. mpycc. *doda (c mepexonoM -g- B -d- 110 IPYHINITY KOHCOHAHTHOTO CUHTapMOHM3-
Ma, cp. muT. biignas <> nut. fuan. biibnas »6apaban« [Briickner 1877: 58]) (— rupponum
upycc. Dodo 1450 [mpurok pexu Hdeiimana] 97 dommant Oppena ctp. 214" [Gerullis 1922:
29] ¢ prekTMBHBIM -0, BO3MOXKHO, 3-3a KOHTAMMHAL[MM C OTL. mlek-0 »MOMOKO« [< 3aIlL.
o1 *melko »1.x.« — cM. Briickner 1957: 340] <> kamy6. mioko »1.x.« [cm. LE XI: 150])
(IpHUCyTCTBME TeHETUYECKON CBA3K MEXAY NpycC. dadan M CT. ClaB. AOHTH AOb& »KOP-
MUTb TPYABIO, cOcaTb« paHblie ykasan [eopr Heccenman (Nesselmann 1873: 25)).

CredeHneM BpeMeHM 3aIMCTBOBaHE, BUUMO, IIOABEPITIOCH POHOTAKTUIECKUM
U3MEHEeHMAM, II03TOMY MM. CyLl. Ipycc. *dodd — npycc. dadan (neutr.) (— rugpoHuM
npycc. Dadagen 1350 [03. DAD Ne I 121'], Dadey 1365 [25 pokyMeHT u3 72 smuka —
Gerullis 1922: 25]).

ITpaBpa, MOXHO IIPEACTaBUTH COBCEM APYroe OOBSICHEHNE IIPOVCXOXAEHMUs
TonoHyMa mpycc. Dadagen, cOBepLIEHHO OTINYHOE OT MPUHSITOTO 0OBsACHEeHMs (CM.
Gerullis T.X.), TOCKOIBKY pefyIIMLVPOBAHHbBIE CTPYKTYPHBIE 3/IEMEHTHI 9aCTO COOT-
HOCATCS ¢ HECKONBKUMIY TUIIaMu npeo6pasosanmit. [eopr I'epymnuc (Gerullis 1922: 14,
18) ykasai, 4T0 Takye GOHOTAKTIYECKIE COEAMHEHN I MOT'YT OBITh IIPUYNHOI IOSIBITE-
HIIS1 UI3MEHEHMIT KOHCOHAHTHBIX 9/IEMEHTOB — B MeCTe I'yOHOTO IPOM3HOCUTCS 3BOHKUI
COIJIACHBIII 3BYK, Cp. TOIIOHUM IIpycc. Babaten 1374 <> rupponum npycc. Bawand 1283,
T.e. TOHOHUM Ipycc. Dadagen MoxxeT 6bITh cOOTHOCUM U ¢ Ipycc. *Dabajan (c nepexo-
oM d...b B d...d) < *Debijan < npycc. debi- »60nbiuoli« + cybd. *-id (c u3MeHeHNEM
e...i..a >e...a...a > a...d...a), cp. upycc. debica »6onpmoit« GrA 20, GrG 48, GrF 40
(cm. PEZ I: 184) <> ruppounm nurt. Dabikiné (Vanagas 1981: 78), u ¢ npycc. *Dagaja <
npycc. dagis »nero« E 13 (PEZ1:172) ~ ruApOHMM (? MAEHTUIHON CEeMaHTNYeCKOI KOH-
HoTtauyn) mutT. Vaseriské (kcratu, 110 9TOJ IIPUIMHE €r0 CIefloBaao 65 COOTHOCUTD He
¢ nomina propria nurt. Vaseris/Vaséris [Bilkis 2008: 80] [< nurt. vaséris »dpeBpanb« (LEW
1206; PEZ I 173-174)], a ¢ nut. gnan. [xemaiitos] vaséris »nero« [SkardZius I: 303] [<
6anT. *vaserd »Becna — neto« (PEZ 1 173)] - B TakoM cy4an 6bita 6bI TOHATHA CEMaH-
TUYeCKasl MOTUBALVISI TUPOHMMA, T.. *»B BeCEHHee BpeMsl HAIIOTHSIOIMIICS BOJOEMK,
a He aHTPOIIOHNM, Pe(IEKTUPYIOLINIT KOHHOTATHB »heBpasi«’).

Maro BeposITHO, HO BO3MOXHO, 4T0 Ipycc. dadan (c 3aKOHOMePHBIM MI3MEHEHVIEM
CNIaB. -0- B -a- B AnpbunHrckoM cioape [!!!]; mogpobuee cm. Levin 1974: 26, 29) otpakaer

7 B TIPOTUBHOM C/Ty4ae aBTOP TMIIOTE3bI ANIE/IZIATUBHOIO IIPONCXOXAEHNA TUAPOHNIMA JOKEH CChIZTAThCA
Ha JJaHHbIe 3eMe/IbHOTO PErUCTPa, YTO KAKOMY-TO Vaseris MOT IpPMHAJIeXKaTh TOT M/IM MHOI 3eMeIbHBI
y4acTOK, B KOTOPOM Haxoaua0ch 6omoro Vaseriské. Takux gaHHbIX Bubkuc He mpuBoguT.
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¢doHeTHIeCcKMiT OOTIMK 3aMIMCTBOBAHNS, TaK KaK HA TEPPUTOPUY IIPOXXMBAHMS 3alaf-
HOCJIaBAHCKUX IIEMEH (BO3MOXKHO, U KaIlly6oB) MOITIa ObITh yIOTpeOnsieMa popMa M.
cyI. 3a1L. ciaB. (guain.) *doda »monoko« («— I. *do-ta »1. K.« [pedrnexcus mporpeccuBHo
accummanyn]® < *do-no-ta »1.x.«; IL. *do-da »T.x.« [c mepexonoM -j- > -d- (cM. Bblle)]
< *doja »moeHye, HoliKa« < MM. CYII. Ipacil. *doja »T. K.« < IVI. Ipaci. *dojiti »BOUTH,
KOPMUTD I'pyAbIo« [cM. Bbimte]). [lenaTh Takoe IpeAIoNoxKeHNe MOXKHO, OCHOBBIBAsICh
Ha BeCbMa MHTEePEeCHOM JIMHIBYCTUYECKOM MaTepualle, IpefcTaBieHHoM B Tpyne /1. H.
Eroposa, mocBsAIEHHOrO Impo6aeMe NMPOXUBAHUA M aCCUMM/IALMA 3aIlafHOCTaBsIH-
CKVX IUTeMéH Ha Teppuropuu lepmanuy. OFuH 13 IPUBORUMBIX TOIIOHMMOB 3allaf-
HOC/IaBSTHCKOTO IIPONMCXOX/IEHNs, BOSMOXKHO, SIB/ISIETCS T€HETUYECKN TOX/EeCTBEHEH
npycc. dadan. ro HasBaHue fiepeBHy Dadowe /Dodow/, koTopoe Kak IlepKOBHOE BjIa-
IeHVe, YIOMYHAeTCA B IeCATUHHOM crycke Parne6yprckoit enapxuu (§ 216 [Dadowe
per omnia cum censu et decima. et cum omni iudicio colli et manus est episcopil; § 448
[1236 r.], a Kak MecTO BBICTaB/IEHNS EMICKOICKOI TPaMOThI — B COOpHMKe UCTOpUYeC-
KMX akToB Mexnen6ypra [MUB Ne 483 (1238 1.), Ne 501 (1239 r.)] — mogpo6Hee cm. Ero-
poB® 1915: 255). COMHeBaTbCs B ayTeHTUYHOCTH HaHHOI (HOPMBI (T.e. B IPUCYTCTBUN
BO3MOXHBIX IpapuaecKnx M3MeHeHMII) He IPUXOANTCS, TaK KaK OHA He BapbMpYeT B
PasHBIX MCTOYHMKAX, YTO MPUCYILE APYIUM TOIOHVMAM, CP. TOIIOHUMSBI Sassenhof <>
Dassenhof, Zibberose <> Libberose u np. (mogpo6bree cm. Eroposs 1914: 494-503).

Cratyc 3aumMcTBOBaHMA Hpycc. dadan »Momoko« (cp. ocobeHHOCTN QoHeTIIec-
KX M3MEHEHMIT TUOPULHOTO 3aMCTBOBAHIIS U3 C/IABSIHCKMX SI3BIKOB JIMT. MESA »MACOK
[mompobHee cMm. Kregzdys 2010: 124, 133]) MO>XXHO apr'yMeHTHPOBAaTb U BBIBOJAMM, I10-
JIy4eHHBIMU B pe3y/IbTaTe aHanM3a IIPYCCKUX TOIOHMMOB U IUApOHNMOB (CsMObl 1
TEeppPUTOPUY MaMelAH — CM. HajIbllle), ONpefe/AolNX PeKOHCTPYKINIO COBCEM JIPY-
rOit, yHaC/Ie[OBaHHOI GOPMBI Ha3BaHM I »MOJIOKA, T.€. IIPYCC. *peinan, XoTs O CUX IIOp
IIPUHATO YTBEP>KAaTh, 4To «IIpycc. dadan xak ocHOBHOe 0603HaYeHUe MOJIOKA IIPOTH-
BOCTOMT KaK BOCT.-6aJIT., TaK  C/1aB. cnoBam [...]» (ITA 1284).

Hauynnas xopoTkuii 0630p OMOHMMOB C KOpHEM IIpycC. *pein-, HeOOXO[UMO
[IePEYNCIIUTD HEKOTOPble 3aKOHOMEPHOCTH (POHONMOIMYECKNX U3MEHEHMIT IIPYCCKUX
AVAIeKTOB, BO3SMOXXHO IOB/VISIBIINX Ha IIOSIB/IEHNE CTPYKTYPHBIX M3MEHEHNI TeHeTH-
4eCKJ TOX/ECTBEHHBIX TOIOHVMOB Vi ITMAPOHMMOB: 1) /151 BOcTOYHOTO fAuajnexta Csam-
6u1 mpucymy mepexox é B 7 (¢ XIII B. B BenyBa; mosgnee sTo hoHeTHIECKOE I3MEHEHNE
PacIpoCTpaHUIOCh Ha BCIO BOCTOUHYI0 Teppuropuio Cam6sr) (Kuzavinis 1964: 18); 2)
I B KaTeXM3UCaxX MOXeT ObITh IlepefjaBaeM IIOCPEICTBOM Yepefbl TpadeM i, 1, ei, ey, Ha
OCHOBaHUU KOTOPOJT peKoHCTpyupyercs gudroHronn *7 (Maziulis 2004: 16). 3HaunT,
YHac/IeTOBaHHBI IMQTOHT OaT. ei MOXKeT IepefaBaThCA U Yepes ¢ 13-3a JeOHOMOorn-
3alIMM [TTACHBIX TOTO XKe CAMOT0 pAfja I U &, T.€. ONIpefieNseT PeKOHCTPYKIINIO KOHBEPreH-
THOTO IIpollecca MeXAY -é- U -ei-. DTO MOIJIO OTPasUThCs ¥ Ha rpaduuecKoll mepefade
TONOHMMOB (Cp. MAeHTHYHbIe HOHETMIECKIe N3MEHEH NS, IPUCYIIe /s FUATIEKTOB
HeMelIKoro s3bika Bocrounoit IIpyccun [Ziesemer 1924: 114]): npycc. Penen 1423 (162
domuant Oppena ctp. 100¥ — Gerullis 1922: 119 [®pupnang, ceitdac IlpaBauHck — ape-
an gmanexta Csamo6s1]) < npycc. *Peinai (cp. Przybytek 1993: 209 — Posamus ITmn6sr-
TEK MPUBOAUT TPYU IYTH IO IIPOMCXOXKAEHNIO JAHHOTO TOIIOHMMa) (Cp. TOOHUM JINT.

8 Cp. non. bogdan »kaBanep, mobumer u ap.« (SJP I: 182) > non. auan. bohdan »T.x.« (accumunanus 1o
crynenn QpUKAaTUBHOCTY — ToApobHee cM. Gussmann 2007: 85).
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Pieniai [LATZ 241] < nut. piénis »[60T.] pacTeHue 13 ceMbl CTIOKHOIBETHBIX [Sonchus];
[60T.] cTpurymuit onyBanuuk [Taraxacum officinale]; Hecrenblil Opex ¢ BOGAHUCTBIM
ampom; [60T.] rpu6 us cembyu maacTuHHUKOBBIX [Agaricus lactifluus]« [LKZe]; emé cp.
TomoHMM Nt Piene® [Vanagas 1981: 256]) «<— mpycc. *peinan »Monoxo«, perekTupy-
eMbll oHuMaMu npycc. Pen-e-kayme 1419 (PI'AK 26 ctp. 26 [Opupnang — apean fua-
nexta Cam6p1] — cM. Blaziené 2005: 138-139) u np.; mpycc. Pynouwe 1285 (26 [oKyMeHT
u3 16 amuxka - lIBanranune (Heiligenbeil) — apean guanekra Camo6sr) (Gerullis 1922:
123), Pynn-ow 1437/38 (131 ¢ponuant Oppena ctp. 181) u np. (Blaziené 2005: 145-146),
Cp. TMAPOHMMEI NTII. Pién-ava p. (cp. Vanagas 1981: 256). BoamoxHO, 4TO pedieKch
npycc. *peinan »MOIOKO« IPUCYTCTBYIOT U B [UAIEKTHOI 30HE IIaMefsH, CP. TOIIOHNM
npycc. Paynen 1423 (162 ¢ponmant OppeHa ctp. 71" — okpectHOCTH DnbbuHra) (Blaziené
2005: 313) (rpadmueckas mepepada -dy- BMeCTO -ei-, BUEMMO, IIpefioIpefie/ieHa Ipo-
[JeCCOM aHAJIOTMM, TaK KaK B HIDKHeHeMenkoM IIpyccunm ai mepexoput B éi [Ziesemer
1924: 122]; Takum 06pa3oM MOITIO IepefaBaThCsi GOHOMOIMYECKOe KayeCTBO HUCXO/ -
Iiell MHTOHAIIUY TIPYCC. *-ei-, aHaMNU3 IpadUIecKoll mepefadn KOTOPOIL 10 CUX IIOp He
npoBenéH [cM. Maziulis 2004: 14], T.e. Xx > Yx (Hemen. auan.), a xX > yX [mpycc. guain.])
< TonoHuM mnpycc. Peilen 1267 (91 ponuant OppaeHa cTp. 173 — oKkpecTHOCTI DIbOMH-
ra) u gp. (Gerullis 1922: 118; Blaziené 2005: 313) < ? *Pei-na-len (c abcopbuumeit cydd.
-na- [o Takxux nsMeHeHuAX noppobHee cM. Kperxpanc 2009: 281; Kregzdys 2009: 119] ,
T.e. 6aNT. *péi-/*pi- »M3061MM0BaTh, 6BITH IOMHBIM« + *-na- [PEZ 1: 172; IEW 793-794]) ~
nruL piéneles »(60t.) ocot« (ME III: 275) «— . piénes »(60T.) 0cOT; MOIOKY (pBIObY)«
(ME III: 276). I'pacunbpa braxene (Blaziené 2005: 139, 145, 313), ocHOBBIBAsICh Ha aHa-
7M3€e 9TUX TOHMOHVMOB, IpofenaHHoM I. [epy/IincoM, yTBep>KaaeT, YTO OHM SIB/ISIOTCS
AQHTPOIOHVMHBIMY ANENIATUBaMNU. TYT YMECTHO IIPefCTaBUTh APYroe MPeRIonoxKe-
HII€ T10 VX IIPOMCXOXX/IEHII0, OCHOBBIBASICH HA KOTOPOM, MOXKHO PEKOHCTPYMPOBATH ap-
XVICEMEMY »MOJIOKO«, Pe(IEKTIPYEMYI0 BOSMOXXHO T€HETUIECKM UAEHTUIHBIMIL BOC-
TOYHO-OANTUIICKMMI OHUMAaMI — TUAPOHMMAMY (C IPUCYTCTBYEM MOTUBIPOBAHHOI
ACCOL[MATUBHOI Yepefibl M3MeHeHM S pedepeHTa: »KUIKOCTh [MOTOKO]« [«> »Boga«] —
»BOZI0OEM«) ¥ TOIOHMMaMU (C MOTMBMPOBAHHOI Yepefoit alle/UTATUBHOTO IIIaHa: 2U0-
POHUM — MONOHUM; ZUOPOHUMHAS KOHHOMAUUS — MONOHUM): nnUT. Pienaujad, Pienid,
Piéné, Pien-(i)upys, Pien-upis, ntu1. Piéna-kule, Pienapurvs, Piéna plava, Piena-sils v gp.
(cM. Vanagas 1970: 98, 1981, 256; LEW 585). K ToMy ke, COOTHOIIEHJIe TOIIOHMMa IIPYCC.
Peilen 1267 c mpycc. peile »aox« (Gerullis 1922: 118; Blaziené 2005: 313), pukcupyeMbIM
nuib B cnoBapuuke Cumana Ipynay (GrA 27, GrF 18, GrC, GrG 62 - PEZ III: 242),
BBI3bIBaeT OOJIbLINE COMHEHSI M3-3a OTCYTCTBIS CEMAaHTIMYECKOM MOTMBALIUN, TIOC-
konbKy u I. Tepynnuc, u I. bnaxnene 4 apryMeHTalMy TaKOJ TMIIOTE3bI IPUBOJAT
BOCTOYHO-0AITUIICKME COOTBETCTBM nomina propria nurt. Peilis, ntut. Peilis, Peilitis u
torouuM nut. Peiliskiai (mocnemuuii, BuguMo, anennatus [Blaziené ibd.]), T.e. koruo-
MUHA/TbHBIE COGCTBEHHBIMU MMEHA C MEMOPATUBHON CEMaHTUIECKON OKPACKOIL, CP.
nomen proprium nut. Peilis »rpy0Oblit, 37011 4enoBek« (Butkus 1995: 337), apnatomyecs
MHHOBAI[MOHHBIMI JIEKCEMAMM BOCTOYHBIX GA/ITUIIIIEB, HYM ONUH U3 KOTOPBIX He 3aCBU-
[eTe/IbCTBOBAH B SI3BIKE IIPYCCOB.

banr. *peinan »Monoko« (> mpycc. *peinan »T.e.«), BULUMO, ABAeTCA NpadopMoil
HEKOTOPBIX OMKOHMMOB Majoit JINTBBI, 00bSICHEHME IIPOUCXOXKIEHNS KOTOPBIX BbI3bI-

° B akageMn4ecKoM CBOJie TaThIIICKMX OHMMOB 3TOT TOIIOHNM II04eMY-TO He mpuBoautcs (cm. LVV 367).
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BaeT GoIblIve COMHeHsI, cp. TonoHuM Peiaulischken 1564 < *piaul- (~ nomen proprium
mut. Piaiilis Lz) (Deltuviené 2006: 182) (c yHacne[0OBaHHBIM [T.e. HeM3MeHEHHBIM] ei, Xa-
PaKkTepHBIM IS IPOMU3BOMHBIX B TOBOpe 3allafHBIX XeMaliToB [cM. Zinkevi¢ius 1966:
90]), 1.e. *Pei-n-au-j-isk- (cp. rugpounm nurt. Pienauja) (c abcopbuueit -n- u mnepexo-
IOM -j- B -I- M3-3a CHHIapMOHM3Ma COIIACHBIX, T.€. #...j [3yOHOIT 3BOHKMIL ... HEOHBII
3BOHKMIA]| > n...] [3yOHOII 3BOHKMIL ... 3yOHOI 3BOHKMIA]) — IOXOXee U3MeHeHMe, BUJY-
Mo, oTpaxkaeT u rugpounM nut. Kuleliskés ~ rugpounm nurt. Kilevas »peka B paitoHe
IIBexmubi« (Skardzius I: 389) < nurt. guan. kiliava'® »nmopor pexu« (Vanagas 1970: 104),
xot14 Jlaiimytuc bunbkuc (Bilkis 2008: 66) mpuBoguT apyroe o0bAcHeHNe IO €ro 3TH-
MOJIOT Y, T.€. COOTHOCKT €TO € UM. cyIL. nuT. kulélis (xots Takas popMa OTCyTCTBYeT B
LKZ; npuBoanTcs Tonbko muT. kitlélis »CBSA3Ka COMOMBI ISl TIOKPHITUSA KPaéB KpPbIIIL;
CHOIT; XBOPOCTSIHASI BSI3KA; CBsI3KA M3 [IPYThEB; TPOCTHMKOBAS BA3KA, CIIO/Ib3yeMasi BO
BpeMs 00ydyeHNs I10 IIaBaHbIo; [60T.] BOTOKHO« [LKZe)). YrBepxpenue JI. bunbkuca,
AK0ObI rupipoHuM nut. Kuleliskés Mo>xHO cooTHecTU ¢ MUT. kuljs »3anuB, MbIC; U3ruo,
YTOJI«, SIB/ISETCS. Ka3yUCTUYHBIM, IIOCKOIbKY He MOTMBMPOBAH CEMaHTUYECKM. ABTOD
IUITOTE3bl He 0OpaTiI BHUMAHMS Ha TO, YTO BCE, UM IIPUBEAEHHbIE, CEMEMBI SIB/ISIOTCS
acconuatuBaMu pedepeHTa »yrou«, cp. mUT. kuljs/kulis »kpait mnaTka ¥Im HOCOBOTO
IIaTKA; POT; 3a/IUB, MBIC; M3I'U0, U3BUB; YTOJ; 60K, KYCOK« (LKZe), T.e. BpAJ, TN IPU-
BefieHHas1 MM pedepeHTHAs Yepefa MeeT YTO-TO Obliee C IMIepPOHNMOM TUAPOHIMA
»BOMOTUCTOE MeCTO«, Cp. CUHTaKcUueckue npumepsl B LKZ, Ha koTopbix JI. Bumbkuc
CTPOUT CBOE IIPENIIONOXKEHIE:

»3QJIMB, MBICK

Nuvesk arklius kulin prie upés, tai uzuvéja ir Zolés daugiau, m.e. Omeeou

KOHell Ha MbiC K peKe, MaMm 3a6empeHHoe Mectno U mpasvl no6onvle;

Sausa, eisim Sienaut kuli€, m.e. Cyxo, noildém xocumo Ha moic;

An kuli€ jau seniai Ziista (¢vejoja), m.e. Jlaéno yxce Ha mvice nponadaem (n0-

eum poi6y);

Ezero kulyij (pusiasalyje) auga viksvos, m.e. Ha muice o3epa (Ha nonyocmpoge)

pacmém ocoxa;

Kazkur nueina kuliai (ezero uztakis), m.e. Kyoa-mo eeoém 03épHoiii 3amoH;

Tas laukas nepatogus — labai didelis kulis jsikisa kito lauko, m.e. 9mo none

Hey000HO — 01eHb OOMbULAS YaACb 0Py2020 NPOHUKAEM 8 He2o;

Musy ezeras kuli€ kaip ir neturi, m.e. B nauiem o3epe Hemy mblcos;

»U3IUO, U3BUB«

Cia neikit - darysit didelj kulj, m.e. Ctoda ne xodume — 6ydem 60a6ui0ii 06x00.

Bce oHU mpeRonpenensoT BOCCTAHOB/IEHNE CEMEMBI »MECTO, HAXOMsIeecs 110
BEpXy YPOBHS BOJIbI <> Mbic« (emé cp. muT. Auan. [xemaiit.] kilis »kamenb« [DLKZ]).
3Ha4YNT, OCHOBBIBASICh HAa TUIIOTe3€, BBIABUHYTON JI. Buspkicom, »60/10TICTOE MeCTO«
HY>XHO ObIJIO 6B M3BACHITH KaK »MECTO, HAXOJI[eecs II0 BEPXY YPOBHsI BOAbI <> OC-
TPOBK, XOTsI OHO SIB/ISIETCSI CHHOHMMOM pedepeHTa »60710T0« (~ uT. pélké »mponnran-
Has BOJIOV 3eMJISI, 4aCTO C TOPAHBIM C/I0eM; [XKeMaliT.] mysKa« [DLKZ)), Cp. MUT. raistas

10 [Tonruit rmacHbI CI0Ba He 06:3aTeNbHO AO/KEH N3 BACHATCA Kak pedieKC yHACTIeJOBaHHO JOITOTHI (T.e.
longitudo de natura), HOCKOIbKY TaKOe KaueCTBO MOIJIO OBITh IIPEAONPee/IeHO BTOPUYHBIM YA TNHEHIEM
(ecvt OH HAXOAMIICS IIOJ yAAPEHIEM), CBOICTBEHHBIM /151 FOBOPOB )XeMaiiToB. To ke IIpaBuIO IpYMeHN-
MO 1 K pOpMe € KpaTKUM ITIACHBIM, TaK KaK B 9TOJI JUa/IEKTHOI 30HE JOITUII IIACHBIII COKPALAJICS, eCTIN
HaXOAWICA B HeyAapHoit mosumuu (cM. Zinkevi¢ius 1966: 75, 491).
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»TOTKOe 60710TO, 06pociee KycTapHUKoM 1 fiepeBbamu« (DLKZ) <> TuApoHUM JUT.
Raistas »60moTo y Kaynaca« (LE XXIV: 446).

banr. *peinan »M0I0OKO«, BULMMO, OTPa’kaeTcs U B MOPPOIOrMIecKoil CTPYKTY-
pe Tomounma Maroit Jlutsst Peiaulinischkenn 1564 (Deltuviené 2006: 277), kotopoe [I.
[IsanTyBreHe BO3BOAUT K *piaulyn- < mut. piaulas »cruyBiuee nepeBo, 6peBHO, IIeHb, 0-
CKa; 4aCThb CTHUBIIETO JiepeBa; rybKa« (LKZ IX: 886).

IMosiB/ieHNe 3amagHOCIABSIHCKOTO 3aMMCTBOBAHMS B IIPYCCKOM MJIS I€pefadn
3HauYeHMs1 MOJIOKa (M3HAYaIbHO, BULMMO, KOOblIbero Mmosoka [!!!]) Morno 6s1Th mpeno-
IpefieieHo 0OPsIOBBIMI OCOOEHHOCTSIMI HEKPOKY/IbTA 6anTuiickux (0CoO6eHHO, Ipyc-
CKUX) I/IEMEH, M3/JaBHA KOHTAKTMPOBABIINX C IPECTAaBUTE/IIMI 3aIaJHOCTABIHCKUX
HApOJHOCTEI! 1, [I0-BUAMMOMY, IMEBILINX TeCHbIE KY/IbTYPHBIE CBsI3M. VI3-3a nfeHTnd-
HOCTM KY/IBTYPHBIX PEMKTOBBIX 3JIEMEHTOB IOrpeGasbHOTO 0Opsfa, CBSI3AHHOTO C
OUTHEM KOOBITBETO MOJIOKA, MEXAY 3aIlaHBIMI C/IaBsIHAMM (Kalrybamit) U Ipyccamis,
MO>KHO CH€/IaTh OCTOPOXKHOE IIPEATIONOXKeHNe 0 pedieKCuy 06IerHI0eBPOIeiCKOI
TpagyuLyL orpe6aabHOro obpsma (cp. obuue sTHOrpaduyeckye MOTUBBL: LICT/CTONIO,
obe3raBnnBaHye >XePTBEHHOTO KMBOTHOTO, IUTHE KOOBIIBETO MOJIOKA. ..) (ToffpobHee
cMm. Kregzdys 2011: 71 m T.71.).

BeiBopgbr

1) xamry6. donota *»Monoko« < *do-j(e)-n-ota »T. K.« < M. IIPUJIAT. 3aIl. C/1. *doj(b)
ny »HOVHBIN« > Ip. HOI. dojny »T.K.«, OJ. dojny »(apX.) CBA3aHHBIN C JOEHNEM; JIO-
HBII«;

2) 1) mpycc. dadan — nexcudeckoe 3ayMCTBOBaHUe 13 3alIafHOCIABSIHCKOTO ape-
aja: UM. CYII. 3amaf. c1. *doja »ypoil, MOJOKO« [< MM. CyI. IpacnaB. *doja »T.x.«] —
UM. Cyll. Ipycc. *doja »T.x.« > mpycc. *doga [c mepexopoM -j- > -g- (He rpadudeckuii,
a ¢ponernyeckuir BapuaHT ()] > npycc. *doda (c mepexopoM -g- B -d- o IpUHIUITY
KOHCOHaHTHOTO CMHTapMOHU3Ma) > npycc. dadan (c u3MeHeHMeM caB. -0- B npycc. (E)
-a- ¥ -an 0 aHAJIOTMHU C IIPYCC. *peinan »MOIoKo«);

3) GonbxnopubIit MOTUB »pjic ... Kobélim donotg«, Bupnmo, oTpakaeT penukt 06-
IIeMHI0EBPOTIENICKOIT TPALUIINY TOrpebanbHOTO 00psiya.
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JlaHHbIe K PEKOHCTPYKLM 6a/TO-C/IaBAHCKOTO IIOXOPOHHOro 06psAza: Kaury6. donota »Momoxo«

The data to reconstruction of the Baltic-Slavic funeral ceremony:
Kashubian donota »milk« (Baltic and Slavic lexical equivalents)

Rolandas Kregzdys

The article investigates the Kashubian rite of the beheaded kite and the Prussian
departed dead-office description presented in P. Orosius Historiae adversum paganos re-
lation of Wulfstan. Also the work presents an etymological analysis of the Kashubian
donota »milk« and its possible Baltic and Slavic lexical equivalents: Pruss. dadan »milke,
toponym West Slav. Dadowe.

In the light of the evidence adduced, the following conclusions are submitted:

1) kashub. donota *»milk« < *do-j(e)-n-ota »ditto« < adj. West Slavic *doj(v)ny
»milch« > (archaic) Pol. dojny »ditto«, Pol. dojny »(archaic) in milk; milche;

2) Pruss. dadan is a loanword from West Slavic: subst. West Slav. *doja »milk«
[< subst. Proto-Slav. *doja »ditto«] — subst. Pruss. *doja »ditto« > Pruss. *doga [with a
shift of -j- to -g- (non graphic, but phonetic variation!)] > Pruss. *doda (with a shift of -g-
to -d- according to the rule of consonantal synharmonism) > Pruss. dadan (with a shift
of Slav. -0- to Pruss. (E) -a- and -an by the analogy of Pruss. *peinan »milk«);

3) folklore motive »pjic ... Kobélim donote« reflects the common dead-office tradi-
tion of the Indo-European peoples;

4) The Kashubian rite of the beheaded kite and the Prussian departed dead-office
description presented in P. Orosius Historiae adversum paganos relation of Wulfstan re-
flects authentic information on the very early Baltic and Slavic culture period, and also
presupposes tendencies of a common necrocult and the existence of an unified Indo-
European exequies tradition.



Inkulturacija, fenomen kulturnih procesov na
Koroskem

Bojan-Ilija Schnabl

In the perspective of cultural sciences »inculturation« is a phenomenon of transfer of
cultural and mythological elements from one culture or religion to the other. Phenomenons
of inculturation are known in the transition from paganism to Christianity. Processes of
inculturation became relevant within the Iro-Scottisch Mission in Carantania with the use
of the Slavic/Carantano-Slovenian language as liturgical language in the Freising Manu-
script as well as through the use of the well integrated Slavic/Carantano-Slovenian Chris-
tian terminology of Ladinic origin 100 years later within the Cyrillo-Methodian transla-
tion of the whole Bible in the Old Church Slavic language.

The article is expanded and adapted entry »Inculturation« from the upcoming »En-
cyclopedia of the Slovenian Language, Literature, and Culture in Carinthia: From the Ear-
ly Beginnings until 1938« [Enzyklopddie der slowenischen Sprache, Literatur und Kultur
in Kdrnten/Koroska, von den Anfingen bis 1938], and discusses relevant terminology and
cultural elements].

Keywords: Carinthia (Austria), Slovenes, cultural history, mythology, inculturation, cultu-
ral transfer, intercultural influence, historical processes, Triglav, Magdalensberg/Stalenska
Gora.

Opredelitev

Inkulturacija je prenos ali prilagoditev oz. prevzem kulturnih znacilnosti neke kultu-
re v drugo. Inkulturacija predstavlja obliko kontinuitete' ob spremembi (drzavne) oblasti, ki
je povezana s kulturnimi novostmi (kot npr. drugi jezik ali drugo verovanje, drugi druzbeni
red in podobno). Inkulturacija omogoca ter olajsa pripadnikom prvotne in e dalje prisotne

' Kontinuiteta: kulturolo$ki pojem, s katerim vavstrijsko-koroskem kontekstu univ. prof. dr. Otto Kronsteiner
vnastajajocienciklopediji Enciklopddie der slowenischen Sprache, Literatur und Kultur, von den Anfingen bis
1938 (odslej ESLK) opredeljuje tiste zgodovinske fenomene, ki so relevantni za razumevanje zgodovine kot
procesa. Tako identificira npr. bivanje Ladincev tudi po priseljevanju Slovanov / Karantancev kot elementa
kontinuitete, ki je pustil svoje vidne sledove v kr§¢anski terminologiji Brizinskih spomenikov, za katere ugo-
tavlja, da so najstarejsi deli prvotno nastali v drzavno-politi¢nem kontekstu pokristjanevanja Karantancev
v okviru salzburske misije in ki je bila sto let kasneje zopet uporabljena v okviru cirilmetodijskega prevoda
Biblije v Zalavarju/Blatogradu (glej spodaj). S prikazom kontinuitete pravnih prvin Kronsteiner dokazuje,
daje prav kontinuiteta konzept, ki daje razlago za obstoj raznih kulturoloskih, jezikovnih, pravnih in drugih
fenomenov skozistoletjainvraznih druzbenihredih od antike preko zgodnjega srednjega vekain $e tudivpo-
znej$a obdobja (torej zlasti tudi karantansko-slovenskih pravnih institutov). Kronsteinerju je mnenja, daje v
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kulture?, da so po eni strani v ve¢ji meri pripravljeni sprejemati novo oblast, po drugi strani
zmanjs$a odpor proti le-tej. Do procesov inkulturacije pride tudi v kontaktnih situacijah
raznih veroizpovedi in mitologkih verovanj’ in so izraz prizadevanj za pridobitev novih pri-
stasev. Kahl poudarja, da so pri razvoju verovanj znacilni kontinuiteta in diskontinuiteta ter
medsebojna prepletanja in vplivi tujih substratov in torej niso zgodovinske enosmernice.*

Modeli inkulturacije

Anton Peter ob opisu raznih modelov in kriterijev inkulturacije navaja primer, po
katerem se je »mlado kr$¢anstvo inkulturiralo v svet helenizma«®, ob tem pa je prislo do

zgodovinskih procesih prevladala kontinuiteta in ne radikalni prelom ali kako »preseljevanje narodovs,
kjer bi bila vsaki¢ izbrisana vsaka sled prejsnjega obdobja (tabula rasa).

Lit.: O. Kronsteiner: Die Verfremdung unserer gemeinsamen Vergangenheit. V: Die Slawischen Sprachen 57
(1998) 275-287; isti: Das romanische Erbe in den slawischen Sprachen auf dem Territorium des Imperium
Romanum. In: Die Slawischen Sprachen 12 (1987) 35-73; isti: Ladinisch, das Romanisch des Alpenraums. V:
Nichts als Namen. Ljubljana 2003, 99-107; isti: Nichts als Namen. Kulturwissenschaftliche Wahrnehmungen
aus Osterreich und Umgebung. Ljubljana 2003.

Prevzem drugih karantanskih institutov, kot je to decima sclavonica in ne nazadnje obred ustoli¢evanja
karantanskih knezov, predstavljajo politi¢no-pravne oblike kontinuitete in zagotavljanja nove oblasti.
Posebno vlogo pri tej stoletja trajajoci tranziciji sta igrala (zgodnje) srednjeveska pravna principa,
to je principa izvajanja prava na osnovi porekla interesirane osebe ali »personalni princip« (nemsko
Personalititsprinzip) ter princip dvojnega pravnega reda (nemsko duales Rechtssystem). Na osnovi teh
veljavnih pravnih principov se je nekomu sodilo na osnovi njegovega druzbenega porekla in ne na osnovi
$e ne obstojecega teritorialnega principa. Tako je po H. Baltlu in G. Kocherju lahko obstajalo v okviru iste
drzavne tvorbe ve¢ pravnih redov vzporedno (razna germanska, to so langobardsko, bavarsko, alemansko
pravo, ladinsko, nastajajoce cerkveno ter, kot piseta, »karantansko-slovensko plemensko pravo od 7. do 11.
stoletja«), torej tudi potem, ko je Karantanija formalno presla pod frankovsko nadvlado. Geslo avtorja tega
prispevka dodaja torej pravnozgodovinski element za razumevanje koncepta kontinuitete.

Lit. Hermann Baltl, Gernot Kocher: Osterreichische Rechtsgeschichte: unter Einschluss sozial- und
wirtschaftsgeschichtlicher Grundziige; von den Anfingen bis zur Gegenwart. Graz 112008.

ESLK: mitologija (Monika Kropej).

Lit.: Matija Majar: Vile i $ta o njih znade narod slovenski u Koruskoj. V: Kolo IV (Zagreb 1847) 9-18; 1.
Grafenauer: Prakulturne bajke pri Slovanih. V: Etnolog 15 (1942), 2-15; Ivan Grafenauer: Prakulturne bajke
pri Slovencih. V: Etnolog 14, 1942, 2-40; Alenka Goljevséek: Mit in slovenska ljudska pesem. Ljubljana 1982;
Pavle Zablatnik: Od zibelke do groba, Ljudska verovanja, Sege in navade na Koroskem. Celovec 1982; Pavle
Zablatnik: Car letnih ¢asov v ljudskih segah. Celovec 1984; Milko Maticetov: O bajnih bitjih Slovencev s
pristavkom o Kurentu. V: Traditiones 14 (1985), 23-32; Damjan J. Ovsec: Slovanska mitologija in verovanje.
Ljubljana 1991; Monika Kropej: Od ajda do zlatoroga - Slovenska bajeslovna bitja. Celovec 2008.
Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder im Vorchristlichen Slawentum, Sondierungsginge an Hand eines
Marmorfragments aus Kdirnten mit Ausblicken auf den Quellenwert von Schriftzeugnissen des 8.-12. Jh. V:
Studia mythologica slavica (Ljubljana) VIII (2005 ) 9-55: (str. 9):

»Bevor Religion sich zu Schriftform verfestigt, schldgt sie sich vielfach in liturgischen Gestaltungen
nieder, Wort- und Handlungsfolgen, hinter denen bildhafte Vorstellungen - Mythen - stehen. Nicht selten
wird Geglaubtes zusitzlich in Bildschopfungen konkretisiert, aus gleichen mythischen Quellen gespeist.
Sie ziehen dann éltere Liturgien auf sich, fordern vielleicht auch neue heraus. Zeitliche und raumliche
Differenzierung wirkt ein, denn es gibt keine Instanz, die nach Art einer Kirche normiert - »die« keltische,
germanische oder slawische Religion, der dann das Christentum gegeniibergetreten sei, hat es kaum je
gegeben. Kontinuitidt und Diskontinuitéit wirken tiberall zusammen, im zweiten Fall auch durch Einfliisse
von auflen bestimmt: Frithe Religionen sind normalerweise grundsitzlich zu Synkretismus bereit, und
Ausdehnungsbewegungen in Rdume von erstaunlicher Weitldufigkeit bringen Berithrung mit fremden
Substraten, die alles andere als unbeschriebene Blitter sind, bringen dazu nicht zuletzt neue Nachbarn.«
Anton Peter: Modelle und Kriterien von Inkulturation. V: Fritz Frei (Hg.): Inkulturation zwischen Tradition
und Modernitit. Kontext — Begriffe - Modelle. Freiburg, Schweiz 2000, 311-335, citat 314.
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nove interpretacije biblijskih izro¢il iz helenisti¢ne perspektive in je bila tako »integri-
rana helenisti¢na predstava o odresitvi v kr§¢anstvo« ter se je isto¢asno »judovsko-kr-
$¢ansko pojmovanje Boga precej spremenilo in razsirilo« (model korelacije [nemsko
Korrelationsmodell]).® Peter nadalje predstavlja model prevajanja v okviru inkulturacije
(nemsko Ubersetzungsmodell). Njegova »klasi¢na oblika v misijonski zgodovini je bila
‘akomodacija’ [nemsko Akkommodation] oz.‘adaptacija’ [nemsko Adaptation]«, torej neke
vrste prilagajanja. Pri tem so bile po Petru nadomescene v glavnem samo posamezne obli-
ke od zunaj prihajajocega kr$c¢anstva skozi nerelevantne prvine lokalne kulture, ki so se
zdele zdruzljive z evangelijem. Peter kon¢no tudi opozarja na kulturnofunkcionalni model
(nemsko kulturfunktionales Modell) inkulturacije oz. staroselski ali indigenisticni model
(nemsko indigenistisches Modell) (tudi antropoloski ali etnografski model), ki ima »danes
pomembno vlogo pri ozivljanju staroselskih tradicij«.”

Svantovit / sveti Vid oz. Sentvid

Pri Slovanih tako naletimo v okviru pokristjanjevanja na prenos ali transfer lastno-
sti poganskih bozanstev v novo versko doktrino, oz. po Kati¢i¢u na »kr$¢ansko reinter-
pretacijo slovanskih poganskih kultov, [pri ¢emer v primeru kultnih mest oz. sveti$¢ na
vrhu gora] ni dvoma, da je sveti Vid, poleg nekaterih drugih svetnikov, igral pomembno
vlogo«.® Prenos glavnih lastnosti slovanskega boga Svantovita na svetega Vida (Sentvida)
na otoku Riigen in pri baltskih Slovanih je po Kati¢i¢u nedvomno dokazano.’ Za dalma-
tinski prostor' Kati¢i¢ sicer navaja tudi nasprotujoce vire'', vendar vsekakor predpostavlja

¢ Cit.: A. Peter: Modelle..., str. 315 f.

7 Cit.: A. Peter: Modelle..., str. 317 f.

8 Radoslav Kati¢i¢: Vidova gora i sveti Vid. V: Studia mythologica slavica (Ljubljana) XIII (2010) 15-32, tu
stran 17. Glej tudi: Damjan J. Ovsec: Slovanska mitologija in verovanje. Ljubljana 1991.
Ovsec predstavlja celo vrsto elementov slovanskega verovanja, ki izvirajo iz skupnega indoevropskega
fonda oz. kazejo na vzporednosti z drugimi verami ter identificira taksne elemente slovanskega verovanja
pred dokon¢nim pokristjanjevanjem, ki izvirajo iz predhodnega kontakta s kr§¢ansko doktrino in ki torej
niso izvirno slovanski.

° Lubor Niederle: Manuel de l‘antiquité slave, Tome II: La Civilisation. Paris 1926, 148 f.:
»Svantovit. C’était un autre dieu, local il est vrai, mais honoré méme en dehors de son domaine propre, I'ile
de Rujana. Il avait la primauté parmi les autres dieux (...); ses oracles jouissaient de la plus grande autorité,
et son temple était I'objet d’un tel culte qu’il n’était pas méme permis de préter serment sur cet édifice...
Selon toute vraisemblance, Svantovit n’était a I'origine qu'une forme local du dieu panslave Svarog, comme
Svarozi¢ a Rethra ou Triglav a Stettin, par conséquent un dieu solaire; ce n’est que par la suite que la caste
sacerdotale en fit un dieu de la guerre.«
Niederle vendar dvomi o prenosu kosti sv. Vida na otok Riigen (Rujana):
»Au Xlle siecle une légende se créa qu’ Helmold a consignée. Svantovit, a ce que l’on disait, n’était autre
que saint Guy (Vitus), martyr chrétien du temps de Dioclétien que les moines du monastére de Corvey
avaient transporté au IXe siécle & Rujana. Quelques savants modernes ont pris a leur compte cette
legende, notamment Miklosisch. Je ne puis, pour ma part, les suivre: Svantovit n’est, 8 mon sens, encore
une fois qu'une transformation ancienne de Svarog; aussi bien les documents anciens ignorent la légende
d’Helmold.« (ibid. s. 149).

R, Kati¢i¢: Vidova gora i sveti Vid. V: Studia mythologica slavica (Ljubljana) XIII (2010), stran 27 f:
»... Ishodi$te te usmene predaje molitva je Perunu gromovniku. Njegovo $tovanje nastavilo se i poslije
pokrstenja tek sad sa svetim Vidom kao titularnom i u okviru kr§¢anske crkve obrednosti. Tako na brdu
Sveti Vid na Paguina Vidovoj gori na otoku Bra¢u i na mnogim drugim uzvisinama i gorama po hrvatskome
i njemu susjednom juznoslavenskome zemljistu.«

! Tako navaja npr. Andelko Badurina, Emilijan Cevc: Leksikon ikonografije, liturgike i simbolike zapadnog
krséanstva. Zagreb 1979, 583 ter Adalbert Rebi¢ (ur.): Opéi religijski leksikon: A-Z. Zagreb 2002, 1007.
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interpretacio christiana (kr$¢ansko interpretacijo) tudi v tem prostoru, ¢etudi kot nado-
mestitev za kult slovanskega boga groma Peruna. Pri tem »lahko razumemo, ob etimolo-
$kih negotovostih ..., Sventovita (sic!) kot epiklezo [invokacijo] Peruna.«'

Sveti$¢e Svantovita naj bi po podatkih okrajnega mestnega muzeja v dunajskem Hi-
etzungu tudi razlozilo izvor krajevnega imena dunajske cetrti Ober St. Veit."?

Iroskotska oz. Salzburska misija pri Karantancih in BriZinski spomeniki

Pomemben vecplastni primer inkulturacije v okviru karantansko-slovenske zgodo-
vinske kontinuitete predstavlja iroskotska misija $kofa Virgila in njegovega odposlanca $kofa
Modesta' v drugi polovici 8. stoletja, ki je potekala v okviru Salzburske $kofije. Posebnost te
misije predstavlja sprejem domacega jezika pokristjanjenih Karantancev za liturgijski jezik
nove kr$¢anske skupnosti. Ta znacilnost liturgijskega jezika je v tak$ni meri specifi¢na, da v
njej lahko prepoznamo zgoraj opisane elemente inkulturacije. Po Kronsteinerju predstavlja-
jo Brizinski spomeniki (BS) najznamenitejsi vir in sled tega pokristjanjevanja (zapisani Sele
konec 10., zacetek 11. stoletja). JeZ meni, da so Brizinski spomeniki »nedvomno kopije ori-
ginalnih tekstov iz 9. stoletja, morda celo e starejsi« (»Anche per questi motivi si ritiene che
i Monumenti di Frisinga siano indubbiamente copie di testi originali del IX seclolo, e forse
anche pity antichi«, Jez stran 9). Brizinski spomeniki so prvi pisni viri slovens¢ine (in hkrati
najstarej$i slovanski pisni viri v latinici), drzava oz. drzavnost v okviru katere so nastali, je
bila Karantanija (za ¢asa prvotnega nastanka), zato Kronsteiner terminolosko pojmuje je-
zik »Karantanerslowenisch, torej karantansko slovensko oz. govori tudi Jez o »Il territorio
etnico sloveno nel IX-X secolo e I'attuale (secondo M. Kos...)« (slovensko etni¢no ozemlje v
IX-X stoletju in danes, po M. Kosu...) 0z. o »Lo stato degli Sloveni di Carantania« (drzava
Slovencev Karantanije).”” Predvsem BS III jasno predstavlja iroskotski apostolski neposre-
dni odnos vernika do Boga (Jaz se odpovem zlodeju...). Isto¢ano pa lahko prepoznamo v
tem okviru $e drugo obliko inkulturacije, in sicer prevzem kr§¢anske terminologije. Kron-

12 R. Kati¢i¢: Vidova gora i sveti Vid. V: Studia mythologica slavica (Ljubljana) XIII (2010) 15-32, tu stran
32.
'* Razstava v Bezirksmuseum Hietzing. http://www.bezirksmuseum.at/default/index.php?id=144 (16.3.2012).
" Lit.: Hermann Multhaupt: Die Missionare von den Inseln. Augsburg 2011; Stefan Weber: Iren auf dem
Kontinent. Heidelberg 2010; Lutz E. von Padberg: Christianisierung im Mittelalter. Stuttgart 2006; Virgil
von Salzburg. Missionar und Gelehrter. Hg. H. Dopsch und R. Juffinger. Salzburg 1984; H.-D. Kahl: Virgil
und die Salzburger Slawenmission. V: Virgil von Salzburg. Salzburg 1984, 112-121; Otto Kronsteiner:
Salzburg und die Slawen. Mythen und Tatsachen tiber die Entstehung der dltesten slawischen Schriftsprache.
V: Die Slawischen Sprachen 22 (1982) 27-51; isti: Virgil als geistiger Vater der Slawenmission und der
dltesten slawischen Kirchensprache. V: Virgil von Salzburg. Salzburg 1984, 122-128; Virgil kot duhovni oce
pokristjanjevanja Slovanov in najstarejsega slovanskega cerkvenega jezika. V: Die Slawischen Sprachen 7
(1984) 47-65; Johann Heinrich August Ebrard: Die iroschottische Missionskirche des sechsten, siebten und
achten Jahrhunderts und ihre Verbreitung und Bedeutung auf dem Festland. Hildesheim 1971.
ESLK: Abraham (brizinski skof), Virgil in Modest (Kronsteinerja).
Lit.: F. Miklosich: Die christliche Terminologie der slavischen Sprachen. Eine sprachgeschichtliche Untersuchung.
Wien 1875; Martina OrozZen: Brizinski spomenici (freisinski spomenici). V: Enciklopedija Jugoslavije 2. Zagreb
1982, 484-486; Otto Kronsteiner: Zur Slowenizitit der Freisinger Denkmdler und der alpenslawischen
Orts- und Personennamen. V: Die Slawischen Sprachen 21 (1990) 105-114; SAZU: Brizinski spomeniki.
Znanstvenokriticna izdaja. Ljubljana 1992 und 1993; Janko Jei: Monumenta Frisingensia, BriZinski
spomeniki, La Prima presentzione in Italia dei monumenti letterri sloveni di Frisinga del X-XI secolo coevi
alle prime tracce scritte della lingua italiana. Trieste, Firenze 1994, str. 9, 90, 93; Otto Kronsteiner: Die
Freisinger Denkmiiler. Lesart und Ubersetzung. V: Die Slawischen Sprachen 53 (1997) 5-17; isti: Waren in der
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steiner dokazuje, da je dobr$en del kr§¢anske terminologije Metodove Biblije iz leta 880 v
osnovi ladinskega izvora, in da je ta edino lahko prisla iz karantanskega podroéja, po tem
ko je bila prav ta terminologija uveljavljena Ze sto let.' Le ideologiziranemu nacionalnemu
zgodovinopisju pripisuje »damnatio memorie« glede prvih sto let kr§¢anske terminologije
pri Karantancih / Slovencih. Izredni civilizacijski dosezek, ki ga vsekakor predstavlja Meto-
dov prevod celotne Biblije, se je udejanil sto let po uveljavljanju nove terminologije. Ciril in
Metod sta prinesla seboj del biblijskih prevodov na podlagi makedonskih naredji, celotno
biblijo je Metod prevajal ob pomoc¢i karantanskih, panonskih in moravskih prevajalcev z
uporabo tedaj Ze (vsaj delno) obstojecih prevodov karantansko-slovenskih biblijskih bese-
dil z ladinsko terminologijo. Najprej je torej ladinska terminologija vplivala na karantan-
sko pojmovanje kr§¢anskih konceptov vere in je tako bila prvi¢ inkulturirana in potem je
v drugem koraku Ze »poslovenjena« terminologija vplivala na vseslovansko pojmovanje
kr¢anskih konceptov vere v okviru t.i. starocerkvenoslovanskega jezika.'” V bistvu pa je
ohranjena prav ta prvotna terminologija in je prisotna vse do danes v slovens¢ini, kar pa
je le ena od prvin kontinuitete. Trubar je lahko nadaljeval v tej terminologki tradiciji, pri
¢emer je eden od civilizacijskih referen¢nih jezikov bila nems¢ina. Te oblike kontinuitete so
pripomogle, da ni pri$lo do preloma, da so Slovenci njegovo delovanje lahko hitro absorbi-
rali in da se je njegovo kratkotrajno delovanje tako globoko ukoreninilo.'

Triobrazni torzo iz Smartina na Silberbergu

Aspekt inkulturacije najdemo tudi pri »alpskoslovanskem«/karantanskem triobra-
znem kipu boZanstva, arhai¢nemu torzu iz predkricanske dobe iz kraja Sv. Martin/Smar-

Salzburger Kirchenprovinz schon vor Method Teile der Bibel ins Altslowenische iibersetzt? V: Die Slawischen
Sprachen 53 (1997) 19-36; isti: Die Ubersetzungstitigkeit des Hl. Method in der Salzburger Kirchenprovinz.
V: Die Slawischen Sprachen 53 (1997) 39-47; isti: Sind die slawischen Ortsnamen Osterreichs slawisch, al-
penslawisch oder slowenisch? Die Slawischen Sprachen 58 (1998) 81-99; D. Kuhdorfer: Die historische und
literarische Bedeutung der Handschrift mit den ,,Freisinger Denkmdlern®. V: Bibliotheksforum Bayern, 32, 3:
233-253. Miinchen 2004; Internet, BriZinski spomeniki. Monumenta frisingensia. http://nl.ijs.si/e-zrc/bs/.
ESLK: Brizinski spomeniki (Kronsteiner), iroskotska misija (K. Sturm-Schnabl).

16 Lit.: F. Grivec: Zitja Konstantina in Metodija. Viri. Ljubljana 1951; O. Kronsteiner: Waren in der Salzburger
Kirchenprovinz schon vor Method Teile der Bibel ins Altslowenische tibersetzt? V: Die Slawischen Sprachen
53/1997, 19-36; isti: Die Ubersetzungstitigkeit des hl. Method in der Salzburger Kirchenprovinz. V: Die
Slawischen Sprachen 53/1997, 39-47.

ESLK: Methodbvita, biblija, Altladinisch ( Kronsteinerja).

17 Lit.: O. Kronsteiner: Virgil als geistiger Vater der Slawenmission und der dltesten slawischen Kirchensprache.
V: Die Slawischen Sprachen 8/1985, 119-128; isti: Altbulgarisch oder/und Altkirchenslawisch? Eine Glosse
zu slawistischen Benennungsmythen. V: Die Slawischen Sprachen 9/1985, 119-128; isti: Wie kommen
die Moravismen an die Morava/March? V: Die Slawischen Sprachen 33/1993: 131-148; isti: Waren in der
Salzburger Kirchenprovinz schon vor Method Teile der Bibel ins Altslowenische iibersetzt? V: Die Slawischen
Sprachen 53/1997: 19-36; K. Sturm-Schnabl: Der Briefwechsel Franz Miklosich’s mit den Siidslaven -
Korespondenca Frana Miklosica z Juznimi Slovani. Maribor 1991: 350 f.; isti: Kurzer historischer Exkurs in
die Friihzeit, Kyrillo-Methodianische Bibel, Franz Miklosich - Fran Miklosi¢ (1813-1891). V: M. Mitrovi¢:
Geschichte der slowenischen Literatur, Von den Anfingen bis zur Gegenwart. Klagenfurt/Celovec 2001,
17 £, 21 £, 186 f.; isti: Aktualnost MikloSicevega znanstvenega dela in misli. V: Jezikovni zapiski, Glasilo
instituta za slovenski jezik Frana Ramovsa 10-2 (2004) 19-46. Glej tudi geslo starocerkvenoslovan$¢ina
prof. Kronsteinerja z dodatno literaturo.

18 ESLK: Primoz Trubar (F. Premk, K. Schwarz), Jurij Dalmatin (Merse), dalmatinova biblija in protestantizem
(K. Schwarz).
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Slika I: Triobraznitorzo s Smartina
na Silberbergu, recto, verso (slika:
Andrej Pleterski)

tin'® (St. Martin am Silberberg) v dekanatu Grobnigko polje (Krappfeld) v dolini Kr¢ice
(Gortschitztal) na severnem Koroskem (po GLEIRSCHERju je visok 32 cm, $irok 21, glo-
bok/debel pa 21 cm).?* KaHL plavzibilno izlo¢uje moznost, da bi bil kip keltski*, german-
ski ali rimski (zaradi stilisticnih aspektov) ter jasno zanika hipotezo, da bi predstavljal

19 V vseh avtenti¢no dvojezi¢nih krajevnih imenikih za celotno vojvodino Korogko iz leti 1850 in 1854, obja-
vljenih v avtenti¢no dvojezi¢nem deZelnem zakoniku, je kraj zapisan, in sicer v dezelnih imenikih: St. Mar-
tin (1850) in Sv. Martin na Silberbergu (1854) ter v ministrski urebi St. Martin (1854); Smartin je regionalno
ustaljena standardizirana posodobitev histori¢nega slovenskega pravopisa.

Lit.: Currende der politischen Organisirungs-Commission fiir Kdrnten vom 23. Dezember 1849. Uber die
Eintheilung, den Umfang und Beginn der politischen Behorden im Kronlande Kirnten/Razglas politiske
uravhavne komisije na Koroskem od 23. decembra 1849, Razdelik, obseg in zacetek politiskih oblastnij u
koroskej kronovini. Schloifinigg, Commissions-Vorstand/Slojsnik, komisijski predsednik. V: Landesgesetz-
und Regierungsblatt fiir das Kronland Karnten. II. Stiick/Dezelni zakonik in vladni list za korosko
kronovino. II. del. Klagenfurt, 16. 3. 1850, str. 15-36; Verordnung der Minister des Innern, der Justiz und
der Finanzen vom 5. Februar 1854 betreffend die politische und gerichtliche Organisirung des Herzogthumes
Kirnten/Ukaz ministrov notranjih zadev, pravosodja in dnarstva 5. februarja 1853 (sic!), s kterim se razglasuje
politi¢na in sodna uredba vojvodstva Koroskega. V: Landes-Regierungsblatt fiir das Herzogthum Kérnten/
Dezelno-vladni list za korosko vojvodino, Jg./leto 1854, I. Abtheilung/razdel, II. Stiick/del, Nr./$tev. 35,
11. April 1854, str. 74 f; Erlaf8 der k. k. Organisirungs-Commission fiir Kirnten vom 8. September 1854,
betreffend die neue Landeseintheilung des Herzogthums Kirnten/Razpis c. k. Uravnavne dezelne komisije
na Koroskem 8. septembra 1854, zastran novega razdelka Koroske vojvodine. V: Landes-Regierungsblatt fiir
das Herzogthum Karnten/DeZelni vladni list za korosko vojvodino, Jg./leto 1854, I1. Abtheilung/razdel, IV.
Stiick/del, 3. Oktober 1854, str. 13 f.

Lit.: Bojan-Ilija Schnabl: Dvojezi¢na ustava Koroske in dezelni glavar Janez Nepomuk Slojsnik. V: Korogki
koledar 2012. Klagenfurt/Celovec [2011], 165-188.

Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder im Vorchristlichen Slawentum, Sondierungsginge an Hand eines
Marmorfragments aus Kdirnten mit Ausblicken auf den Quellenwert von Schriftzeugnissen des 8.-12. Jh. V:
Studia mythologica slavica (Ljubljana) VIII (2005) 9-55.

Po Kahlu najdemo troglava keltska boZanstva in kipe izklju¢no v Franciji in na Irskem, ne pa na podro¢jih
Nemcije, Avstrije in drugih vzhodnih keltskih podrog¢jih.

Lit.: Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder... str. 39 f.
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Bojan-Ilija Schnabl

upodobitev Svete Trojice?? oz. neko vrazeverje ali demone.”® Pride do zakljucka, enako
kot Gleirscher, da je troglavi kip izvirno slovanska oz. karantanska umetnina.** Vklesan
apostolov kriz na zadnji strani pa naj bi bil znak, da kultni kamen ni bil unicen, temve¢ -
in najdi$ce v obzidju pokopalis¢a to potrjuje —, da so se kasneje kristjanizirani Karantanci
vsekakor soo¢ili z njegovim prvotnim kultnim pomenom.

Vendar ko je kip bil vzidan v obzidje, je tonil v pozabo, proces inkulturacije je bil
s tem prekinjen in razmigljanja o etnogenesi in komu naj bi kamen pripadal, postanejo
pravzaprav sekundarna.”

Stalenski troglav / Triglav (?)

Na zgodnjo obliko inkulturacije kaze tudi arhai¢en troglavi kip na kulturno-
zgodovinsko pomembni Stalenski gori nad Celovikim in Gosposvetskim poljem na av-
strijskem Koro$kem. Kip je po pri¢evanju stal pred romarsko cerkvijo svete Magdalene in
Helene na vrhu gore? in je sluzil za kropilnik pred vhodom cerkve. Sele domaci duhov-

2 Za tro- in vedglave kipe severozahodnih Slovanov prav tako izkljucuje tuje substrate ali pomotno interpre-
tacijo Svete Trojice pred letom 983. Enako izkljucuje pri triobraznem kipu iz Smartina nad Grobnigkem
poljem, saj vsekakor upodobitev Svetega Duha prepoveduje prikaz le-tega v obliki ¢loveskega obraza. Glej:
Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder... str. 17 in str. 35.

# Kahl navaja tudi legendo o karantanskem knezu sv. Domicijanu v Milstatu (v Miljah), ki naj bi uni¢il tiso¢

malikov/demonov, kar je eno od redkih pri¢evanj obstoja takega kulta pri Slovanih v vzhodnih Alpah.

Dodatno pa postavlja relevantno vprasanje, ki si ga znanost dolgo ni postavila, ali so namre¢ Karantanci

imeli neko osrednjo versko sredi$c¢e v predkricanski dobi: »Da der Millstatter Monch [Domicijan] wenig

Vertrauen erweckte und ein anderer Bericht nicht vorlag, glitt die Forschung generationenlang vollig

iiber die Frage hinweg, ob das Staatswesen der Karantanen, Objekt der ersten wenigstens notdiirftig

beleuchteten Slawenmission, nicht eigentlich auch ein Zentralheiligtum besessen haben miisste, wie das
der gentilreligiosen Grundlage derartiger Gebilde entspricht. Von Kultstatuen «heidnischen» Gepriges
aber ist fiir diesen weitgespannten Bereich auch sonst in keiner ernstzunehmenden Quelle die Rede.« Cit.:

Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder... str. 26 f.

Ce so Zablatnikova dognanja o romarski poti po §tirih gorah pravilne (glej spodaj), potem v teh vrhovih

vsekakor lahko domnevamo na osnovi modela kontinuitete in inkulutracije prav taksna verska sredisca.

Enako tudi: Paul Gleirscher: Karantanien, das slawische Kirnten. Klagenfurt (Celovec) 2000, str. 149 f,, kjer

oznaci kip kot ,,Gotterstele« (stela bozanstva) iz 7./8. stoletja iz marnorja.

» Cit.: Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder... str. 46 f.

Na vrhu Stalenske gore (1058 m) se je po Piccottiniju nahajalo pozno-keltsko-zgodnje-rimsko mesto, ¢igar

ime je verjetno bilo Virunum, enako kot ime kasnej$ega mesta na Gosposvetskem polju, ki mu je sledilo

v upravni funkciji. Mesto na vrhu gore je bilo verjetno tudi osrednji kraj oz. »glavno mesto« noriskega

kraljestva. Lokacijo in sveti§¢e so $e za casa keltskega kraljestva koristili Rimljani in tam po dokon¢ni

okupaciji Norika po letu 16/15 pred na$im $tetjem zgradili svoje mesto in sveti§¢e, medtem ko so domaci

Noriki ohranili nekatere pravice, tako da v tem lahko vidimo dolgo obdobje medkulturnih prepletan;.

Mesto na vrhu je bilo sicer po ustanovitvi glavnega mesta province, (novega) Virunuma, na Gosposvetskem

polju dokaj hitro zapusc¢eno, vendar je sveti$¢e Se nadalje ostalo. Arheoloska izkopavanja so tudi dokazala

kasnej$o prisotnost Slovanov / Karantancev, ¢etudi so bili dolgo njihovi artefakti ¢asovno opredeljeni kot

»karolinskic, toda v novejsi dobi se uporablja pravilnejso terminologijo in so ti artefakti identificirani kot

slovanski (vitrine v muzeju na prostem).

Glej tudi: Gernot Piccottini: Die antike Stadt auf dem Magdalensberg und Romerzeitliches aus dem iibrigen

Gemeindegebiet. V: Wilhelm Wadl (ur.): Magdalensberg, Natur, Geschichte, Gegenwart, Gemeindechronik

[Ob¢inska kronika ob¢ine Stalenska gora). Klagenfurt (Celovec) 1995; G. Dobesch: Zu Virunum als Namen

der Stadt auf dem Magdalensberg und zu einer Sage der kontinentalen Kelten. V: Carinthia 187 (1997)

107-128; G. Piccottini, H. Vetters 1, mit Erganzungen von H. Dolenz: Fiihrer durch die Ausgrabungen

auf dem Magdalensberg, Verlag des Landesmuseums fiir Kéarnten. Klagenfurt 1999, 22003, 151 f;
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Slika 2: Troglavi kip s Stalenske gore (slika: Bojan-Ilija
Schnabl 2012)

nik in slovenski etnolog Pavle Zablatnik* ga je premestil v notranjost cerkve (domnevno
ob restavratorskih delih leta 1970). Sedanja v osnovi gotska cerkev na samem vrhu gore
stoji na mestu keltsko-rimskega sveti$ca in sega nazaj vsaj v 13. stoletje, verjetno pa je $e
starej$ega izvora.® Zupnija je bila zapisana na zupnijskem zemljevidu iz leta 1924 $e kot
dvojezi¢na.”

Franz Glaser: Heiligtiimer im Ostlichen Alepenraum als Ausdruck lokaler Identitit. V: Andreas Schmidt-
Colinet (ur.): Lokale Identitaten in Randgebieten des Romischen Reiches, Akten des internationalen Sym-
posiums in Wiener Neustadt, 24-26. April 2003, Wien 2004, 91-100; Heimo Dolenz: Magdalensberg. V:
Reallexikon der germanischen Altertumskunde, 19. zvezek. Berlin, New York, De Gruyter, 124-130.

7 Pavle Zablatnik, rojen 4. decembra 1912 v Bilnjovsu, umrl 26. maja 1993 v Bil¢ovsu, je bil duhovnik in od
leta 1961 do leta 1972 Zupnik v Otmanjah, katerim pripada podruzniska cerkev na Stalenski gori, ter avtor
$tevilnih zanimivih etnologkih del.

Glej tudi: Pavle Zablatnik: Car letnih éasov: stare vere in navade na Koroskem. Celovec 1984.

»# Wilhelm Wadl (Hg.): Magdalensberg, Natur, Geschichte, Gegenwart, Gemeindechronik. Klagenfurt
1995, 219. Vodi¢ skozi izkopanine na Stalenski gori potrjuje obstoj sveti§¢a na samem vrhu gore s
predkrs¢anskimi ostanki kultnega vodnega bazena, ki ga »pri domacih sveti§¢ih pogosto najdemo« (»...
Dabei kamen Mauerreste und im Apsisbereich ein in den Bergfels eingetiefter Schacht zu Tage, welcher
als ein in einheimischen Heiligtiimern vielfach beobachtetes Kultwasserbecken angesehen werden kann.«
(str. 27) Dodatno potrjuje obstoj sveti§c¢a oz. navzo¢nost ljudi na podro¢ju v poanti¢ni dobi (»nachantike
Kulturschichten«) (str. 28), kar dovoljuje domnevo, da je bilo sveti§¢e v rabi do pozne antike v nasprotju
z ostalim delom mesta na gori, ki je bilo opus¢eno sredi 1. stoletja nasega Stetja. Vodic sicer ne opredejuje
natan¢no pojem »einheimisch« / domace sveti$¢e in tudi ne tematizira dokaj edinstvenega troglavege kipa
pred oz. v cerkvi.

Lit.: G. Piccottini, H. Vetters t, mit Ergdinzungen von H. Dolenz: Fiihrer durch die Ausgrabungen auf dem
Magdalensberg, Verlag des Landesmuseums fiir Karnten. Klagenfurt 1999, 22003, 27-28.

¥ Pfarrkarte der Diozese Gurk [Zemljevid Zupnij Krske $kofije] (izdelala Martin Wutte in Karl Streit),
merilo 1:150.000, tisk Freytag & Berndt. Dunaj 1924 (ponatis v: Kdrnten-Archiv, Archivverlag, Wien
1993-2010, K.A. 06042, spremno besedilo R. Kugler). Po pripovedi Zupnika Pavla Zablatnika (glej zgoraj) v
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Slika 3: Troglavi kip s Stalenske gore (slika: Bojan-Ilija
Schnabl 2012)

Starodavni cilindri¢ni in izdolben kip iz bazalta ima na enako razporejenih treh
straneh mo¢no izstopajoce obraze. Kulturno-umetniski vodi¢ Dehio-Koroska oznacuje kip
za spomenik iz predrimske dobe,* toda Kahl njegovega keltskega porekla ne potrjuje ter
zanika nastanek ob zidavi ali po izgradnji romarske cerkve.”! Ce sledimo hipotezi, da je kip

osebnem krogu, so v njegovem casu starejSe otmanjske gospe prihajale k njemu k spovedi v slovenskem
jeziku. Leta 1972 sta bili stari ob¢ini Otmanje in Senttoma? zdruZeni v novo ob¢ino Stalenska gora. V di-
sertaciji o domacem naredju dr. Katje Sturm-Schnabl iz leta 1973 pa so zapisani informanti iz obeh starih
ob¢in. V Wadlnovi knjigi pa najdemo podatek Wilhelm Deuerja, da so $e konec 19. stoletja Stevilni kranjski
oz. slovenski umetniki delovali v Otmanjah (mdr. slikarja P(avle?) Subi¢ in Blaznik).

Lit.: Katja Sturm-Schnabl: Die slovenischen Mundarten und Mundartreste im Klagenfurter Becken (Phil.
Diss.). Wien 1973, 287 str.; Wilhelm Deuer: Baugeschichte und Ausstattung der Pfarrkirche St. Margaretha
in Ottmanach. V: Wilhelm Wadl (ur.): Magdalensberg ... str. 205.

Dehio-Handbuch, Kirnten. Wien 21981, str. 358: »Der interessante, zylindrisch, ausgeholte Dreikopfstein
im Kirchenschiff wahrsch.[einlich] von einem vorromischen Dreikopfbecken als Opferstein (?).« Vsekakor
s sofisticiranim rimskim kiparstvom Stalenski troglavi kip nima ni¢ skupnega. Keltsko hipotezo bi lahko
potrjeval dolgotrajni proces prevzema oblasti s strani Rimljanov brez vojaskega posega ali vojne. Toda vsi
primeri inkulturacije mitrejskega kulta pri Rimljanih kazejo na to, da so ob tem prevladala pravila rimske
umetnosti in estetike in da so tuja bozanstva bila prikazana s rimskimi stilskimi sredstvi. Celo znameniti,
izredno prefinjeni bronasti kip »Mladeni¢a s Stalenske gore, ki ga danes poznamo le po kopiji, najdeni
leta 1502 in ki se nahaja v dunajskem muzeju umetnostne zgodovine KHM, je tudi izraz medkulturnih
odnosov in kulturnega transferja, morda celo inkulturacije keltske mitologije v rimsko anti¢no estetiko
(interpretatio romana). Nikakor pa mladeni¢ ni stilsti¢no arhai¢en kot je to opisani troglavi kip.

Glej: Gernot Piccottini, Hermann Vetters , mit Ergdnzungen von Heinz Dolenz: Fiihrer durch die
Ausgrabungen auf dem Magdalensberg. Verlag des Landesmuseums fiir Kdrnten, Klagenfurt 2003, str. 7 £,
27 f..; Kurt Gschwantler: Der Jiingling vom Magdalensberg - Ein Forschungsprojekt der Antikensammlung
des Kunsthistorischen Museums in Wien. V: Griechische und rémische Statuetten und Groflbronzen. Akten
der 9. Tagung iiber antike Bronzen. Wien 1988, str. 16-27.

Tako piSe Kahl na str. 38: »Einschligige Uberlieferungen aus der Phase des ostalpinen Keltentums, die noch
nicht von romanisierenden Tendenzen tiberdeckt war, sind rar. Manches, was frither tiberzeugt hierher
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predrimski, potem bi moral biti inkulturiran v prepletajoce se keltsko-rimsko verovanje
te dobe in kot neki starodavni artefakt »preziveti« rimske gradbene aktivnosti v sveti§¢u
na vrhu gore. Niederle po drugi strani prav v policefaliji vidi znak slovanskih bozanstev
(Cetudi se v glavnem ukvarja z baltskimi in z vzhodnimi Slovani, oz. ne obdeluje posebe;
Slovanov / Karantancev z alpskega prostora, ki so bili dokaj zgodaj pokristjanjeni).* Tako
Niederle tudi ne more postavljati v §ir$i kontekst slovanske in slovenske kulturne zgodo-
vine omenjenega troglavega kipa v sredi§¢u Karantanije, pri katerem se morda vendar le
postavlja vprasanje, ali se ujema z upodobitvijo slovanskega boga Triglava.*

Ker visoka starost kipa ni pod vprasajem, je jasno, da je kultni kamen gotovo bil
delezen vec procesov inkulturacij, saj bi sicer bil kot malik stare vere oskrunjen in unic¢en
od predstavnikov novih oblasti in veroizpovedi ali pa bi bil vsaj uporabljen za zidavo.
Tak primer najdemo v Vitae Ottonis Episcopi Bambergensis, kjer Otto von Bamberg (Oto
Bamberski) pripoveduje, kako je v okviru pokristjanjevanja pomorjanskih Slovanov leta

gezogen wurde, bleibt in der Datierung so unsicher, daf} eine zusammenfassende Darstellung, die sich
auf klare Befunde griinden muf3, davon keine Notiz mehr nehmen konnte. Zu den Objekten, die dabei
ausgeschieden blieben, gehoren zwei merkwiirdig proportionierte Becken, fiir deren Inanspruchnahme
als keltisch je eine Dreizahl von Koépfen als vermeintlich typisches Merkmal mit herangezogen wurde.
Sie befinden sich in der Wallfahrtskirche auf dem Magdalensberg/Stalenska gora, also an einem Platz,
fiir den eine herausragende Vorgeschichte in der Keltenzeit gesichert ist. Ein Vorgangerbau des heutigen
Gotteshauses hat offenbar noch 1158 nicht bestanden; die Ersterwahnung fillt ins Jahr 1262. Die beiden
Stiicke kénnen aus stilistischen Griinden weder damals noch spéter [torej 1262 ali kasneje, opomba avtorja]
entstanden sein; wann, woher und wie sie in die Kirche gelangten, scheint unklar. Eins aus Stein, eins aus
Bronze, diirften sie unterschiedlichen Zeiten entstammen. Die Proportionen weisen in beiden Fillen nicht
unbedingt auf urspriingliche Bestimmung als Tauf- oder Weihwasserbecken. Die drei Kopfe, die, gleich-
maflig verteilt, beide Male die Auflenseiten schmiicken, wirken weder hier noch dort nach christlicher
Symbolik. Doch auch der Gedanke an Rémerzeitliches driangt sich nicht unbedingt auf. Die Annahme
keltischer Provenienz mag sich unter diesen Umstidnden als Notlosung angeboten haben, doch auch sie
iiberzeugt, wie angedeutet, nicht. «
Troglavi kip po Kahlu torej ni ne rimski ne germanski, verjetno ne keltski in gotovo ne visokosrednjeveski.
Kahl ne tematizira hipoteze, da bi bil kip pred-keltski, kar vsekakor dopus¢a hipotezo, da je kip karantanski,
torej iz obdobja, kot ga je domnevno definiral Pavle Zablatnik (glej opombi 21 in 37). Lit.: Hans-Dietrich
Kahl: Kultbilder... str. 38 f.

* Lubor Niederle: Manuel de I‘antiquité slave, Tome II: La Civilisation. Paris 1926, 315:
»Nous devons diviser les monuments énumérés en deux groupes: les polycéphales et les autres. Je considere
les premiers, du fait méme de leur polycéphalie, comme des représentations de dieux slaves, que ce soit un
artiste slave ou un étranger quiles ait sculptés.« Malo dalje: »J’en vois la confirmation [pour I’hypothése d'une
origine slave], pour les steles de Bamberg et de Rujana, dans les lieux méme ou elles ont été découvertes.«
Prav argument zgodnjega pokristjanjevanja Karantancev alpskega prostora v okviru salzburske in oglejske
misije navaja tudi Kahl, ki naj bi k temu pripeljalo, da so kasnejsi ohranjeni podatki o predkr$¢anski dobi
izredno skopi, po eni strani, ker vpra$anje ni bilo ve¢ politi¢no relevantno, in po drugi, ker tuji avtorji
stoletja pozneje niso imeli ve¢ natan¢nih podatkov in je del preteklosti Sel v pozabo. Glej: Hans-Dietrich
Kahl: Kultbilder... str. 26 f.

» Lubor Niederle: Manuel de l'antiquité slave, Tome II: La Civilisation. Paris 1926, 149:
»Triglav. Ce troisi¢me dieu baltique était probablement aussi une forme rajeunie d’une ancienne divinité
panslave (Svarog?). C’était le dieu principal de la tribu des Poméraniens [...] son temple, avec un idole a trois
tétes d’argent, se trouvait dans la ville de Stettin, a 'embouchure de ’Oder. L’évéque Otto von Bamberg
le détruisit en 1127. Comme les dieux de Rujana et de Rethra, Triglav était avant tout le dieu de la guerre,
et il avait également un cheval qui était consacré et pronongait des oracles. Il existait d’autres Triglav
pareils a celui-la, et auxquels on rendait le méme culte, dans le village der Volin et dans le chateau de
Brandebourg.«
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1127 () v Szczecinu (kasubsko Szczecéno, nemsko Stettin) rusil malika Triglava, ga oskru-
nil, obglavil in glave poslal kot trofejo in dokaz verske spreobrnitve v Rim.**

Ce ga pa prepoznamo za izvirno karantanskega iz poganske dobe, bi ta hipoteza
predpostavljala neposredno inkulturacijo v kr§¢ansko vero. V tej hipotezi je treba uposte-
vati zgodovinske dogodke. Nova oblast je sicer priznala stare Sege in oblast (jezik, obred
ustolievanja, priznanje vrste pravne avtonomije in domacega stanu kosezov), toda ob-
dobje uporov proti pokristjanjevanju, ki je trajalo priblizno 70 let od 750/52 do 828, kaze,
da so se tudi predstavniki nove kricanske vere aktivno uprli predstavnikom stare vere.*
Krs$canska cerkev iroskotske misije*® po tej hipotezi ni oskrunila, ne uni¢ila obstojecega
troglavega malika slovanskega/karantanskega boZzanstva na osrednjem kr§¢anskem sveti-
$¢u dezele (iz ¢asa prvotnega rimskega pokristijanjevanja).

Ce pa $tejemo kip za izvirno delo iz zgodnje dobe pokristjanjevanja Karantancev s
konca 8. 0z. z zacetka 9. stoletja, torej za ¢asa iroskotske misije’” na tem prostoru (podob-
no kot za kip iz Smartina nad Grobniskem poljem lahko z veliko verjetnostjo izklju¢imo
Stalenskega Triglava za prikaz Svete Trojice**), potem je najbolj prepricljiv model razlage
(na osnovi razmisljanj o kontinuiteti in o romarskih poteh na tem prostoru, kot so opisane
spodaj), da je lahko ta upodobitev trojnosti / troglavja v tem zgodovinskem obdobju pred-

3* Fontes historiae religionis Slavicae, collegit Carolus Henricus Meyer, Fontes historiae religionum ex auctori-
bus Graecis et Latinis collectos edidit carolus Clemen, fasciculus I'V. Berolini 1931; Monumenta Germaniae
Historica: Vitae Ottonis Episcope Bambergensis, 794, 851.

Stran 794, vrstice 13-18 (dieses Dokument Seite 38):

Erat autem ibi simulacrum triceps, quod in uno corpore tria capita habens Triglaus vocabatur; quod solum
accipiens, ipsa capitella sibi cohaerentia, corpore comminuto, secum inde quasi pro tropheo asportavit, et
postea Romam pro argumento conversionis illorum transmissit, scilicet ad videndum domino apostolico et
universalis ecclesia, quid ipse illius obedientiarus vellendo et plantando, aedificando habebant minusque
ornatae fuerant.

Stran 851, predzadnja vrstia in stran 852 zgoraj:

Cum vero delubra et effigies idolorum a pio Ottone destruerentur, profane sacerdots auream imaginem
Trigelawi, qui principaliter ab eis colebatur, furati extra provinciam abduxerunt, et cuidam viduae apud
villam modicum degenti, ubi nec spes ulla requirndi esset, ad custodiendum tradiderunt.

Stran 851 opomba 10:

...Hoc Stetinae factum non esse apparet ex Herbordo H, 31, apud quam legimus Ottonem Triglawi idolam
fregisse triaque eius capita postea Romam misse.

Kahl opisuje osnovno »filozofijo« zasledovanja poganov po eni in pokristjanjevanja po drugi strani tako:
»fiir die Ausrottung vorchristlichen Erbes waren alle Mittel recht, jedenfalls gegen Sachen, weniger gegen
Personen; fiir die Pflanzung des neuen Glaubens war Gewaltlosigkeit gefordert, wurde allerdings durch die
Jahrhunderte hin verschieden definiert fiir die Ausrottung vorchristlichen Erbes waren alle Mittel recht,
jedenfalls gegen Sachen, weniger gegen Personen; fiir die Pflanzung des neuen Glaubens war Gewaltlosigkeit
gefordert, wurde allerdings durch die Jahrhunderte hin verschieden definiert.« V: Hans-Dietrich Kahl:
Kultbilder..., str. 11.

* Ti upori so znani pod imenom carmula. Lit.: Darja Miheli¢: Vstaja imenovana ‘carmula’. (Karantanija,
druga polovica 8. stoletja). In: Vincenc Rajsp [e.a.] (Hg.): Melikov zbornik. Slovenci v zgodovini in njihovi
srednjeevropski sosedje. Ljubljana 2001, 197-214; H.-D. Kahl: Der Staat der Karantanen. Fakten, Thesen
und Fragen zu einer friihen slawischen Machtbildung im Ostalpenraum. (7.-9. Jh.). Ljubljana 2002. ESLK:
Carmula (D. Miheli¢), Ljudevitova ustaja (M. Wenninger).

% O iroskotski misiji glej zgoraj (poglavje »Iroskotska oz. Salzbur$ka misija pri Karantancih in BriZinski
spomeniki« in opomba 14 zgoraj).

37 Taks$no ¢asovno opredelitev sli§imo po zvo¢nem zapisu, ki se predvaja v sami cerkvi, in jo po pri¢evanjih
lahko pripiSemo zdaj Ze pokojnemu domac¢emu zupniku Pavlu Zablatniku. Glej tudi opredelitev Kahla v
opombi 31 zgoraj.

* Po analogiji lahko $tejemo relevantno analizo v opombi 22.
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stavljala inkulturacijo kulta slovanskega boga Triglava®® v novo kr$¢ansko veroizpoved
Karantancev, o kateri tudi Kahl trdi, da se na zacetku prijela le z uporom.*® Inkulturacijo
pa bi lahko razlozili z interesom, ki ga je imela nova posvetna in verska oblast, da pomiri
situacijo in integrira ¢cimvedji del domacih gentilov, saj v tem ¢asu nimamo $e srednjeveske
kolonizacije ali ideologije zamenjave ljudstva 20. stoletja.

Troglavi kip s Stalenske gore torej dobro ponazarja dvoje: Da dokonéne opredelitve
neke domnevne prvotne in edine kulture ali mitologije, na osnovi katere naj bi bil ustvar-
jen, ni ne mozna, niti ni potrebna. Etnocentri¢no misljenje tu ni na mestu. Vsekakor lahko
predpostavljamo splosno, opisano karantansko-slovensko naselbinsko, jezikovno, pravno,
mitolosko in drugo kontinuiteto ter z veliko verjetnostjo kontinuiteto vrste sveti§¢a prav
na tem nahajalis¢u. Ce je troglavi kip nastal v ¢asu, ko $e ne govorimo o Slovencih in o
slovens¢ini v sodobnem smislu, potem postane z inkulturacijo (¢e domnevamo, da je bil
vseskozi v rabi za verske potrebe) vsekakor izviren spomenik tudi slovenske kulturne zgo-
dovine. To pa ne izklju¢uje drugih procesov na tem geografskem podrodju.”!

Knezji kamen

Obliko inkulturacije najdemo tudi v uporabi rimskega kapitela za knezji kamen ob
ustoli¢evanju karantanski knezov in koroskih vojvod na Krnskem Gradu. V tem primeru
je tudi ta kamen, najkasneje z utrditvijo slovens¢ine ob pokristjanjevanju (kot je zapisana
v Brizinskih spomenikih) oz. ko se govori o Slovencih v dezeli, tudi del slovenske kulturne
zgodovine. Po zapisih v Schwabenspieglu ali pri Janezu Vetrinjskemu je ustoli¢evanje na
knezjem kamnu potekalo v slovens¢ini, kasneje je ostal kamen del kolektivne zavesti in vse
do zacetkov 20. stoletja so domacini govorili tudi slovensko.*?

Prav metodologki pristop inkulturacije omogoca premostitev tradicionalnih mi-
selnih modelov in etnocentri¢nega ter nacionalnega izklju¢ujocega zgodovinopisja. Mo¢
koncepta inkulturacije je, da je usmerjen v zgodovinske procese. Tako je knezji kamen
morda celo $e del noriske, gotovo pa rimske, karantanske in slovenske kulturne zgodovine

% Ce sledimo Kati¢i¢u zgoraj, bi lahko tudi videli v Triglavu epiklezo za Peruna. Vsekakor lahko $ele na-
daljnja raziskovanja poglobijo analizo o stanju takratne slovanske mitologije v karantanskem prostoru, za
katero lahko domnevamo, da je bila podobna vseslovanski mitologiji in da je morda tudi Ze inkulturirala
aspekte verovanj drugih ljudstev (glej tudi opombi 4 in 32 zgoraj).

40 Tako Kahl: »In die entstandene Liicke [der Zusammenbruch der Salzburger Mission in Folge der Aufstinde
genannt carmula, op. pr.] trat Freising, damals noch nicht Suffragan des Zentrums an der Salzach. Dort
sind die kostbaren Denkmaler in der Sprache der Missionierten erhalten, deren Kernbestand noch der
Periode vor 800 angehoren diirfte, allerdings nachtraglich verdndert sein kann. Sie zeugen, was nicht
immer beachtet wird, nicht fiir die auflerkirchliche Verkiindigung unter Ungetauften, sondern fiir die
innerkirchliche Nacharbeit unter schon gewonnenen Neuchristen, was andere Akzente bedingt.« Glej:
Hans-Dietrich Kahl: Kultbilder..., str. 25.

4 Prav ta kip slovenska umetnostna zgodovina o¢itno $e ni recipirala, kar je kljub dejstvu, da je ob¢ina bila do
nedavnega »dvojezi¢na« oz. od zacetkov slovenstva (tudi) slovenska, nedosledno (glej opombo 27 zgoraj).

2 Lit.: B. Grafenauer: Ustolicevanje koroskih vojvod in drzava karantanskih Slovencev. Ljubljana, 1952; I.
Virnik: Janez Vetrinjski - prvi koroski zgodovinar. V: Koledar Mohorjeve druzbe v Celovcu. Celovec (2000)
86-88; J. Mlinar: Janez Vetrinjski in njegovo poznavanje Kranjske v Knjigi resni¢nih zgodb (Liber certarum
historiarum). V: Zgodovinski casopis 58/3-4 (130). Ljubljana (2004) 273-300; K. Sturm-Schnabl: Kulturno
Zivljenje v fari St. Tomaz od zaéetka 20. stoletja do nemske okupacije. V: Koroski koledar 2009. Celovec 2008,
139-156; B.-I. Schnabl: Poljanci in poljans¢ina, Nova spoznanja o stari identiteti Slovencev na Celovskem
polju. V: Nedelja, priloga XIV dni, 1. 4. 2011, 4-6.

ESLK: ustolicevanje (Kronsteiner), Janez Vetrinjski (M. Sekli).



Bojan-Ilija Schnabl

(na Krnskem Gradu in okolici so, kot vemo, §e konec 19./zacetek 20. stoletja Ziveli Slo-
venci in ne »alpski Slovani«), del zgodovine vojvodine in dezele Koroske, Avstrije, zakaj
ne slovenske, torej tudi evropske in gotovo tudi ZDA (Jefferson). Isto¢asno pa je kamen
del zgodovinopisja o plemiskih zvezah, o etnologiji, pravni zgodovini in zgodovini fevda-
lizma, medievistike pa tudi umetnostne zgodovine, slovenskega jezikoslovja in literarne
zgodovine. In $e bi lahko nastevali.*

Kosezi

Podobno je glede kosezov in vasi tipa Hrovace (nem. Krobothen, Kraubath itd.). V
vseh tistih hipotezah, ki v njih vidijo ne le tujo ne-slovansko etimologijo ali posebni soci-
alni sloj temvec¢ tudi v osnovi »tujo« ne-slovansko etni¢no pripadnost, moramo domnevati
fenomen inkulturacije v okviru karantanske in karantansko-slovenske etnogeneze (pri
vaseh tipa Hrovace morda tudi fenomen akulturacije). Prav z inkulturacijo in najkasneje
takrat postanejo ti pravno relevantni fenomeni sestavni del karantanske in kasneje tem
bolj - zaradi jezikovne, pravne in ozemeljske kontinuitete - izviren del slovenske drzavno-
pravne in kulturne zgodovine. Kosezi niso bili le merodajni faktor pri ustoli¢evanju, kjer je
zapisano, da je bil vojvodski kmet kosez. Kosezi so ohranili - in tako je za podro¢je ob¢ine
Stalenska gora odkril vodja Dezelnega arhiva g. W. Wadl - vsaj deloma svoje pravice vse do
16.in deloma do zacetka 17. stoletja (Wadl koseze v nems¢ini seveda imenuje »Edlingerx,
potrjuje pa neko vrsto kontinuitete). Prav na podro¢ju danasnje ob¢ine Stalenska gora
najdemo deset nizjih sodstev, ki se deloma do danes zrcalijo v mejah katastrskih obcin

# Pri delu regionalne zgodovinske znanosti o Koroski oz. pri njenih predstavnikih naletimo na dokaj utrjene
miselne modele zlasti starejsih generacij, ki se izraza v metodoloskem pristopu: aspektov kulturne zgodovine
sistemati¢no ne upostevajo in s tem postavljajo samo znanstveno metodologijo in njene rezultate pod vprasaj
(podobno dilemo opisuje Kahl zgoraj v opombi 31). Vsakrsen zgodovinski fenomen ali aspekt, ki je osnovno
tudi povezan s slovensko kulturno zgodovino, prikaze pod vsemi drugimi aspekti, le ne kot del slovenske kul-
ture zgodovine. Vendar tak§nemu nacinu, s katerem »znanost« sistemati¢no pride do enostranskih, vnaprej
predvidljivih rezultatov (negacija slovenske kulturne zgodovine), lahko pripisujemo mocno etno-politicno
motivacijo (Koroski Slovenci, »izbrisani« korogke kulturne zgodovine). V novejsi literaturi pa o¢itno argu-
ment nasprotovanja vsakr§nemu nacionalizmu privede deloma do analognih rezultatov. Drugace skoraj ni
razumeti, da sem npr. Ustava vojvodine Koroske iz leta 1849, ki zagotavlja konstitutivnost obeh narodov in
bi lahko bila vzgled za sodobna razmigljanja o integraciji v dezeli, ponovno »odkril« $ele v okviru raziskav
za ESLK in prvotno podrobneje predstavil javnosti v Koroskem koledarju 2012. Konec leta 2013 pa bomo
Slovenci s Koroske, Kranjske, Stajerske, Primorske in z Gorikega (kjer so bile objavljene ustave kronovin)
proslavili 163 let ustavne in drzavotvorne konstitutivnosti. Vsaj za Korosko pa je dognano, da je ustava ne
samo formalno stopila v veljavo, ampak je tudi imela dokaj pomembne pravne posledice v desetletju, ki je
sledilo njeni objavi (formalno naj bi bila v veljavi le dve leti).

Lit.: M. Klemenc¢i¢: To Fellow Americanists: A Letter from Slovenia. V: The Journal of American History 80
(1993) 3, 1031-1034; A. B. Mitzman: Vom historischen Bewusstsein zur mythischen Erinnerung, Nationa-
le Identititen und Unterdriickung im modernen Europa. V: ]. Risen, J. Straub (Hg.): Die dunkle Spur der
Vergangenheit, Psychoanalytische Zuginge zum Geschichtsbewusstsein, Erinnerung, Geschichte, Identitdt 2.
Frankfurt/Main 1998, 397-416; J. Hosler: Vom ,,Kampf um das Deutschtum® iiber die ,Ostforschung“ zur
»Freien Sicht auf die Vergangenheit“ - Krain und die Untersteiermark des 19. Jahrhunderts im Spiegel der
deutschsprachigen Geschichtsschreibung. V: V. Raj$p [e.a.] (Hg.): Melikov zbornik. Ljubljana 2001, 121-151;
B.-I. Schnabl: Asimilacija in sindrom posttravmatskega stresa. V: Koroski koledar 2011. Celovec 2010, 117-
130; isti: Dvojezi¢na ustava Koroske in deZelni glavar Janez Nepomuk Slojsnik. V: Koroski koledar 2012.
Celovec [2011], 165-188.

ESLK: kulturna zgodovina, ideologija dvojezi¢nosti, asimilacija in PTBS, Ustava vojvodine Koroske 1849,
Drzavni zkonik, DeZelni zakonik (B. Schnabl).
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(tako katastrska obc¢ina Rogarja vas). Pravica seziganja [nem. Brennamt], kot je opisana
pri Megiserju, ki so jo imeli kosezi koseZevine v vasi Partovca se ukinja leta 1602. Skupna
kmecka lastnina gozdu na Kristofovi gori nad Celovikim poljem, ki so jo imeli nazadnje
kmetje na Celovskem polju in iz okolice Gospe Svete in izvira iz starega koseskega prava, je
bila ukinjena $ele na osnovi zemljiske reforme po letu 1848 in Sele okoli 1880 pride do par-
celizacije in prodaje zemljis¢. Koncept inkulturacije omogoca v tem primeru premostitev
eksklusivnega zgodovinopisja in zastarelega etnocentri¢nega zgodovinskega Darwinisma,
saj postavlja kulturne in pravne fenomene v okvir zgodovinskih procesov, ne da bi zanikal
njihov izvor in genezo. V nadem primeru se kosezi s katastrskimi ob¢inami uvricajo celo
v novej$o in do danes relevantno pravno zgodovino Avstrije.*

Romarske poti

Na inkulturacijo starodavnih verovanj naletimo tudi pri nekaterih romarskih poteh.
Tako je Cerkev svete Magdalene in Helene na Stalenski gori tudi kri¢ansko / katoligko
romarsko sredi$c¢e in izhodi$ce etnolosko zanimivega pohoda na §tiri gore, ki je bilo neko¢
tudi slovensko romanje po vrhovih stozcastih gora (nem. Kegelberg) oz. keltskih, rimskih
in kr$¢anskih svetis¢ih nad Gosposvetskim poljem (Stalenska gora - Senturska gora (tudi
Vrh ali mons carantanus) — Sentviska gora (tudi Kozji vrh) — Sentlovrenska gora). Po Za-
blatniku predstavlja v osnovi kult rasti vegetacije in naj bi bil povezan s ¢a$¢enjem bo-
zanstva plodnosti celo $e iz predrimskega ¢asa. Romanje je torej inkulturiralo predhodna
verovanja v kar nekaj korakih.*> Na tretji petek po Veliki no¢i pa je obstajalo tudi romanje
&ez tri vrhove (Kristofova gora - Stalenska gora - Senturska gora).*s

Ljudska pesem in ljudska kultura

Znano obliko inkulturacije na Koroskem je tudi prevzemanje prvin slovenske ljud-
ske pesmi*’ v nemsko ljudsko pesem na Koroskem. Saj je med pomembne dejavnike $tel
npr. Tomaz Kosat (Thomas Koschat) iz Vetrinja pri Celovcu, v njegovi dobi $e na strnjeno
slovenskem ozemlju Juzne Koroske* in je torej bil skoraj gotovo tudi sam slovenskega
porekla.* V tej dobi je prislo poleg tega do inkulturacije $irokega spektra slovenske ljud-
ske kulture, vsega razen jezika v celoti. Ob tem ostanki slovenskega jezika na severnem
Korogkem nakazejo, da prehod od enega jezika do drugega ni bil tako drasticen in tudi
ne pred »pradavnimi ¢asi temnega srednjega veka, kot si ga morda predstavljamo danes.
Kranzmayer npr. pri imenu ledenika Pasterca (nem. Pasterze) rece, da so tam $e v 16. sto-

4 W. Wadl (Hg.): Magdalensberg, Natur, Geschichte, Gegenwart, Gemeindechronik. Klagenfurt, Verlag Johannes
Heyn 1995, 60 f, 80-82, 148, 168, 194 f. ESLK: etnogeneza, in pago Crouuati, Karantanija, kontinuiteta,
kosezi, ustoli¢evanje (Kronsteiner), kosesko sodtvo in koseske obveznosti na podrolju obéine Stalenska gora,
koseski skupinski gozd na Kristofovi gori (W. Wadl), L. Hauptmann (J. Mlinar), zgodovinopisje (I. Grdina),
Koroska (W. Drobesch), windisarska ideologija kneZevine Koroske (T. Domej), Megiser (M. Merse).

# Starodavnost romanj na Stalensko goro pa po svoje tudi prispeva k razumevanju procesov inkulturacije pri
troglavem kipu s Stalenske gore (glej zgoraj).

46 ESLK: boZje potu (Polona Sketelj), etnologija (Ingrid Slavec Gradi$nik).

Glej tudi: P. Zablatnik: Car letnih éasov: stare vere in navade na Koroskem. Celovec 1984, 131-132.

47 ESLK: pesem, ljudska pesem, verska ljudska pesem, pesmarice (Engelbert Logar).

48 ESLK: Juzna Koroska (Matjaz Klemencic).

4 ESLK: Thomas Koschat (F. Kriznar), Zemljevid Zupnij Krske skofije 1924 (B. Schnabl).
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letju bili pagniki, torej pastirji. Sam sem lahko pred nedavnem ob obisku v Sentlovrencu
v Lesni dolini zabelezil besedo potschasan, ki jo domacini v nems$¢ini uporabljajo prav
v slovenskem pomenu pocasi. V sodobnem slovenskem narecju pa se besedo prav tako
izgovarja: pocasan. Otrosko prestevanko je navedla domacinka Rosa Seidl (roj. Oberno-
sterer) (1926-2007) iz gorskega zaselka Frohn na Sentlovrencom: Anbatri, raus bist du >
pismeno slovensko Ena dva, tri, ven/iz igre si ti. Stevniki an, ba, tri so povsem slovenske
besede v koroskem nareéju tja do Celovskega polja. V vseh navedenih primerih pa doda-
tno ne moremo govoriti o ostankih neke ,,alpske slovans¢ine® (tipa *bastrca > staro nem.
Pustritz [kraj] ali Vustritz [plemiska rodbina], medtem ko novejsa slov. bistrica > nem.
Feistritz). V tem kontekstu sta zanimiva dva krajevna imenika iz leti 1860 in 1880/82, ki sta
nastala pred masovnim valom asimilacije. V obeh najdemo »obicajna« slovenska imena
npr. v Zgornji Ziljski dolini, kar pa zahteva dodatne raziskave. Vsekakor so torej tudi tu
bili kulturni procesi ocitno zelo dolgotrajni in zlasti ne tako absolutni in tragi¢ni, kot jih
poznamo iz novej$e zgodovine 20. stoletja.*

In prav prevzem Sirokega spektra kulture je poleg gospodarskih in psihosocialnih
ter politi¢nih pritiskov prispeval k temu, da sta bili asimilacija in germanizacija povsem
slovenskih predelov deZele v kratkem ¢asu tako obsezni.”!

Sklepi

Inkulturacija je prenos kulturnih ali verskih prvin iz ene kulture ali vere v drugo. Pri
tem poznamo razne modele inkulturacije kot npr. model korelacije, model prevajanja, ¢i-
gar »klasi¢na oblika v misijonski zgodovini je bila ‘akomodacija’ oz.‘adaptacija’«, torej neke
vrste prilagajanje. Kulturnofunkcionalni model inkulturacije oz. staroselski ali indigeni-
sticni model ima »danes pomembno vlogo pri oZivljanju staroselskih tradicij.« Na pojav
inkulturacije naletimo tudi za ¢asa pokristjanjevanja Slovanov in Karantancev, pri ¢emer
so seveda znacilne razne oblike medsebojnega vplivanja adstratnih in subtratnih kultur.
Vecplastno inkulturacijo lahko identificiramo v okviru iroskotske misije pri Karantancih
s prevzemom domacega jezika v liturgi¢ne namene, kot pokazejo Brizinski spomeniki ter
sto let kasneje s prevzemom ustaljene karantanskoslovenske krs¢anske terminologije la-
dinskega izvora v okviru cirilmetodijskega prevoda Biblije. Triobrazni torzo iz Smartina
na Silberbergu kaze jasno sled sooc¢anja pripadnikov nove veroizpovedi s kipom predho-

0 Lit.: Alphabetisches Verzeichnif§ simmtlicher Orte im Herzogthume Kdrnten... Klagenfurt 1860, 321 str.;
Volistindiges Ortschaften-Verzeichnis der im Reichsrathe vertretenen Konigreiche und Linder nach den Er-
gebnissen der Volkszihlung vom 31. December 1880, Hg. von der K. K. statistischen Central-Commission in
Wien. Wien 21882, (Koroska str. 109-128); E. Kranzmayer: Ortsnamenbuch von Kdrnten, II. Teil, Alphabe-
tisches Kdrntner Siedlungsnamenbuch. Klagenfurt 1958; Regina M. Unterguggenberger: An der Schnittstel-
le dreier Kulturen, Zum slawischen Erbe in der Mundart des Kérntner Lesachtales. Celovec 2004.

ESLK: Entlehnung, (Pohl, Karnicar), Ortsverzeichnis 1860, Ortsverzeichnis 1880, Kranzmayer, Ortsnamen
(B. Schnabl).

Asimilacija: Kolektivno nasilen fenomen povezan s travmami oz. travmatizacijo posameznika in skupnosti
ter medgeneracijske travmatizacije, ki se po pravilih odvija na nezavedni ravni in je tem bolj povezana z
globokimi kognitivnimi disonancami glede priznanja ¢lovekovih pravic slovenski narodni skupnosti. Od
tega fenomena je treba razlo¢iti fenomen akulturacije, ki je praviloma individualni, netravmati¢ni fenomen
prevzemanja novih kulturnih modelov zaradi individualne Zivljenjske poti. Germanizacija: Zgodovinski
proces etni¢ne spremembe regij skozi stoletja in/ali nasilna politi¢na ideologija in politi¢no in ideolosko
osnovani nasilni proces asimilacije Slovencev na Koroskem. ESLK: asimilacija in posttravmatski stres, asi-
milant, prisilna asimilacija, akulturacija ter germanizacija (B. Schnabl).
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dne vere. Troglavi kip s Stalenske gore (Stalenski Triglav oz. Triglav s Stalenske gore) pa,
ob raznih hipotezah in modelih razlage lahko razumemo v $ir§em kulturnozgodovinskem
kontekstu $ele z modelom inkulturacije. Gotovo je, da je nujno prislo do procesov inkul-
turacije, najbolj prepricljivo pa je, da je troglavi kip izvirno delo iz zgodnje dobe pokri-
stjanjevanja Karantancev - in s tem verjetno inkulturiral bozanstvo Triglav ter mdr. del
slovenske kulturne zgodovine. Kontinuiteto na tem prostoru, in s tem inkulturacijo, tudi
potrjujejo romarske poti na Stalensko goro. Knezji kamen pa nazorno prikazuje prednost
konceptualnega pristopa inkulturacije. V svojem bistvu se posluzuje pristopa, ki je fokusi-
ran na procese. Tako omogoca premostitev tradicionalnega etnocentri¢nega in nacional-
nega izklju¢ujocega zgodovinopisja in premostitev starih darvinisti¢cnih miselnih mode-
lov. Isto¢asno vsekakor integrira razne tradicionalne kakor tudi inovativne perspektive,
kar odpira pot do novih spoznanj. Inkulturacija tudi razlaga splosne kulturne fenomene
in procese v vec¢jezicnem okolju, zlasti na Koroskem.

Inculturation, a Phenomenon of Cultural Processes in Carinthia
Bojan-Ilija Schnabl

The upcoming Encyclopaedia of the Slovenian Language, Literature and Culture
in Carinthia from the Early Beginnings until 1938 under the leadership of prof. dr. Katja
Sturm-Schnabl gives a platform to over 160 authors for intercultural dialogue and reflec-
tion on Slovenian cultural history in Carinthia. In the terminological entry related to cul-
tural studies, and more specifically to Inculturation, the latter is presented as a phenom-
enon of transfer of cultural and mythological elements from one culture or religion to the
other. Anton Peter identifies three different models of inculturation: the model of correla-
tion, the model of translation, as well as the cultural-functional model or anthropological
model. The phenomenons of inculturation are known in the transition from paganism to
Christianity. The processes of inculturation became relevant within the Iro-Scottish Mis-
sion in Carantania with the use of the Slavic/Carantano-Slovenian language as a liturgical
language, as reflected in the Freising Manuscript as well as through the use of the well
integrated Slavic/Carantano-Slovenian Christian terminology of Ladinic origin 100 years
later within the Cyrillo-Methodian translation of the whole Bible in the Old Church Slavic
language. Inculturation is also apparent in the three-headed cult-stone of Magdalensberg/
Stalenska gora. The phenomena of inculturation are also present in the long tradition of
pilgrimage from the Magdalensberg/Stalenska gora as well as in the integration of Slov-
enian song tradition in the characteristic regional singing in German as well as in many
other aspects of folk culture - all but the language - which explains the rapid and wide-
spread language shift in the region.

From the methodological point of view, the concept of inculturation allows us -
through its process oriented approach - to overcome traditional ethnocentric historio-
graphy while still integrating different traditional as well as innovative perspectives in a
non-exclusive historiography.



Vodnik v ¢eské kulture, zvlasté v literature

Pavel Siddk

The article is focused on the character of the in Czech cultural tradition. Here, the
water spirit is emancipated from the framework of mythological (demonological) characters
and has achieved an autonomous status. The article studies the reasons and the history of
the process of demythologization, as expressed in art, mainly in literature and in the fine
arts, and the resulting status of the water spirit as a polysemous symbol in the Czech cultural
landscape.

Keywords: water spirit vodnik, Czech cultural tradition, Czech cultural landscape,
mythology

1. Uvod

V etnografickém pojeti je vodnik jedna z mnoha démonologickych postav pev-
né zaclenéna do mytologického systému. Avsak i jen letmy pohled na ¢eskou kulturni
tradici, zvlasté literarni, ukazuje, ze vodnik je z tohoto prirozeného prostredi vydélen:
az na vyjimky zde figuruje sim, nikoli jako ¢ast vétsiho celku démonologického pante-
onu. Tak se objevuje ve slovesnosti folklorni, vstupuje jako motiv do vytvarného uméni,
stava se tématem i hlavni postavou knih autorské umélecké literatury. Neztistal pfitom
jako pasivni a smyslu zbaveny rudiment, neorganicky poztistatek celku, nybrz je nadan
mnoha vyznamy a funguje jako postava ¢eské krajiné bytostné vlastni. Pro¢ se v kulturni
tradici marginalizovaly postavy ostatni a pro¢ ztstal pravé vodnik? Na mysli mame jed-
nak Cetnost jeho vyskytu v eskych zemich (»ve sttedoevropském poddni [se] jevi Cechy
jako geograficky stfed oblasti roz$iteni [vodnika]«'), o které panuje vSeobecnd shoda
(»nejrozsitenéjsi zdejsi [tj. ceskd, PS] [...] bytost«,’ »skoro kazdy venkovsky rybnik mé
[...] svého [...] hastrmana,’ »v Cechéch a na Moravé o [vodnikovi] vypravi skoro kazda
jako urcitého emblému, typické postavy, ktera se v literature neustéle a v nejriiznéjsich
podobach vraci; je to emblém, ktery umélecka literatura nejen konstatuje, ale zaroven
vytvéri (Josef Vachal v Dablové zahrddce (1924) t1ka, ze je »vodnik [...] nejzndméj$i u nds
stragidlo ve vech krajich a dobach«, Vachal 1992, s. 35); na tomto mechanismu se stejné

! Klimova 1972, s. 131.

2 Stejskal 1991, s. 56.

> Krej¢i (ed.) 1971, s. 182.

4 Erich - Beitl (eds.) 1974, s. 938.
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tak podili i vytvarné uméni (emblematic-
ky vodnik Ladav).

Pritomny clanek chce pojmenovat
pavod této emblematicnosti a specifika, jez
ji zakladdaji; podstatny pro nés ptitom nebu-
de jen vyskyt vodnika vlidové démonologii,
ale spiSe jeho literdrni (a $ifeji umélecka)
reflexe, samoziejmé s védomim, zZe v pri-
padé fantaskni bytosti se tyto dvé modali-
ty tematizace vzajemné podminuji a ¢asto
funkéné prekryvaji.

1.1. Vodnik jako duch Zivlu

Podivejme se nejprve na kontext
vodnika (hastrmana, basrmana, besrma-
na, vodniho muzi¢ka, vodniho stragidla
| aj.), jak jej predklada etnografie.

Etnografie zna zosobnéni Zivlu bgj-
nou bytosti (nebo jejich skupinou), ktera
se k nému vztahuje. Vodnik je spolu s rusalkami, vilami, zinkami aj. bytost (duch) vody
(vodni buzek u H. Méchala,® vodni duch u Z. Véni,’ duch vody u Grohmanna’); stejné
jako voda maji své postavy i ostatni zivly, ohen, vitr, zemé a také ¢as. Uvedené personi-
fikovani zivld je star$i nez slovansky svét a znaji je vSechny staré kultury (a zna je jesté
Paracelsus; vodni bytosti, Udiny a nymfy, chipe ale - priklddaje tento nazor starozakon-
nimu Bohu - jako »bohy«®). Stejny koncept ostatné v r. 1861 predklada ve svém pokusu
o rekonstrukci slovesného bajeslovi Josef Svatek: »Kazda voda, kazdy vrch a kazdy les
svého ducha mély« (Svatek 2001, s. 29). Tak napt. u J. J. Langera se jakozto synonymum
slova »Vodnik« (psano s »V«) pfimo uziva vyrazu »vodni duch« (Langer 1957). Koncept
ptirody ozivené duchy je pevné zakofenén je azZ do novovéku, srov. v Némcové Babicce
(1855) babicciny predstavy o svété® ¢i notoricky znamou Erbenovu baladu »Vrba« atd.
(oba texty pritom maji ambici vypovidat o tom, jaké jsou redlné predstavy ceského lidu).
V Cechach se toto pojeti jesté umocni v 19. stoleti v diskursu narodnéobrozenském
(»symbolikou slovanskou se zvlastni otvira svét. Cela pfiroda se tu jevi toliko symbolem
duchag; dle vlastence Sabiny to je dano jednak ptirozenym sklonem Slovanii k basnéni,
jednak jejich vrozenym humorem; Sabina 1866, s. 16 a 21).

Michal 1891, s. 141.

Vana 1990, s. 110

Grohmannn 2009, s. 110.

»Jsou to oni, na které ukazuje prst Boha véemohouciho, kdyZ nafizuje na prvni desce, ze nebudeme miti
jinych bohti mimo Jeho, ani ve vodach (mysli Nymfy), ani pod zemi (Sylf a Pygme).« Paracelsus 1990
(citované vydani potizeno dle vydéni zenevského z r. 1658), s. 28.

»Vymlouvat [...] nékteré povéry [...] o vodniku, prasivci, svétylkach, o Zhavych muzich, ktefi se mnohdy
pred ¢lovékem kutdleji jako otep slamy [...] to neuméla, ponévadz vira v né ptili§ byla v ni vkofenéna. U ni
byla veskera ptiroda odusevnéna dobrymi i Skodnymi duchy; ona vétila i v zlého ducha pekelného, kterého
Biih posild na svét [...], ona to v8e véfila, ale nebala se, majic v srdci [...] ditvéru v Boha, v jehoz moci cely
svét, nebe i peklo« (Némcové 1932, s. 180-181, kurziva P. S.).

® u o w
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Distribuci postav dle zivlii zna i okultni, resp. magicka tradice; démonické postavy
deéli »podle zivli na ¢tyfi zakladni tfidy: gnémy (duchové zemé), salamandry (duchové
ohné), sylfy (duchové vzduchu) a udiny, nymfy (duchové vody)« (Nakone¢ny 1993, s. 77).
Tito duchové se souhrnné oznacuji jako »elementdrové« a v ramci danych ttid se roze-
znavaji podtridy, kde teprve se — vedle rusalky - setkavame s pojmem »vodnik« (tamtéz).
Zajimavy je zde jednozna¢ny diraz na femininni podstatu duchti vody (udiny, nymfy,
jez jsou predstavovany shodné s slovanskymi mytologickymi pojetimi rusalek'’): vodni
zivel ma v magické tradici Zenskou polaritu.

V personifikujicim chdpani ohné, vody a zemé (vodnik jako »btizek vodni«, Machal
1891, s. 143) se vodnik ocitd v hierarchii bytosti na stejné roviné jako napt. ohnivy muz
(bytost ohn¢). Je proto zajimavy rozdilny pohled pohanskych Slovant: podle J. (= Ignace)
Jana Hanuse pro né byli vodnici »vodni bohové, jiz stezi rdj, ktery je ukryt pod vodou,"
analogii rdje vzdusného. Takovyto vodnik-spravce raje (nadto spjaty s Rozanicemi, sudic-
kami, jez pfi narozeni ditéte ustanovuji jeho osud,'? patron a garant vtéleni lidské duse
do téla pfi narozeni®) je v porovnani s vodnikem-personifikovanym zivlem do urc¢ité
miry bytost superiorni, na ose démon - btih se zfetelné vice blizi p6lu bozského.

Cela tato teorie — oziveni ptirody duchy zivla - dosti logicky predstavuje panteon
démonickych bytosti jako logicky strukturovanou mnozinu, kde vyznam jednotlivych
bytosti je svazan s vyznamem daného Zivlu. Pravé v tu chvili je v8ak o to prekvapivejsi
vidét vodnikovu mimobéznost.

1.2. Vodnikova specifi¢nost

Chceme-li héjit tezi o vodnikové specifi¢nosti, je ji nutné dostate¢né dolozit. Zvlast-
nf a vyjimecné postaveni vodnika shledavame v nékolika kontextech souc¢asné, a mluvit
o ném se citime opravnéni pravé na zakladé této simultaneity.

1.2.1. Vysadni postaveni na ose (typicky) narodni - bezpfiznakové a mezina-
rodni

Vyse uvedeny princip ozivené prirody je obecny, nadnarodni. Ne tak postava vod-
nika. Oproti ¢eskému vodnikovi zna germansky ¢i skandinévsky svét (stejné jako recka
a fimska antika) postavy Zenské (vodni vily [angl. a némecké nix, nixe], motské panny,
nymfy, néreovny, sirény atd., viz vyse, pozn. 10). Zenské vodni duchy znd ¢eskd myto-
logie také (rusalky, vily), vodnikova vyznamu v$ak v umélecké tradici nikdy nedosahly
(s vyjimkou vytvarné secese, tu vSak jde o jev nadndrodni) a pro literdrni tradici ztsta-
ly v podstaté neznamé. Jedina vyraznéj$i vyjimka, Rusalka Jaroslava Kvapila, 1900, je

12 »Udiny, elementarni bytosti zivlu vody zenského rodu, ptivabného zjevu, které podle povésti nékdy spon-
tanné navazuji styky s chlapci a muzi. Ve slovanské mytologii jim odpovidaji rusalky a vily.« Nakone¢ny,
cit. d., s. 307.

" Hanus 1860, s. 22 a 109 (»Avsak i ve vodé¢ byval raj, a v ném bohové vod; vodnici mivali pod vodou sklenény
svij zamek, své louky, lesy a pole, jako v raji nebeskémc).

12 H. Méchal 1891, s. 76.

13 Dle J. J. Hanuse totiZ - »jak se stai{ domnivali« - »narodil-li se kdo, t. j. vchézela-li duse jeho v télo, musila
se nejdfive vlahou nebeskou prodrati, odkud se i béjilo, Ze déti ze studné pochazeji« (Hanu$ 1860, s. 22).
Hanustv nazor je v8ak tfeba brat s jistou rezervou: »Snaha vytvofit ucelenou soustavu lidové mytologie
a zvykoslovi ho [J. J. Hanuge, PS] [...] svadéla k umélym konstrukcim. Pod vlivem A. Kuhna vychazel z
apriorniho nazoru, ze vS§echny mytologické predstavy vznikly personifikaci atmosférickych a meteorolo-
gickych jevii. Kromé toho hledal v duchu némeckého romantismu za viemi kiestanskymi obyceji zbytky
pohanskych oby¢eji« (Louzil 1993, s. 68).
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spiSe piejeti nadnarodni latky nez typicky
Cesky jev (zjevnd je tu inspirace Anderse-
| novou pohddkou, méné zjevnd pak role
pohadkovych dramat Hauptmannovych
| ¢i Maeterlinckovych, srov. Turecek 1999,
s. 359). I svou maskulinni povahou je vod-
nik zvlastni: vymyka se obecnému spojeni
vody a Zenského pohlavi (viz vy$e o magic-
ké tradici), a predstavuje tak atypicky jev.

Muzsky vodnik - ¢esky vodnik - je
| zndm jen u nékterych Slovanti (zapad-
nich, zvl. luzickych, vychodnich a jiznich;
neznaji jej Polaci, Srbové a Bulhati') a ¢ds-
te¢né v Rakousku (ale méné v Némecku).
D. Klimova nakonec dovozuje, ze »ve stfe-
doevropském poddani [se] jevi Cechy jako
geograficky stfed oblasti roz$ifeni [vodni-
ka]« (Klimova 1972, s. 131).

Je vice nez symptomatické, Ze znamy
Erbentiv vybor slovanskych pohadek uvadi
jen jediny text o vodnikovi, zatimco v jeho
Ceskych ndrodnich pohddkdch, pomyslném
kanonickém textu ¢eského folkloru, hraje
{ vodnik roli vyraznou. A na druhé stra-
né: v Pohddkdch bratii Grimmu (Kinder-
| und Hausmdrchen, 1812)"° se s vodnikem
nesetkdme viibec. Ob¢ sbirky, Erbenova i
Grimmd, ptitom vychazeji z téhoz roman-
tického kontextu, kde je folklor vniman
. jako odraz duse naroda, resp. jeho davné
Obr. 2. Hanus Schwaiger, Vodnik, 1886. mytologie. Naznacend geograﬁCké exklu-

zivita vodnikovy bytosti nakonec logicky
vede k moznosti pojmout ji jako emblém ceské krajiny (viz zde kap. 6.)

1.2.2. Osa fikéni (fiktivni)-redlné

Specificka je téZ poloha vodnika na ose fik¢nost ¢i fiktivnost (situace, kdy se o vod-
nikovi mluvi védomé jako o bytosti fik¢éni ¢i pfimo fiktivni) — redlnost (kdy jej mluvéi
povazuje za redlnou bytost; viz zde odd. 4). V lidovych predstavach ¢i jejich rudimentech
vydrzel vodnik do novéjsi doby jako de facto jedind bytost, kterd je povaZzovana za redl-

14 Nékteti badatelé (napt. Zdenék Vana) uvadéji, ze z jiznich Slovant znaji vodnika analogického ¢eskému
pouze Slovinci (srov. Vana 1990, s. 114; Klimova 1972, s. 140, dokonce uvadi, Ze jizni Slované vodnika
neznaji; to je ovéem tvrzeni nepravdivé). Slovanské podoby vodnika se nékdy vyrazné 1isi a jejich srovnani
by bylo tématem samostatné studie; ze spole¢nych ryst je podstatné uvést vztah vodnika ke koni (Rusové,
Ukrajinci aj.) a jeho zaménnost s certem (dablem), napf. ve Slavonii: »ve Slavonii tvrdi, Ze [...] v zimé byldi
ve vodé¢ dabel«, Machal1891, s. 145.

'* Jedind vodni bytost tam zastoupena (v pohadce ¢. 79) je »vodni panna« (v ném. Wassernixe).
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nou. Doklady pro pevnou viru ve vodnikovu existenci lze najit na mnoha mistech (a to
i odhlédneme-li od starych pramentl, kde ji nelze chépat jako distinktivni rys), zatimco
podobné doklady pro jiné bytostilze najit jen zcela vyjimecné a ojedinéle. Tuto situacilze
chapat jako pretrvani postavy vodnika mimo ptivodni kontext slovanské démonologie.
Z popsaného mista, jejz v ni vodnik zaujimal, se vydélil; namisto personifikace, resp. jed-
né z personifikaci strukturnich prvki svéta se nadale ukazuje jako autonomni a rtizné
sémantizovand postava, prise¢ik nejriznéjsich intenci, kulturni typ sui generis.

1.2.3. Kontextova vytrZenost

Tuto kontextualni vytrzenost povazujeme za fenomén nanejvys dulezity (a za tfeti,
hlavni specifikum). Nachazime jedinou paralelu: andély a ¢erty (dably), jiz také v kultur-
ni (zvl. literarni) tradici prezili jako vyrazné sémanticky zatizeny emblém ¢i symbol. V
jejich piipadé se v8ak jednd o jev jiné kulturni (ndboZenské) oblasti, resp. jev touto oblasti
podminény.

Tuto vytrzenost 1ze pravé velmi dobfe dolozit v uméni srovndnim ¢etnosti vysky-
tu vodnikovy postavy v pohadkach a v povéstech vzhledem k ostatnim mytologickym
bytostem. Jesté priitkaznéji vysvitne na zékladé povésti umélych (Ctvrtek 1985), qua-
si-povésti (Gjuri¢ 1983), ¢i na zakladé vyuziti téchto bytosti v préze jako prostredku
budovani déjové atmosféry (Glazarova 1975, Sova 1902). Zcela vyjimecny a pro nasi
argumentaci zdsadni je vyskyt vodnika v poezii poetistické (Holan 1926, srov. zde kap.
5.1.3), ktera ze své podstaty od mytologie a jeji tradice zcela radikalné odhlizi, nebot je
zaméfena na moderni, raciondlni svét. Spojeni star$i tradice a literatury surrealistické
predstavuji svody lidové povércivosti chapané jako umélecka literatura (napt. Huptych
1991): vedle jezibaby je vodnik de facto jedina démonologicka bytost, ktera se zde vysky-
tuje. Zadnd jina neni v téchto slozkach literatury tak bohaté (jak v po¢tu textt, které o
nich pojednavaji, tak v poctu autort) a opakované zastoupena, resp. mnohé bytosti v
mytologii popsané se zde vyskytuj bud sporadicky, nebo - a to se tyka naprosté vétsi-
ny bytosti — se nevyskytuji viibec. Zminme zde i populdrni uméni filmové (od kterého
jinak odhlizime): zna¢né oblibeny film Jak utopit doktora Mrdcka (1974, rezie V. Vorlicek,
scénat P. Markov, jenz je také autorem knizni verze Konec vodnikii v Cechdch, 1980) se
vénuje prazské vodnické rodiné (v navaznosti na tradici prazskych povésti a s ndpadnou
blizkosti ke knize Gjuri¢ové, srov. pozn. 36 a Gjuri¢ 1983); seridl Arabela (1979, rezie V.
Vorlicek) tematizuje celé mytologické spolecenstvi (»pohadkovou Fidi«), jen vodnik vsak
miuzZe svobodné prochazet mezi ¥isi lidi a 181 pohddek - jeho piisobnost i schopnosti jsou
obecné.

Jako diikaz nasi teze miZze kone¢né poslouzit i sama jazykova rovina: psani vod-
nik/Vodnik.'® I tento fakt (jimz pravopis reflektuje posun z apelativa, obecného jména, k
propriu, vlastnimu jménu) naznacuje, Ze ptivodni svét, ve kterém Vodnik fungoval jako
oznacené obecné - vodnik jako jeden z mnoha -, zanikl a nastal svét, ve kterém jiz slovo
neoznacuje ttidu bytosti, ale individualni postavu. Vymezuje se tak jednak Vodnik indi-
vidualni od vodnika jakoZto jednoho z mnoha vodniki, jednak Vodnik individudlni od
skupiny ostatnich mytologickych postav.

¢ V tomto ¢lanku pravopis zamérné kolisa podle toho, v jakém smyslu se o Vodnikovi/vodnikovi pravé hovoti.
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1.2.4. Mnohotvarnost postavy
(sémanticka Sife

Velmi vyraznd je jiZz zminénd séman-
tickad zatiZenost a mnohotvarnost vodni-
kovy postavy. Mnohost funkci a charak-
g tert, kterd se rysuje jiz v etnografickém
d popisu vodnika (napf. vodnik-ochrance
mlyna a vodnik topici lidi), umélecka refle-
xe rada prejima a zduraznuje (viz zde kap.
5). Vyznamova $ife vodnikovy postavy se
posiluje mnohotvarnosti jeho podoby (od
¢isté antropomorfniho vodnika k zoo-
morfnimu atd.) a schopnosti. V ndvaznos-
ti na predchozi tezi o vytrzeni vodnika z
puvodniho mytologického kontextu kon-
statujeme, Zze vodnik v umélecké tradici
existuje v riiznych a navzdjem malo nebo
vibec slucitelnych kontextech a nabyva
nejraznéjsich roli.

Etnograf Oldftich Sirovatka popisu-
je, kterak ktestanstvi zasadné pozménilo
| pivodné eticky nevyhranény slovansky

| démonologicky systém (L. Niederle: »O
etické strance slovanské pohanské viry
nelze mluvit«'”) zavedenim tzv. etického
dualismu: predkiestansti démoni, jejich
| charakter a pusobeni jsou nadéle organizo-
vani na ose dobro-zlo (... dualismus etic-
ky roz¢lenuje svét, lidi a ¢iny na svét dobra
a zla [...] tato predstava vytvari jakousi
kostru nebo orienta¢ni bod jinych démo-
nologickych postav, ukazt a predstav. Tak
k dstfedni predstavé débla jako principu
a zosobnéni zla se vztahuji a koncentruji
predstavy dalsi.. .«, Sirovatka 1993, s. 157).
I tento koncept, postulovany jako obecné
platny, vsak kulturnéhistoricky obraz vod-
nika problematizuje a vodnikova sémanti-
ka se jim nenechava ohranicit: vedle jedno-
znaéné »zlych« vodnikiét mame i dobré (dobromyslny vodnik Ladiv), nejvice vSak snad
vodnika, ktery je eticky nejednoznaény (napf. i nejrozsirenéjsi fabule »vodnikova nevés-
ta«, viz dale, nenese sama o sobé jasnou etickou interpretaci).

Obr. 3. Maxmilidn Pirner, z cyklu Mytologické
mesaliance, 1890.

17 Cit. dle Sirovatka 1993, s. 156.
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1.2.5. Psychoanalyza

Kontextem, v némz se vodnikova
postava Casto tematizuje, je psychoanaly-
za. Na tezi, Ze vodnik symbolizuje nevédo-
mi, zalozil svou studii T. Winter (Winter
2008). Vodnika vidi klasicky: jako ducha
vody. Voda, Zivel jednak neprobadany,
neprozkoumatelny, jednak spojity, doko-
nale amorfni, reprezentuje ztracenou jed-
notu byti. Winter tak dokonce naznacuje,
ze vodnik, podle lidové predstavy padly
andél, symbolizuje svym bytim ve vodé
touhu po opétovném spojeni se s Bohem.
Velmi obdobnou tvahu nabizi V. Cilek:
»Cestujici na dnes jiz zruenych zaocedn-
skych lodich byvali varovani, aby se nedi-
vali vecer do temnych vod, Ze si je pritah-
nou a oni dobrovolné zmizi ve vlnach, v
pocatku, rozplynou se, z naseho pohledu
ztrati zivot, z jejich pohledu se stanou sou-
¢asti zivota vétsiho. [...] Je ¢esky vodnik
vyjadfenim té divné nebezpecné pritazli-
vosti, vyzvy ke splynuti s vodami?« (Cilek
2007, s. 254).

Psychoanalyza ovSem zn4 je$té jinou
konotaci vody: sexualitu. Tento rozmér se
prendsi i na vodni bytosti. Znama4 je teze
z psychoanalytického vykladu pohadek:
»Vodni zivo¢ichové byvaji ¢asto asociovani
se sexualitou« (Stein 2000, s. 22). Se sexualni konotaci vody souhlasi i tradice magicka;
voda zde ovSem, jak jiz bylo uvedeno, ma vyrazné Zenskou polaritu: »Vlhko je ztedujici,
pasivni, Zenské« (Nakone¢ny 1993, s. 337). V oblasti mytologie tuto tezi potvrzuji vyraz-
né sexudlné pojati vodni duchové, jez jsou povétsinou skute¢né femininni. P¥ipomenout
muzZeme antické Sirény, krasné, sviidné, ovsem zahubu nesouci. Stejna je tradice v myto-
logii slovanské: »Hlas Rusal¢in jest velice krasny: kouzelnym svym zpévem lakaji plavce
do hlubin a topi je, zlomyslné se pritom chechtajice« (Machal 1995, s. 96). Sexudlni roz-
mér téchto bytosti je zfejmy. Rusalky jsou divky, které zemtely pred svatbou; jsou velmi
krasné, »hezké, bledé divky [...] dorostlé panny se v§emi piivaby mladi« (tamtéz, s. 93-4).
Zjevuji se nahé nebo oblec¢ené do priisvitnych kosilek; lakaji k sobé poutniky; kdo se da
privabit, toho »ulechtavaji nebo zavlékaji do hlubin« (tamtéz, s. 96); »hochy, kteti se nar-
odili mrtvi nebo zemteli beze ki'tu, Rusalky vyrvou z mohyly a unéseji do svych osad«
(tamtéz, s. 92). Stejné jako Sirény jsou i rusalky a vily vyrazné zaméfené proti muziim;
jejich sexualita je bojovna, uto¢na a smrtonosna. »Vily jsou duse zemtelych po zasnoube-
ni [...] za nového mésice tanci na kfizovatkach a péji désivé pisné. Napadnou-li muzské-
ho, vezmou ho k tanci a tak dlouho s nim tancuji, az ducha vypusti« (Machal 1891, s. 108).
Tato tradice explicitné tematizuje boj mezi pohlavimi, pficemz sexus chape jako svého

Obr. 4. Maxmilidn Pirner, Pohddka, 90. léta 19. stoleti.
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druhu bojovnou, silovou kvalitu; obdobné
Vodnik pojeti sexu (v tésném propojeni s utrpe-
nim, resp. s Thanatem) shledavame napf.
v mytu o Amazonkach (v ¢eském prostie-
di o div¢i valce: srov. zvlasté zpracovani J.
Vrchlického v basni »Sarka« z cyklu Mythy,
1879, kde erotickd tryzen, sexudlni touha
a nasili na milovaném jedinci i na opa¢-
ném pohlavi jako celku je podano zcela
explicitné). Na §ifi tohoto jevu upozornuje
napf. i obraz Utonuly (1867) Josefa Manesa
(srov. zde obr. ¢&. 1) - z »utonulého« vidime
na obraze jen klobouk; a nad temnou hla-
dinou vecerniho, zelené a zluté nasvicené-
SR R Seamess. .|| ho jezera, se vznageji tfi ptivabné postavy
Obr. 5. Felix Jenewein, ilustrace ke Kytici K. J. Erbena, 1890. tancicich Rusalek: vzhledem k ndzvu je
pak kompozice do jisté miry pribéhova.
Spojeni maskulina v ndzvu a femininni stafaZe je symptomatické ve vySe popsaném
duchu. (Ostatné nejen »utonulému« z obrazu, ale i Mdnesovi samotnému jsou zobrazené
Rusalky zlym znamenim: »S témi rusalkami zac¢alo u ného blaznovstvi« poznamenava
malirav pritel K. Javiirek, cit. dle Blazickova Horova — Laubnerova, 2006, s. 37).
Tato sexudlni povaha vodnich bytosti neni nakonec cizi ani vodnikovi. Zatim-
co lidové podani ji explicitné pfiznavd jen bytostem zenskym - Rusalkdm, vilim -, u
vodnika je tato sféra skrytd, ztajena, jako by pravé byla ve spojeni s psychoanalytickou
predstavou o nevédomi. UkdZe se nakonec, Ze eroti¢nost ¢i sexualita je u vodnika jednim
z jeho zakladnich ryst; vratime se k ni na vhodném misté v kap. 5.1.4 a 5.3.3.

1.2.6. Krajinotvornost

V névaznosti na pfedstavu vodnika jako zosobnéni zivlu vody by bylo mozné fici,
ze vodnikovo specifikum ve vztahu k ¢eskym zemim je jeho vazanost ke krajiné. Voda
je zakladni krajinotvorny jev, a to jak krajiny ptirodni (potok, feka, jezero), tak kulturni
(rybniky; vodni dila, téz vodni mlyny apod.). Tak Ize lisit vodnika z jezera a feky (»pri-
rodni« prvek: zIy, démonicky vodnik Erbentiv) a vodnika z »lidského« rybnika (idylicky
vodnik Ladtv); takové rozliSeni znd napt. Grohmann (Grohmann 2009, s. 110), ktery
do krajiny nas pribliZuje pojeti vodnika jako ur¢itého »krajinotvorného« prvku, tj. prvku
pevné vevazaného do krajiny, jak vykrystalizoval v ¢eské literatute (viz nize) i kultute
(srov. Ladtv vodnik ¢asto i dosazovany do krajiny v podobé soch).

Uvedli-li jsme vyse, Ze v otdzce kontextové vytrzenosti se vodnik podoba postavé
Zerta, vidime zde piece jasny rozdil. Certova postava tento »krajinotvorny« aspekt nema.
Je priznakovéjsi kulturné ¢i religionisticky: jako ztélesnéni zla je typicka postava hagio-
grafie, nevadzné pojaty pak je konstitutivni postava »pohadek o ¢ertech, specifické geno-
logické skupiny pohadkovych texttl. Nutné je oviem uvést existenci podani, podle nichz
vodnik a ¢ert splyvaji (Meyer 2003, s. 119). Nejedna se o lokalni némecky jev: prostoupe-
ni charakteristik obou postav vidime i u Slovant: »Cechové vét, Ze zIy duch nadal vrbu
jakousi tajemnou, pfitazlivou moci, tak Ze vabi nestastnika, aby se na ni obésil. Velika
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¢ast obésencu vzala pry za své na vrbach.
Na vrbé sedava vodnik a $aty si zazdimu-
je. Polaci maji za to, Ze na staré vrbé sedaji
ddablové ¢ihajice na pocestné a zavadéjice je
do mocaluv [...] jest to zbytek prastaré viry [
slovanské, Ze stromové viibec jsou bydli- [\
tém ptiernych duchu, na jichZ misto poz- 8/
déji nastoupil cert ¢i dabel, a vykotlana [
vrba zvlasté se hodi za takovy pribytek«.'®
Splyvani vodnika a certa doklada ostatné
i vytvarné zpodobnéni vodnikovy posta-
vy: napt. na obrazcich Mikolase AlSe miva
vodnik na noze kopyto, typicky znak certa
(srov. dale kap. 3.1).

2. Typologie postavy vodnika

Nadile opustime diskurz etnogra- |
ficky a zaméfime se na vychodiska kul- |
turologicka, resp. uménovédnd, protoze
zdkladni otdzka, jiz si klademe - specifi¢- |2
nost vodnikovy postavy -, se z velké ¢asti ==
odvolava pravé na kontext umélecky.

Abychom postihli mnohovrstevna-
tou podstatu vodnikovy bytosti tak, jak se uchovava v umélecké tradici, pokusime se ji
nahlédnout ze dvou thli, jez védomé vychdzeji prave z kategorii a pojmu kulturnich.
Nejde tu samoziejmé o rozliSeni riznych vodnik, ale o riizné aspekty vodnika jako
takového: jeho pozici v mytologickém systému a typy pribéhi, jez implikuje.

lid),
pred 1899

2.1. Osa mytologicka

Ose mytologicka pojmenovava proménlivy vztah vodnika k mytologickému sys-
tému. Na jedné strané je vodnik jiz zminénou personifikaci Zivlu, duch ¢i buzek vod-
ni. Jiny je vodnik chapany jakoZto ¢len $irstho mytologického spolecenstvi: Zije ve svété
obyvaném Jezibabou, ¢erty, Krakonos$em atd., ve kterém ma svtij pfesné popsany tkol
a povahu (poc¢inaje schopnosti proménovat se ve zvirata, koné, zajice aj., i¢asti na sva-
tojanské hostiné atd. az po klasické vabeni dévcat na pentlicky, Siti si bot, chozeni do
hospod v blizkosti vody a topeni lidi). Kone¢né existuje vodnik »pohadkovy, jenz pred-
stavuje co do bohatstvi mytologickych atributii jen vyrazné ochuzenou podobu téhoz; je
nejdal od vodnika-Zzivlu. Je to pouhé »strasidlo« bez vztaht k okolni mytologii (zajimavé
je poznamenat, Ze tuto definici — »vodni strasidlo« — prinasi jeden z nejklasi¢téjsich ces-
kych lexikdlnich pramend, Jungmanntv Slovnik ¢esko-némecky (V. dil, 1839; odtud ji
prebird mj. zasadni slovnik Kotttv, 1884). V ¢eské tradici se vodnik nejspiSe jevi pravé
jako bytost na pomezi poslednich dvou poloh.

18 Sobotka 1879, s. 137-8. — Vrbam tato povést zfistala: srov. napt. znamy ver$ F. Gellnera: »Sel jsem podle
teky, / a vrby chtéjice mne podésit / volaly na mne posmésnymi skieky: / priteli, bratfe, pojd se obésit!«
(»Noc byla, usnout nemoh jsems, in Radosti Zivota, 1903).
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2.2. Osa genologicka

Vodnikovu intenci a povahu lze téZ opsat pomoci pojmi genologickych (zanro-
slovnych). Na této ose se ukazuji riizné funkce vodnikovy postavy implikované rtiznymi
zanry, v nichz se vodnik vyskytuje. To samo o sob¢ je vyznamny fakt: Zanr jakozto kon-
cept, ktery implikuje déjovou linku, ¢asoprostor i déjovou atmosféru, je obvykle reci-
pro¢né pevné svazan s jednou postavou; vodnik v§ak prochazi nékolika velmi odlinymi
zanry. Naznacuje se tak, Ze je mu vlastni nékolik ¢asoprostorti i funkci a povah. Genolo-
gickou $kalu mtizeme vyty¢it pojmy mytus — démonologicka povidka ¢i pohadka - idy-
la. Vodnik myticky mini ten aspekt vodnika, ktery je bytostné¢ mimo-lidsky, ne-lidsky;
vodnik-zivel, vodnik-démon (v ptivodnim smyslu: padlé, tj. zIé bozstvo). Tato poloha je
komplementarni zivelnému vodniku z kategorie predchozi. Takovy vodnik nevstupuje
s ¢lovékem do Zadné komunikace; neexistuje mezi nimi zddny eticky spoj; je od ¢lovéka
oddélen ontologicky.

Vodnik pohddky a démonologické povidky je sice také ¢clovéku nepratelsky, oviem
vymanuje se z démonického (Zivelniho) obrazu a nabyva jistych antropologickych ryst.
Vstupuje s clovékem do komunika¢niho vztahu (nejvyraznéjsi priklad za vSechny: klé-
bosivy vodnik z Jiraskovy Lucerny, 1905).

A kone¢né vodnik idylicky, hodny, melancholicky stary hastrman, ktery u rybni-
ka sedi na rozsochaté vrbé a koufi fajtku. Z jeho démonické straslivosti zbyl jen matny
odlesk: mtize ¢lovéka podésit (jako dési malého chlapce v basni »Stary vodnik« v Seifer-
tové sb. Chlapec a hvézdy [1956]"), ale neublizi mu. Zde se nejvice blizime zminénému
pojeti vodnika jako emblému ceské krajiny.

2.3. Osa antropomorfni-ne-antropomorfni

Dalsi osa, na které se vodnikova postava pohybuje, do velké miry vlastné vyplyva
z obou predchozich: je to osa antropomorfni-ne-antropomorfni. Antropomorfni pdl je
zfejmy a zietelny: ¢im vice se objekt piiblizuje nam, lidem, tim vice jsme schopni jej
popsat, pochopit. Antropomorfni vodnik se nejvice kryje s vodnikem idylickym (geno-
logie), resp. pohadkovym (na ose mytologické). Je to vlastné ¢lovék obdateny jakymisi
pridatnymi vlastnostmi (kouzelné schopnosti, nadpfirozené vlastnosti atd.). Pomyslnou
hranici zde tvofi vodnik-kostlivec, s nimz se setkdvame napf. na obrazech J. Panusky ¢i
A. Borna (viz zde obr. 10, 11 a 22). Kostlivec totiZ je a neni ¢lovék; pochdzi z ného, ale
neni jim; nese lidské rysy (tak, jak za Zivota nosil ¢lovéka samého), ale zarover je clenem
a dokonce i symbolem FiSe smrti.

Cim vice se vzdalujeme antropomorfnimu pojeti, tim vice se vodnikiv obraz zne-
jistuje. Antropomorfni rysy jsou znejistény ¢i zcela anulovany, misto nich nastupuje
nejednoznacnost — i sem vlastné patfi vyse zminény vodnik Panuskav (stdle s jistym
habitem ¢lovéka, avsak také zvirete stejné jako skeletu, pficemz dokonale neni ani jed-
nim - neni kostra, protoze ma o¢i, neni ¢lovék, protoze ma plovaci blany, a neni zvife,
protoze ma lidskou lebku; viz obraz Vodnik, 1902, zde obr. ¢. 10 a 11); stejny pripad pred-
stavuje prvni publikovany vodnik Josefa Lady (1907, zde obr. ¢. 12): zvyraznéné plovaci
blany, diky nimz koncetiny evokuji spi§e klasickou podobu vodnich panen, zeleny trup

1 »Tma byla, mél jsem strach. / Vzdyt vecer leze vodnik z vody / s dymkou a v backorach. / Sed4 na dutém

kmeni vrby / [...] / Vybéhl jsem a krev mi stydla, / radsi bych na kuté. / Opravdu! Sedi u stavidla / a kouti
mrzuté« (Seifert 1956, nestrankovano).
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evokujici plaza a kone¢né hlava, ktera lidskou hlavu diky vzty¢enému vousu pfipomind
jen velmi vzdalené.

Z méné vagnich pojeti je na prvnim misté tfeba uvést pojeti zoomorfni, které do
jisté miry akcentuje i sama lidovd povérecnost: srov. vodnikova schopnost proménit se
v koné, v zajice atd. V literatufe jej nachdzime zvla§té u M. Urbana (Hastrman, 2001),
ackoli jeho Hastrman je postava mnohovrstevnatd a mnohovyznamova a Ize u néj najit
rovnéz vyrazné rysy antropologické: »tmava postava v zeleném fracku [...] v hubé [se ji]
zablysknou $ti¢i zuby« (Urban 2001, s. 320; srov. zde obr. ¢. 23, kde je vodnik skute¢né
vypodobnén jako spise ryba nez ¢lovék). Pozorujeme zde afinitu s germanskou mytolo-
gie, jeZ zna bytost nix, vodnikovi analogickou, bytost napul lidskou, napil rybi (»also
called nixie, or nixy; in Germanic mythology, a water being, half human, half fish, that
lives in a beautiful underwater palace and mingles with humans by assuming a variety of
physical forms [e.g., that of a fair maiden or an old woman] or by making itself invisible,
Encyclopeedia Britannica). I zcela klasicky popis vodnika vzdy pfipomene plovaci blany
mezi prsty, a neni bez zajimavosti, Ze vodnik Lad{iv ma ¢asto vousy pripominajici vousy
sumdi. Zoomorfni povahu vodnika pfipomina i staro¢esky vyznam slova »vasrman (tj.
dne$ni hastrman): »naptl drak a naptl had, Zijici ve vodé, tj. krokodyl (Némec - Hora-
lek 1986, s. 347), ackoli tehdejsi slovo oznacovalo pravé zivocicha, nikoli mytologickou
bytost.

P61 mytu (ve smyslu genologickém i religionistickém) implikuje je$té jinou moz-
nost, od antropologické podoby maximalné vzdalenou: vodnik-zivel, in extremis pred-
stavitelny jako prirodni sila ¢i pfiroda ve svém pohybu; tedy napt. vodnik projevujici
se v bouticich a z bfeht se vylévajicich vodach, v ¢erni hlubokych ttni atd. (Rusové
tuto podobu ptipisuji Moifskému caru zvanému Cudo-judo: »rozplesa-li se, rozkoléba
se siné mote, bystré feky se rozlévaji a potopuji kordby«, Machal 1891, s. 142; obdobné
byla popisovdna Baba Jaga: »kdyz leti vzduchem, vzdycha zemé, vétry duji, zvét vyje, a
vékovité stromy mocné se pohybuji [...] véfi se, Ze muzZe po své vili dati necas i pohodu
[...] kdyZ zahyne, celd hora uté$ené se zazelend«, tamtéz, s. 67). U vodniku-Zivlu nelze
rozlidit vodu (feku) a vodnika: symptomaticka je formulace, v niz je »feka« a »vodnike
zaménitelna: »Sest dni po sv. Janu Kititeli zad4 si kazda feka jakysi letni dar, obét. Proto
pry se v den svatku sv. Petra a Pavla musi utopit ¢lovék. [...] Je$té na pocatku minulého
stoleti se zdrdhali prazsti rybari vytahnout z vod utopence v tento den, jezto se obavali
vodnika, ve VItavé bydliciho, Ze by se jim za takovy ¢in zle pomstil« (Pejml 1941, s. 83-4).
Presné takovéhoto vodnika vystihuji obrazy Spillartiv a Borntiv (viz zde obr. &. 6 a 22),
srov. dale kap. 5.3.1.

Vodniku jako pfirodni sile zhruba odpovidaji pfedstavy vodnika (resp. jakéhokoli
prirodniho ducha) jakoZto obecniny, abstraktni, nesmrtelné entity, srov. zde odst. 4.3.
- Ztotoznéni vodnika a vody ovSem jen méni danou otdzku, a musime se tedy ptat: co
je voda? Voda ma paradoxni povahu: jednak je to Zivel nepratelsky, temny, neprozkou-
many, praptivodni; k tomuto pojeti srov. zde zacatek kap. 3.1; zaroven véak md voda i
roli pozitivni, 1é¢ivou schopnost, a to jak ve smyslu télesném (1é¢ivé lazné, prameny), tak
duchovnim (kfest vodou; k tomu napt. srov. po velké ¢asti Evropy rozsifeny zvyk ocist-
nych, ritudlnich koupeli o vigilii sv. Jana Krtitele*). Pozitivni rimec mutiZe byt vnimdn

2 »[L]id o sv. Jané Kititeli prodlel v lazni netrzité 24 hodin. V lazni sedél, jedl, pil a spal [...] V Napajedlech
lé¢ivy pramen objevoval se pravé na den sv. Jana Kititele [...] Lid pry z povéry chodiva se vecer pred sv. Ja-
nem i o sv. Jané z blizka, daleka a daleka do lazné koupat, pticitaje koupeli této zvldstni moc. Ceskd povéra,
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jesté $ifeji: voda jako zdrode¢ny element (teorie Thalétova stejné jako Venuse rodici se z
vody; ostatné ve slovanském bajeslovi vznika svét z vody, resp. dédbel vynasi z motského
dna hlinu, ktera se stava zarodkem svéta; srov. Machal 1891, s. 3-12). Jinou perspektivu
nabizi psychoanalyticky a magicky pohled, ktery vodu ztotoznuje s Zenskym prvkem a
se sexualitou, viz kap. 1.2.5.

3. Dé¢jiny vodnika

Téma vodnikovy historie je dvojznac¢né stejné jako jakékoli jiné téma ve svém
diachronnim aspektu: znamend jednak jeho pojeti ménici se v historii, tedy vyvoj jeho
obrazu od nejstarsich dob do soucasnosti v zavislosti na dob¢, o které se mluvi, jednak
zavislosti na dobé, kdy se o ném mluvi.

Jinym slovy: jednou jde o dobu, na niz se vypravé¢ (at uz je sam prislusnikem
jakékoli doby) zaméiuje, v druhém pripadé o dobu, ve které je zakotven vypravéc. V lite-
rarnévédné terminologii miZeme mluvit v prvnim ptipadé o ¢ase ptibéhu, ve druhém o
¢ase vypravéni. Obé linie se vSak komplementarné dopliuji.

3.1. Cas piibéhu

V nejstarsi fazi v ¢ase pribéhu, tedy v nejstar$im obdobi, o kterém se v souvislosti s
vodnikem vypravi, se setkavame s vodnikem-bozstvem, blizkym pélu mytu na mytolo-
gické ose (zde 2.1). Blizkost s mytem je logicka: nejstar§imu obdobi v ¢ase pribéhu odpo-
vida pravé mytus jakozto zdnr zaklddajici, aplikovano na Cechy pak zanr vypravéjici o
samém poc&itku ndroda, o krajing, do niz prapiedkové Cechit ptichazeji. Tento vodnik
byl désuplny: »ve vodé se $plouchd, az hrtiza obchazi lidi kolemjdouci« (Méchal 1891, s.
146).

Nejprve byl suverénni postavou - jako personifikovany zivel - dés, »bés«, vykazu-
jici podobnosti s mytem nejstar$im - kosmogonickym (»v zimé spal a probouzel se aZ na
jare, kdy zlostné lamal ledy a boufil vodni hladinu - podobny motiv nartstani jako u
kosmogonického mytu«, Véfia 1990, s. 115; srov. v této souvislosti obraz Jar. Spillara, zde
pojednany v 5.3.1). Ve staré fazi je vodnik souc¢asti mytologické soustavy a ¢asto vystupu-
je pravé ve spojeni s ni (»Nejvétsi moc maji [divé Zeny] v noc svatojanskou, kdy ve spolku
s Vodnikem provadéji rej a slavi spole¢nou hostinu«, Machal 1891, s. 127). Funguje zde
dokonce jista zaménitelnost (nebezpeci v lese predstavuje jak vodnik, tak Rusalky atd.).
Tak o »nynéj$im podani prostondrodnim« (tj. posledni dekady 19. stol.) fika H. Machal:
»éert [...] zastupuje Casto staré buzky pohanské, zejména lesni, vodni a domaci,«*' a zmi-
nuje se konkrétné o vodnikovi, na jehoz misté byvd zminovan cert. V okoli Halice se
vypravuje: »Obfi sedi pry za morem a sbiraji mlhy, které vystupuji ze zemé, a délaji z
nich koudel, kterou Zeny od vodnikiv utopené predou; z prediva toho délaji obfi ohrom-
né plachty, jez se$ivaji a naplnuji vodou. Potom tahnou to mra¢no na $ntirdch ndramné
rychle, tak Ze se udéla jako sit a voda se z né¢ho leje. Nékdy nemohou mra¢no udrzeti a
tu spadne a véecko zaleje. Nékdy se jim potrhaji provazy a mra¢no spadne (priitrz mra-

ze koupel, v den svatojansky pred vychodem slunce konand, krasy dodava, jest téméf obecné zndma.« Na
druhou stranu byla podle lidového podani vyslovené $kodliva koupel pied sv. Janem: »Cechové Fikavaji,
Ze do sv. Jana neni radno se koupati, mozna pry snadno dostati ve vod¢ ,prasivinu’ (svrab)«. Zibrt 1891a, s.
474-475.

2 Tamtéz, s. 169.
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¢en). Nékteti obti sedi na jihu a ti délaji
mracna na dést, jini sedi kdesi na severu
a délaji krupobiti (Ottiv slovnik naucny,
sv. XVIII, s. 566-567). — Tato mytologic-
ka kontextualizovanost vodnika souhlasi
s uvedenou tezi o zaménitelnosti vodni-
ka s jinymi bytostmi (viz zde odd. 1.2.6.);
zvlasté zaména vodnika s ¢ertem je sym-
ptomaticka - ukazuje na jiz zminény vliv
krestanstvi (srov. citat z Paracelsa, pozn.
¢. 8), které veskery pohansky panteon cha-
palo jako »bésy«, démony. Logicka je pak
tato zminka o vife starych Slovanti: »a také
déabla (podle ¢eské povéry vodnika) moz-
no svazati pouze ly¢im lipovyme« (Sobotka
1879, 5. 99).

Radikalni jinakost vodnika jakoZto
jednoho z mimo-lidského a lidem nebez-
pecného svéta v souvislosti s pohanskymi
Cechami vystizné popisuje A. Jirasek ve
vstupnich oddilech Starych povésti éeskych
(1894): »[stati Cechové] ve strachu mijeli
jezera nebo lesni tin, kde ve stinu starych
stromi nebo kfovin ¢ihal vodnik méné Obr. 7. Mikolds Ales, Vodnik, 1899.
svou podobu a kde lakaly do zkazy vodni
bledé panny v zelenavém rouse« (Jirasek 2001, s. 17). Dodatek o vodnich pannéch je zde
pro dané obdobi opét symptomaticky (mj. upomind na Paracelsovy Undiny); zminka o
ménéni upomina vsak spise na dobu pozdéjsi. Povahu vodnika jako »bésag, zlovolného
a zasadné ne-lidského Zivlu zachycuji jesté Svatkovy Zlomky z ceské demonologie (nedo-
konceno, ¢asopisecky od 1861). Svatek popisuje dobu nam ¢asové blizsi (tfebaze neuvadi
zadny konkrétni udaj, Ize vyjit z adverbialii v textu roztrousenych: »pred lety« atd.).

S posunem smérem od predstavy vodnika coby personifikace Zivlu, tj. ¢eho-
si vyrazné ne-lidského, tedy s pohybem na drovni mytologické, souvisi i proménova-
ni predstav o vodnikovych rysech. Na rozdil od ptuvodnich bozstev Zivl{, od nichz se
oddéluje a na rozdil od nichZ nakonec viceméné sim ojedinély vstupuje do kulturniho
povédomi, je nadan vyrazné antropologickymi rysy — pravé on je, na rozdil od ostatnich
démonickych bytosti, stejné velky jako ¢loveék (proti tomu ovsem informace v Ottové
slovniku nau¢ném: »vodnik [...] predstavuje se jako maly muzic¢ek«, Mdachal 1907, s. 871;
tato charakteristika je v rozporu s tradici pfedavanou v literatute, kde vodnik vystupuje
pravé jako lidem podobny).?

V prvni, mytologické fazi existuje boj s vodnikem jako de facto bézny boj ¢lovéka
s mimolidskym svétem (tj. zapas kosmu s chaosem); je to boj o Zivot, ale je usnadnén
tim, Ze je to boj v explicitnim etickém a ontologickém ramci (vodnikova ptirozenost je
zfejma, stejné jako je zfejmé, oc a proti cemu ma ¢lovék bojovat). Je to doba, kdy je ¢lovék

2 Ostatni jsou bud vyrazné mensi, nebo vyrazné vétsi (Carl Meyer, s. 118).
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postaven samojediny do zlého, ne-kultur-
niho svéta, do svéta chaosu; liceni tohoto
svéta se pohybuje, jak ¥ikd Erben, »v obra-
zich temnych, hrtiznych, hrobovych, bez
vys$siho sméru« (cit. dle Vodic¢ka 1990, s.
273). Podle Erbena je to tak vzdy ve chvili,
kdy je lid »ve sporu s Bohem, se svétem i
sam se sebou« (tamtéz); Erben sdm se pro-
ti takovému pojeti boutil (srov. jeho pojeti
vodnika, které je sice dramatické, ale resi-
| telné; ovéem také nové, alesponl v opozici
oproti »ddvnyme, pivodnim predstavam,
jez zachycuji vyse uvedené citaty z Jiraska
a Sobotky). Tento dvojny svét (srov. niZe o
Dolezelové terminu »mytologicky svét«)
neni v dané fazi zvlastnosti ¢eského pro-
stfedi, ale obecnym pojetim svéta. Péknou
ukazku takového dvojného svéta, kde onen »druhy« podprostor je totozny s vodnim Zi-
vlem, predstavuje napt. znama némeckd Morikova balada »Pfizraky na Mummelsee«
(»Die Geister am Mummelsee«, 1829: »Ty vody se prekrasné lesknou a viou, / ty zelenym
plamenem hoti, / tam na bfehu mlhova stragidla jsou / a rybnik se podobd mofi // [...] //
Uz vétti, uz lapaji nasl«; prel. I. Slavik, cit. dle Morike 1979, s. 74-75).

V dalsi fazi (opét chdpdno z hlediska ¢asu ptibéhu) se vodnik ocitd v hierarchii
kiestanského svéta jako jeden z poddanych ¢lenti (»bésti«). Tady se objevuje propojeni
axiologie a mytologie ki'estanské s pohanskou, které bude nadile stat v zakladu lidové
povérecnosti. Typické je, ze (pohanského) vodnika zazene (kfestanské) znameni kiize,?
v ndvaznosti na novozakonni zvést** vodnika zaklind jméno Bozi (»Kdes, ty mamono,
byl, jak sv. Jan Krista Pana v Jordané kitil? V pravo z chodnikal«®). Vyklad vodnika
v kiestanstvi, jez proti ¢eské lidové démonologii bojuje, nebo si ji prisvojuje, opousti
puvodni predstavu personifikovaného zivlu: »podle ktestanského uceni jsou démoni,
tedy zli duchové padli, svrzeni andélé: ti, ktefi spadli do vody, stali se vodniky, a ti, ktet
spadli do trni, svétlonosi« (Sirovatka 1993, s. 154; viz téz Stejskal 1991, s. 56 a Kostal 1855,

» »Dfive nez pti koupani vstoupi$ do vody, poznamenej se znamenim svatého kiize, aby nemél vodnik moci
k tobé. Znameni ktize musi se ucinit t¥ikrate po sobé [za pozornost zde stoji o¢ividné ne-kfestanska, resp.
pted-kiestanskd magie ¢isel, pozn. P. S.], aby v tomto ptipady vydalo.« Houska 1855, s. 46; »[Reznik Von-
dra] sotva do hloubky vkro¢il, uchopil ho ,hastrman‘ za nohu a tdhl do hloubky [...] feznik [...] ve smr-
telnych uzkostech vzyval Pannu Marii a vecky svaté o pomoc. Tu teprve nezndmaé ruka povolila a feznik
$tastné na bieh se dostal, Kostal 1892, s. 246.

L 4,36: »Jaké je to slovo [minéno slovo JeziSovo], ze v moci a sile ptikazuje nec¢istym duchdam [...]J'«

» Kostal 1892, s. 553. Viru v nadiazenost kiestanské moci nad pohanskym svétem doklada i napf. B. Bridel:
»Proti poslé od ¢ar skodé / pomoc mas v svécené vodé« (Bridel 1994, s. 330, vv 2975-6). Vyrazny priklad
prolinani predkiestanského pohanstvi (vira ve vodnika), kfestanstvi (kvétna nedéle) a pohanskymi prvky
poznamenaného (lidového) kiestanstvi (kloko¢i vtazené do kiestanského liturgického ritu) zaznamenava
Primus Sobotka: »kloko¢im na kvétnou nedéli svécenym utluce$ vodnika; také ¢lovék seslabne, kdyz ho
nékdo bije kloko¢em, Sobotka 1879, s. 188. Stejny amalgam viz u Kostala (1892): »Kdo snédl srdce z hada
pred sv. Jitim chyceného, neutopi se« (s. 306).
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s. 53;% je to vyklad analogicky antickému
podaniovznikuNajad ajejich ph’buzn}’fch)
S prichodem ktestanstvi se dle Sirovétky
lidova démonologie jako celek, systém (a §
tedy i vodnik jakoZzto jeji ¢len) proménu-
je nabyvajic radikdlné novych vlastnosti:
aspektu etického (systém démonologie se §
od této chvile jevi jako dvoj¢lenné, antago- |
nistické pole svaru mezi dobrem, tj. Bohem,
a zlem, tj. dablem; srov. vys$e v odst. 1.2.4)
a dualistického (obdobny antagonismus
piedstavuje novd opozice svéta duchovni- Fa
ho a hmotného; tamtéz, s. 156-7).

Krestanstvi tedy radikalné promeé-
nilo pohanskou, personifikujici predstavu
vodnika. Odpovida tomu pohyb od vodni-
ka-Zzivlu k vodnikovi-¢lenu mytologického
systému na ose mytologické a od mytu k pohadce na ose genologické. Spolu s promeé-
nou systému celé démonologie se méni i vodnik sam: nabyva zfetelnych ryst etickych (z
puvodni pasivni role mimo-lidského ¢i pred-lidského se stavd vyrazné proti-lidskym).
Tato proti-lidskost, dualita svéta, je stéZejni zdsobarnou motivii a zdrojem dramatic-
kych situaci. Ne-lidsky, eticky a ontologicky rozdéleny svét popisuje teorie vypravéni
jako mytologicky fik¢ni svét (»Mytologicky svét [...] je dvojdomou strukturou, vznikajici
kombinaci pfirozené a nadptirozené oblasti,« Dolezel 2003, s. 134), nebot »dvojdomé
svéty jsou plodnymi zdroji ptibéhti diky svému vnitfnimu sémantickému napéti,« tam-
téz).

Kone¢né prichazi faze, kdy mytologicky (démonologicky) systém pocina ustupovat
do pozadi, tedy situace, jiZ jsme popsali v ivodu tohoto textu: stav, kdy z celého byvsiho
panteonu zbyva pouze vodnik, a kdy se tak otevird cesta k pojeti vodnika jako emblema-
tického atributu ceské krajiny. Vodnik prestdva byt ¢clenem »mytologického« svéta, ktery
se z literatury vytraci. Setkani ¢lovéka a vodnika nadale nema zadny apriorni vyznam a
neni ani Zadny zévazny ¢i véky provéfeny model jednani. Pro tuto fazi je typicka pravdé-
podobné nejrozsirenéjsi fabule s vodnikem spojend, totiz vodnikova nevésta (srov. nize,
3.2). Az zde se totiz muiZe odehrévat drama Erbenova Vodnika (a Zeyerovy Norské balady
se stejné fesenou zapletkou) nebo Nerudovy Matky — drama jakozto hrtiza z volby - a
zaroven hrtza volby. V souvislosti s Erbenem se v$ak nabizi otdzka, co je dfive: jestli
literarni zpracovani, nebo realné (lidové) podani - méjme na paméti Erbenovy jasné
vyhrocené nazory na mytologii, jeZ se shoduji s vy$e naznacenymi personifika¢nimi
predstavami (srov. roli Slunce, Mésice aj. v jeho Pohddkdch slovanskych, 1865). Otevienou
otazkou tedy zustavd, re$i-li Erben otazku, danou Vodnikem, na zakladé lidového poda-
ni, nebo na zakladé své vlastni teorie (Kytice md byt ohlasova - viz autorsky komentar
k ni).

Obr. 9. Jindtich Styrsky, Vodnik, 1919.

26 Srov. téz: »Krestanstvi pak [mélo] v§ecky pohanské bohy za bésy, t. j. zlé duchyx, in Ottiv slovnik naucny,
sv. 5, 5. 861.
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Vy$e popsany pohyb je pozorovatelny i v dile jednoho autora. Ve Starych povéstech
Ceskych (1894) popisuje Alois Jirasek jesté starobylého vodnika-bésa; v Lucerné (1905)
se jiz setkavame s antropomorfni, do jisté miry idylickou figurou. V ptipadé Povésti je
¢asem pribéhu nejranéjsi usvit ¢eskych déjin, Lucerna se odehrava (jakkoli je samoziejmé
jakozto pohadka/povést nelokalizovana v ¢ase) v jakémsi neurcitém novovéku (typicky
¢as povésti a pohadek, ktery je zhruba analogicky 17. ¢i 18. stoleti). Tento ptipad je zaji-
mavy je$té z jiného hlediska: zminény pohyb v pojeti vodnikovy postavy se zde shoduje
jak v ¢ase pribéhu, tak v ¢ase vypravéni.

Dveé prace z novéj$i doby - odehrévajici se v »aktudlnim« ¢ase (Hastrman M. Urba-
na, 2001, a Kam bézi modra liska, 1983, A. Gjurice) — pak nabizeji zietelny pohled svéta,
ktery se vymyka svétu dvojnému (mytologickému). Vodnik a lidé jsou zde ¢leny svéta
jednoho; fascinujicim dokladem je mj. shoda v syzetu obou praci: Vodnik (resp. u Gj-
uri¢e vodnici) se spolu s ¢lovékem podili na jednom dile, spolupracuje, a to ve jménu
etiky (v nej$ir$im slova smyslu: pomoc jinému ¢lovéku ¢i zemi u Gjuric¢e, pomoc krajiné
u Urbana). Vodnik a ¢lovék tedy sdileji nejen jeden ontologicky svét, ale v jeho ram-
ciijeden eticky horizont. Je to predstava ve star$i fazi nemyslitelna: zcela opacny pdl
osy, na jejimz druhém konci je vodnik-démon. Spojeni vodnika a ¢lovéka se jiz vyskytlo
(manzelstvi s vodnikem); byla to ov§em blizkost nepatti¢na, démonicka v pravém slova
smyslu, a byla vzapéti trestana; oproti tomu nyni dochazi ke kooperaci smysluplné, jejiz
legitimnost neni zpochybriovana.

3.2. Cas vypravéni (vyvoj uvazovani o vodnikovi)

Jiraskovym prikladem jsme se jiz dotkli druhé osy, ¢asu vypravéni. Jaka pozoro-
vani mizeme ucinit na ni?

Obraz, ktery dostavame sledujice promeény v ¢ase vypravéni, je v zasadé totozny
s obrazem predchozim. Na rozdil od ¢asu pribéhu jsme v ¢ase vypravéni limitovani
mnozstvim dochovanych pramentl. Nejstarsi zminky o vodnikovi jej predstavuji jako
bytost zlou, démonickou, dabelskou. Obyva jiny svét nez lidé; jeho svét je pravé svét pri-
zrak, dablt, a jako o dablovi se o ném mluvi. Lze predpokladat, Ze v této dobé tésné sply-
va vodnik a voda, pfiznak nepritelského, dabelského totiz ma jak vodnik jakoZto vodni
duch, tak voda sama, temny, chladny, neznamy a namnoze neprozkoumany zivel. - Ve
star$ich dobdch se ov§éem nemluvi o vodnikovi, ale o vodnim muzi. Samo slovo »vodnik«
je nové (srov. Némec - Horalek 1986, s. 346) a slovo »vastrman« oznacovalo biblického
tvora, nejspise egyptského krokodyla (srov. 2.3). Pozdéjsi »hastrmani« ¢i »vodni muZzie«
(»hastrman« neznac¢i némecky ptivod slova, ale vykladd se jako tabuové slovo, jemuz vod-
nik nerozumi, srov. Klimovd 2007, s. 1147-8) oznacovali »tvory odpudivé, zarostlé, poby-
vajici v Fekdch i na suché zemi a pred ptichozim se ponorujici pod hladinu reky« (Lactifer,
latinsko-¢esky slovnik Jana Vodiianského, 1508, cit. dle Némec - Horalek, s. 347). Cenék
Zibrt upozornuje na rukopis Candela rhetoricae z r. 1418, kde se jedna staroceska glosa
zminuje o »vodnim muzi, jenz pry méa vodovou tidsen« (kape z néj voda; Zibrt 1950, s.
88). Zda se, ze je to nejstarsi zminka o vodnikovi, kterd se nam dochovala.

O starsich fazich se dozvidame jen neptimo z Gstni slovesnosti (tu pak reflektuji
romantismem aktivované etnografické a filologické studie a vyzkumy, srov. Jungmann
1839, Sobotka 1879, Kott 1884, Machal 1891, Kostal 1892, Svatek 2001 [1861], aj.). Véro-
hodnost téchto sekundarnich zdznam je v8ak vzdy problematicka (srov. textologické
obtize podobnych praci). Oproti tomu literatura soudoba povétsinou mléi: »[predsta-



Pavel Sidék

va vodnika, ktera sice] ma svij odraz ve
folkléru vsech narodi slovanskych [...] se
stézi mohla uplatnit v nadich nejstarsich
¢eskych pisemnych pamaétkach: vidyt v
nich mély velmi malo mista cirkvi zaka-
zované pohanské predstavy, kouzla a
obyceje« (Némec — Hordlek 1986, s. 348).
Ostatné jak striktné shrnuje prezivajici
pohansky svét Bediich Bridel v Krestan-
ském uceni versemi vyloZzeném (vyti§téno o, B
1681): »Prvni bozi ptikdzani / zapovida Obr. 10. Jaroslav Panuska, Vodnik, 1898.
¢arovani, / [...] / ve sny, v planéty vériti,

/ v povérkach nadéji miti«.”” Urcity informacni pramen vs$ak predstavuji i pravé zmi-
néné cirkevni zakazy. Ty podavaji informace ve formach zdkazl toho, co je z hlediska
soudobych cirkevnich autorit pohansky oby¢ej. Tak podle »Kosmovy zpravy zapoveédél
knize Bretislav II. r. 1092 povér¢ivé zvyky, které konal prosty lid [...] o letnicich v Gtery
nebo ve stfedu, pfindseje obéti pramentim, zabijel tu zvifata za obéti bytostem bégje-
slovnym, podle mravokarce kfestanského ,zlym duchtim‘« (Zibrt 1995, s. 58). Zminka
o »zlych duchich« nds neprekvapuje. Zatimco doposud jsme se se zdménou pohan-
skych démont a kiestanského dabla mohli setkdvat spise jako s taktikou stfedovékého
kiestanstvi, snahou absorbovat predkrestanskou mytologii do vlastniho pojmového
ramce (»legenda, v niz byl vodnik povazovan za padlého andéla a soukmenovce Luci-
fera [...] se $ifi pfinejmensim od 16. stoleti«, Winter 2008, s. 206), ukazuje se nyni, zZe
pojem »zly duch« je mozno chapat doslovné: ony »bajeslovné bytosti«, kviili nimz se lid
schazi u vod a »kona tam schtize obfadni, jim obétuje, pfi nich pojida Zertvy, rozsvécuje
svétlag, Zibrt 1995, s. 52), jsou skute¢né vyrazné podobny predkfestanskym, krvezizni-
vym bozstviim. Starobylou démoni¢nost modifikuje az doba narodniho obrozeni, a to
dvéma odli$nymi sméry. Ten aspekt narodniho obrozeni, ktery je spojen s evropskym
osvicenstvim a racionalismem, se s plnou silou zapojuje do boje proti povéram (satiri-
zujici Povérecné a kratochvilné historie o strasidlech Jana Hybla, 1820, osvétové tendence
knizek lidového ¢teni Vaclava Matéje Krameria aj.). Na druhé strané je pro narodni
obrozeni zasadni némeckou filosofickou romantikou iniciovany zajem o dusi naroda,
ktery vede k zajmu o folklor a o ptivodni mytologii, ke vzniku mytologie jako védy stej-
né jako ke vzniku ndrodni filologie. Tento zajem uz v generaci preromantické (J. Kollar,
P. J. Safatik, V. Krolmus aj.) sti v mnohdy aZ nekritické mytologické, archeologické a
etymologické hypotézy a v nekritickou adoraci vlastniho naroda. Pro ilustraci 1ze pri-
pomenout zde citovany vyrok K. Sabiny (odd. 1.1) o »humoru« Slovanti. P¥iroda jako
»symbol ducha« zde neni minéna primarné jako etnografické teorie, jak jsem ji popsali
vyse, ale jako pochvalné hodnoceni ¢eské narodni psychy. Vodnik (a v tomto roman-
ticko-obrozenském kontextu i celd rekonstruovand slovanskd mytologie) se posouva do
narodni oblasti. Uz neni mimo-lidskou obludou, atributem chaosu, ale narodnékultur-
ni hodnotou, symbolickym kapitalem ¢eskych vlastenct. Zde se pravdépodobné také
otevird cesta k pojeti vodnika jako emblému ceské krajiny.

¥ Bridel 1994, s. 328, vv 2887-2892; pfitom ov$em tyZz Bridel (jen o par ver$t dal) doklada ¢lanky viry na
ptikladu o ¢arodéjnici, v jejiz moc oc¢ividné veéri.
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Zatimco lidové podani o vodnikovi popisuje jeho vzhled a nespocetnd drobna
setkani vodnika a ¢lovéka ve formé drobnych epizod povéstového charakteru (vodnik
a mlynaf, vodnik a pocestny, vodnik a krej¢i apod., bohaty svod téchto podani viz napt.
Kostal 1892,% Barto$ 1885), které dohromady precizuje chovani a vnéj$i vzhled vodnika
(zeleny kabatek, mokry Sos, boty, fajfka, ¢ervené pentlicky atd.), umélé romantické bas-
nictvi v plné mife rozvine pro dany kontext zasadni fabuli - vodnikova nevésta. Pfibéh
o divce, ktera se z riiznych divodu stane vodnikovou Zenou ¢i milenkou, a o jejich ditéti,
se objevuje u Siroké $kaly autort (ohlasovou poetikou a folklornimi latkami ovlivnéni K.
S. Amerling, Jan z Hvézdy, J. J. Langer, B. Némcova, J. K. Tyl, M. Miksi¢ek, K. J. Erben,
i pozdéjsi autofi J. Neruda, J. Zeyer, F. Tichy; viz Klimova 1972, s. 134) a v posledku se
stane polem, kde se na pozadi ptibéhu o vodnikovi rozvine debata o podstaté svéta ¢i o
sile lasky (viz zde odd. 5).

Pocatky 19. stoleti jesté charakterizuje pevnd, Ziva vira ve vodnikovu existenci; i
ta je silou, kterd vodnika (Casto je$té s jinymi, vzdy riznymi, bytostmi) vnasi do umeé-
1¢é (autorské) literatury. Ve stejném duchu se s vodnikem setkdvame jesté u generace
postromantické, u Sovy, u Svétlé, u Kvapila a u Mrstika; zvlasté kuriézné pak pusobi
takovy doklad u bytostného reality, materialisty a agnostika J. S. Machara. Tyto zminky
- jakkoli kusé a zacasté margindlni - jesté davaji znat opar hrizy, jiz byl Vodnik opre-
den, a také zavan velikosti celého mytologického svéta, jehoz je Vodnik ¢lenem - a stale
vyraznéji osamocenym vyslancem. Posledni pfiznak se pak snadno pretavi do podoby
romantizujici dramatické pohddky - tak Vodnik vstupuje do dvacatého stoleti (Jirasek,
Lucerna, Kvapil, Rusalka). V téze dobé se v$ak jiz objevuje zcela opa¢nd tendence, védo-
mé dehonestace (v umélych pohddkach napt. Capkovych): i zde je vak moZno uvazovat
o tom, Ze to byl pfedev$im realny strach z vodnika, dosud v kultufe zZivy, ktery si takové
protittoky vynucoval. Tuto teorii ostatné podporuje i fakt, zZe i jesté pozdéjsi autor umeé-
lych - a vyrazné dehonestujicich, demytologizujicich pohddek, Josef Lada, si nedovoli se
postavy Vodnika dotknout - tyz neurastenik Lada, ktery dle riznych svédectvi Vodnika
na vlastni o¢i spattil (srov. Oli¢ 2003; viz dale).

I tento oddil zavriuji prace Gjuri¢ova a Urbanova. Cas vypravéni a ¢as vypravény
je v nich totiz tyz: soucasnost (neurcity ¢as u Gjurice, vyraznd soudobost u Urbana -
jeho kniha je ostatné vyrazny politicky a ekologicky pamflet, ¢imz navazuje na autorovy
predchozi knihy). Vodnik-démon star$iho obdobi a Vodnik-romanticka bytost (at hod-
nocend kladngé, ¢i zaporné) 19. stoleti je zde nahrazen vyrazné antropomorfnim vod-
nikem. Jako by si moderni, technokraticky svét zadal radikdlni navrat ad fontes, ktery
tvari v tvar nejnovéj$imu vyvoji prekond odvékou ontologickou a etickou dualitu svéta
mytologického a lidského.

Posun vodnikova zobrazeni na ose ¢asu vypravéni je dosti napadné prevoditelny
na zndmou Lotmanovu uménovédnou teorii hranice. Jakykoli prostor vypravéného své-
ta, fikd Lotman (Lotman 1972), je vZdy rozdélen hranici na dva podprostory. Kazdému
z nich jsou pfifazeni ur¢iti hrdinové a zépletku lze vzdy abstrahovat pravé na pokusy
o prekroceni této hranice. Aplikovano na nase téma: hranice zde oddéluje proménli-
vé prostory, prostor mytologicky (démonicky, mimo-lidsky) a prostor lidsky, které mezi

28 Napt.: »Krejé¢i, jménem Khopp, obyvajici v ,pazderné’ u Nového Bydzova vypravoval kdysi, Ze vidél vodni-
ka jako pacholika odéného v zeleny kabatek dlouhymi $osy, z levého pak $osu kapala voda; kalhotky mél

a utekl domii« (Kostél 1855, s. 54).
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sebou navazuji rtizné vztahy. Vyvoj vod-
nikovy postavy, jak k nému v ¢ase vypra-
véni dochdzi, je identicky s jejim posunem [§
v ramci téchto prostorii: od prisné oddeé- |
lenych antagonistickych prostort v dobé, |
kterd zasadné zdtraznuje jejich odlisny
onticky charakter, k jejich splynuti v dobé, §
kterd obé ¢asti hranice postavi pred tentyz
ukol, pomoc svétu miricimu ke zkéze.

4. Realita vodnika

»Nepotrebujes daleko hledati, abysi Obr. 11. Jaroslav Panuska, Vodnik, 1902.
priSel mezi lidi, ktefi pevné a nezvratné
dosud véti v bytost a trvani vodnikovu,« piSe ve svém pokusu o encyklopedii slovanské
démonologie a etnografie Josef Svatek (Svatek 2001, s. 29; dilo neni dokonc¢eno, ¢asopi-
secky 1861-2). Symptomaticky ptlisobi véta »Stafilidé véfi zarputile na vodnika« (Vacla-
vek 1884, s. 765), jez predstavuje lakonicky zavér popisu vodnikovy podstaty a podoby.
S podobnymi tvrzenimi se setkdvame casto, napt. jiz zminény svod Kostalav ¢i kniha
Barto$ova (Barto$ 1885) jsou cele postaveny na apriorni vife v redlnost vodnikovy exis-
tence. Tu jsme vy$e ucinili jednim z vychozich momentt této studie.

Jak tuto castou a neproblematizovanou viru vysvétlit? Zdtvodnénim by snad
mohla byt specifi¢nost vodnikovy postavy, jak jsme ji popsali v odd. 1.2, totiZ vytrzenost
z ptivodniho mytologického kontextu. Timto kontextem je ona nikoli bez potizi a nikoli
dokonale rekonstruovana slovanska démonologicka soustava. Stav, kdy byl vodnik cha-
pan jako jeji soucdst a kdy vira byla prikladdna (a to nejen ze strany prostého lidu, srov.
zminku o sktitcich ve Vita Caroli cisate Karla IV., znamou mj. diky baladické parafrazi
Nerudové) i véem jejim souc¢dstem ostatnim, mame pomérné dobfe doloZen cirkevnimi
zakazy povére¢nych praktik a misionatskymi zapisy a doklady o lidové vife (viz vyse).”
Tyto prameny pro nas v$ak nejsou relevantni: vypovidaji o svété, ktery (zatim) je bytost-
né mytologicky a ktery je oziven celym timto panteonem. Nas v$ak zajima stav svéta jiz
nemytologizovaného, v némz najednou ziistava vodnik sam. JezZto proces demytologiza-
ce je samoziejmé postupny, musime uvazZovat alespon o dvou (schematickych) situacich:
(1) kdy je vira jesté prikladana vice bytostem, u riiznych autort véak panuje shoda jen v
pripadé vodnika, a (2) kdy jiz zbyva jen vodnik.

4.1. Vodnik v mytologickém svété

Situaci svéta jesté ¢astecné mytologického vhodné ilustruje vycet démonickych
bytosti u A. Sovy (Iviiv romdn, 1902). Skeptickému ¢lovéku z mésta jej podava prosty
venkovan (nabizi se otazka, do jaké miry je zde zakddovano etické hodnoceni polarity
mésto-vesnice, pro dobovou ¢eskou literaturu namnoze prizna¢né: prosty venkovan je
blize »pravdé«, zatimco preziravy vzdélanec, jenz se oddalil ptidé, zije v klamu). Vedle
vodnika zde figuruji duchové, ohnivy kanec aj., pfi¢emz vse je prezentovano jako Zitd

2 Vedle viech zde pribézné uvadénych ndrodopisnych praci lze vyslovné jmenovat C. Zibrta (napt. jeho Sk#i-
tek v lidovém poddni staroceském, 1891); ze zahranici pak jisté nelze pominout Gurevi¢ovo Nebe peklo svét,
dila, jez jsou na citaci a exploataci dobovych misionafskych a pastora¢nich prament de facto zalozena.
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realita (»J4 véfim. Duchové jsou. O tom by
mohl vypravovat na§ dédik [...] kolikrat
vecer, kdyz bylo tma, to na ného ¢ihalox,
Sova 1902, s. 155), jako ¢ast okolniho své-
ta, fizend znamymi zakonitostmi (»Jen
kdybych si stoupnul vpodveéer na prah
chalupy a ttikrat zahejkal [...] ptivalil by
se hejkac, co ve dne spi a lezi v housti [...]
a ja bych musil, panecku, chtéj nechtéj,
umfit,« tamtéz); pritom propojeni priro-
zené a nadpfirozené oblasti je zcela kon-
krétni (»bild pani, ano, co prechazi o ptl-
noci pres potok mezi Hiirkou a Lomemg,
tamtéz, s. 156). Svét nadptirozeného je
zde zcela aktudlni: jedna z ptihod, kterou
venkované cituji na dolozeni existence baj-
Obr. 12. Josef Lada, prvni publikovany obrdzek vodnika ~ nych bytosti, se odehrava »véera; jeji sila
(v asopise Besidka mladych), 1907. spocivé v tajuplnosti, nepojmenovatelnos-

ti, fragmentdrnosti vyjevu (»inu [...] néco
takového snad je [...] v¢era [dédecek] najednou odlozil dymku a prisly na ného mdloby
[...] vypoulil o¢i [...] divé se otevienym oknem do ¢ervank [...] aZ za hodnou chvili se
za¢ne modlit, kdyzZ se ozvalo klekani [...] ,Co to bylo?* [...] ,Pan btih vi, co to bylo. Néco
na ného sahlo.*,A jak to, Ze sdhlo?‘ ,Inu, uz sahlo,'« tamtéz, s. 157).

Do téhoz okruhu mizeme zahrnout vedle praci apriorné »mytologickych« (budo-
vanych na zdnrovém ptidorysu pohadky, legendy, povésti atd. — Kvapilova Rusalka, 1901,
Zeyertv Romdn o vérném pritelstvi Amise a Amila, 1880, a samozfejmé vSech povésti
a legend atd. jako takovych) véechny plné mytologické (resp. mytologizované) krajiny:
natolik rozdilné texty, jako je Mritikova Pohddka mdje, ¢as. 1892, Cepova Zemézlu¢ (1931;
jeji krajina je pritom krajina bytostné katolicka!) ¢i Advent, 1956, J. Glazarové; ten je o
to zajimavéjsi, Ze se zde (v ¢ase pribéhu) jedna o zacatek 20. stoleti (!). Srov.: »[déti jdou]
kolem jedle se ¢trndcti vrsky v Rososi, mezi nimiz duch v oblacku dymu susi penize;
kfizovym chodni¢kem pod Jahodni¢kou, kudy prochaziva svétlonoch [...] kolem poto-
ka, v kterém pod Kyc¢erou ¢iha vasrman a natahuje pres cestu barevné stuzky [...] lesem
pod Javorovou, kde o polednach a pri klekani pla¢i zahubencata« (Glazarova 1975, s.
106). Zminit Ize i »zapadlého vlastence« Vénceslava Metelku (podle jehoZ postavy stvoril
K. V. Rais hlavniho hrdinu svych Zapadlych vlastencit), jenZ zaznamenava jizerskohorska
lidova vypravéni: pro nasi argumentaci je zvlasté vyznamné, ze vypravéni o vodnikovi
zac¢ina velmi realisticky, pojmenovanim hlavniho hrdiny, a nema rysy neur¢itého fike-
niho svéta pohadky: »Stary rybar v Pasekach Eli$ [...] poznal, Ze to nic jiného neni nezli
vodnike.*

Z hlediska literdrni tradice tomuto typu svétt dala pomyslny zaklad Babicka (1855)
B. Némcové; i zde se vedle vodnika setkdvame s prasivcem, svétylky, pekelnym duchem
aj. (srov. zde citat v pozn. 9). Celd kompozi¢ni a Zanrova specifiénost Babicky je ovsem
postavena na rafinovaném prolinani realistického a romantického stylu a Zanrového

30 Metelka 1982, s. 135-136.
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pudorysu romanu, resp. venkovského obrazu, a pohadky, ¢i dokonce mytu jako takového
(srov. zvl. Janac¢kova 2001, s. 71). Naznacend mytologiza¢ni situace je zde do velké miry
vychodiskem uméleckého uc¢inku.

Prechod ke svétu, kde se jiz z celého mytologického systému dochoval jen vodnik,
nejlépe reprezentuje Josef Lada. Lada vodnika udajné sam vidél: »Malif Lada si nic nevy-
mysli, maluje hastrmana presné tak, jak mu ho vyli¢il ocity svédek. Podle svédectvi]. A.
Novotného Lada tvrdil, Ze skute¢né hastrmana v détstvi zahlédl. Pro néj to nebyla posta-
va z pohadky;, ale realita« (Pec¢inkova 1998, s. 156). »Lada fikéval, Ze hastrmana skute¢né
vidéll«, Oli¢ 2003, s. 386). K tomu se poji anekdota z Ladova Zivota po Ginorovém puci:
»Jednou piisel za Ladou tajemnik jistého ministerstva se vzkazem, Ze jeho §éf by si velmi
pral mit obrazek od Mistra Lady, protoZe bez jeho dila nemuze pokojné zit. Lada se ptal,
co by to mélo byt, a tajemnik fekl, Ze je to jedno. Tak mu Lada poslal hastrmana, jak pase
ryby. Za tyden pfiSel tajemnik s obrazem zpatky, Ze to potfebuje vyménit za néco jiného,
protoze soudruh ministr nepotfebuje mit v pracovné hastrmana, zZe to neni Zadny realis-
mus, kdyzZ pfece vodnici nejsou. Josef fekl, Ze jsou, Ze on hastrmana vidél, vratil penize a
maucta« (Pec¢inkova 1998, s. 165).

Détstvi Lada prozil v ¢asoprostoru, jez byl jesté zabydleny celym panteonem (srov.
J. Lada, Kronika mého Zivota, 1942, resp. Vzpominky z détstvi, 1937, kap. »O strasidlechg,
kde se li¢i ¢ert, resp. tajemné kopyto v potoce, a strasidla, jez bychom mohli ve shodé s
tradici nazvat poltergeisti). Vyli¢enim zazitk( hrusickych pamétnikt a v omezené mire
téz vlastnich stracht a dojmu z raného détstvi (Lada opousti Hrusice - a s nimi i tuto
»kouzelnou« epochu - ve véku ¢trnacti let) véak pro néj mytologicky svét konci: od této
chvile se uz bude vazné zabyvat jen vodniky. Parodicky a travestivné pojaté Certy, Jeziba-
bu, draka atd. z Ladovych kniZek pro déti zde nebereme v tvahu povazujice je pravé
jen za parodii ¢i travestii literarni tradice; v kontextu kapitoly o realité ¢i vire v realitu
mytologickych bytosti ma smysl pravé jen postava vodnikova.

4.2. Vodnik jako bytost vyjimecna

Konec¢né dochazime k texttim, které akcentuji smysl celého pritomného ¢lanku:
popisuji situaci, kdy ve svété z celého panteonu baje¢nych bytosti existuje pouze vodnik,
¢i, 1épe receno, kdy tento panteon uz neexistuje — a jako by ani nikdy nebyl existoval.
Snad je to dano blizkym vztahem mezi ¢lovékem a vodou, vodnimi ¢innostmi atd.: tak
Bozena Némcova vzpominé »na dévee, jez se kdysi utopilo v divoké Upé, a na povésti o
hastrmanu, jimiz ji pak stragili« (Tille 1969, s. 48).

Nédech skoro kuriézni md fakt, Ze mtizeme citovat zarytého agnostika a realistu (a
proti-romantika) J. S. Machara. Ve svych vzpominkach Konfese literdta (¢as. 1900-1901,
knizné 1901), kde se ostfe a nesmlouvavé vyrovnava s mnoha vécmi a jevy, jez byvaji
idealizovany (laska, citovy Zivot, vlast a vlastenectvi, spole¢nost), popisuje téz svou babu
a prevypravuje pribéhy, které mu vypravovala. Jakkoli se v nich objevuje vice bje¢nych
bytosti, vodnik dominuje: »[l]esni panny tancily pti mésici v Klavarském lese a vidél je
tam jeji dédecek, jenz se jen rychlym utékem zachranil; jeji polednice chodily po polich
u Ktechote , udusily nékolik déti zndmych ji Zenct [...] bludi¢ky vidéla kmotra jeji na
lukach u Starého Knina, a byla by ten pohled zaplatila Zivotem, kdyby nebyla byvala
moudrou zenou a nenesla ndhodou necky od truhldfe domi, ale tak si lehla okamzité
pod necky a bludi¢ky po nich tancovaly [...] jeji vodnik (,hastrman‘) sedal na starych
vrbach na pustém labském brehu [...] - citim dodnes ve vzpominkach, jak jsou ta mista
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ive skute¢nosti pusta [...] Jako gymnazista
byl bych se tam byval malem utopil, a kdyz
jsem o tom babé vypravoval, pokyvovala
vazné hlavou — ona véfila pevné v existen-
ci vSech téch priser« (Machar 1984, s. 22.).
Na citovaném uryvku je zajimavé, Ze okol-
ni panteon je sice vniman jako redlny, nic-
méné skutecné ¢inny je jiz jen vodnik (lesni
| panny vidél babic¢in dédecek, bludicky
kmotra - da se predpokladat, Ze se jedna
i o prihodu z babic¢¢ina détstvi; ale zazitek
s vodnikem je mladsi, tyka se Zivota jeji-
| ho vnuka, samotného spisovatele); sym-
y ptomatické je, Ze se Machar od babic¢iny
interpretace svého skoro utopeni vyrazné
nedistancuje.

Dulezity priklad prinasi J. J. Lan-
ger v Selankdch (1830) v povidce »Povést o
Vodnikovi«. Jeho vodnik je mistné i ¢aso-
| vé zakotven - je soucasnikem a sousedem
hrdint povidky, pticemz jednim z nich
je i samotny vypravéc. Tim se Langerovo
§ vypravéni lii od ndsledné podanych pii-
§ kladt, kdy vypravé¢ neni totozny s posta-

vou, jez proziva licené déje. Pritom Vodnici

jsou zde vlastné dva: jeden je onim soucas-
nikem a sousedem hrdind; fakt, Ze Zije v »jejich« potoce, nikoho neptekvapuje, staraji se
jen, jak snasi zimu, kdyz zamrzne voda. Druhy Vodnik je hrdinou ptibéhu, jejz li¢i jed-
na z postav; pribéh je v titulu i v textu samém nazvan »povést, ¢imz zdiraziuje svou
¢asoprostorovou vevazanost do realného svéta, prejeti latky »ze starého véku« (tak povést
chape Josef Jungmann v dobé vydani Selanek, srov. Jungmann 1846, s. 131). Dé&j vlozeného
pribéhu neni slozity: vodnik unese malého chlapce a vychovava jej; dospivajici chlapec se
zamiluje do jedné z jeho dcer; Vodnik mu dava tézké tkoly, jejichZ splnénim by si mél ruku
dcery zaslouzit; i pres jejich splnéni mu v$ak Vodnik odmitd vyhovét, chlapec s divkou
tedy utikaji, Vodnik je honi, milenci se u¢ini ka¢enkami na jezete, Vodnik jezero vypije,
pukne, a udéla se tak jezero nové, »,jezero hiisné‘...] horka jako zemézluc a vzidy zakalena
jesti voda jeho a nikd4 v ném nezablunkala ryba, nebot i Zdby a hadové vodni polekaji v
ném« (Langer 1957, s. 43); av8ak Jarvod a »panna vodni« preziji a ptibéh konéi svatbou.
Fabule je tak shodna s bachorkou »Zlaty vrch« B. Némcové (vydana v 5. svazku Ndrodnich
bdchorek a povésti, 1845-1848, roku 1846), kde ov§em zarlivym pronasledovatelem je mat-
ka-¢arodéjnice. I zde se objevuje jakysi ukazatel autenti¢nosti textu, autor¢ina poznamka
»Narodni. Nic pfiddno« (Némcova 1928, s. 353).

Uz jsme se zde mnohokrat dotkli existence mistniho podani, které se soustiedi
pouze na vodnika; ptitom mistni podani je vzdy chapano jako konkrétni a vypovidajici
o autentické realité. Nechceme zde opakovat priklady jiz citované (viz napf. pozn. 27),
spise je doplnit. Vy$e zminénd BoZena Némcovd, jako mald divka strasend vodnikem z

Obr. 13. Josef Lada, Hastrmaniv podzim, 1949.
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Upy, jesté v dospélém véku hovoti, jako by vodnik redlné existoval: o okolnostech napsani
basné »Vodnik« pravi: »Chtélo se mné podivat se do té fantastické rise vodnikovy. — A tak
povstala ta basen, jako by mné ji byl nékdo poseptaval tam z té Vtavy« (Tille 1969, s. 48).

U kraje okolo feky Upy mtizeme zGistat: cenné svédectvi ptinasi Josef Capek. Jeho
matka, Bozena Capkova, sbirala lidova vyprévéni, a zachovala tak svédectvi o lidové
tradici a jejich baje¢nych predstavach; neprekvapi nas jiz, ze se tato tradice cele koncent-
ruje na postavu vodnika. Jednd se o zvlastni situaci, kde se s vodnikem (jakoZto redlnou
bytosti) nesetkal sam vypravé¢, ale cituje nékoho, kdo ho sam vidél, byt davno, pripadné
o tomto o¢itém svédkovi referuje. Zprostiedkované vypravéni (metafikce, metavyprave-
ni, tj. vypravéni ve vypravéni) ma samoziejmé oslabeny epistemicky, resp. ontologicky
status; pfesto takovd svédectvi povazujeme za cennd. Pro vSechny tyto pripady setkani
¢lovéka a vodnika je (rozhodnéjs$i mérou nez v pripadé krajiny kompletniho mytu) typic-
ké jednozna¢né mistni a mnohdy i ¢asové urceni (¢imz se posiluje vérohodnost pribéhu a
genologicky status se méni z pohadky smérem k povésti, resp. povidce ze Zivota). Zpravy
o setkani se s vodnikem se nékdy rozrustaji v mikroptibéh ¢i delsi pribéh, nékdy ztista-
vaji jen kusou zpravou. Vodnik je tu vzdy konkrétni, realny: »V Upici na Zévodi neda-
leko teky Upy bydlel pied davnymi lety jeden fel¢ar. K tomu chodival vzdy pied velkou
vodou hastrman tlouci na dvefe [...] byvala tam téz lavka a na té lavce na madle sedaval
vzdy hastrman a jak spatfil, Ze se nékdo blizil, sko¢il doli do feky a zatleskal rukama. Jan
Khol 3el v Upici pres Farské pole [...] asi o piilnoci. Kdyz ptisel blizko mostu, vidél pred
sebou bilého koné (Simla), ktery se pted néj postavil a nechtél ho pustit dale. [...] kone¢-
né Khol vsecek zpocen a ustrasen zalal se modlit« (Capek 1958, s. 30-31). Takovych-
to vypravéni zachycuje Capek celou fadu; u uvedeného je zajimavé pozorovat kiizeni
vyznamové zatizenych pohansko-krestanskych motivi (ptlnoc, modlitba) i typicky jev
lidové mytologie vizici se k vodnikovi, totiZ jeho proménu v bilého kon¢ (v némz je zie-
telny odkaz na mytologii antickou: ki je atribut Poseidoniiv).

Stejnou narativni situaci, tj. zprostfedkované svédectvi o ¢asové i mistné zakot-
veném, a tedy realistickém a realném vodnikovi, ale zndme uz od zminovaného soupisu
Kostalova (srov. zde pozn. 27). Symptomatické jsou i jen samotné zacatky jednotlivych
piibéht: »U rybnika ,Usko¢ného’ pasl oveak ovce« (Kostal 1892, s. 58); »jakdsi babicka z
Taborska vidala za svého mladi vodnika« (s. 246), »kdysi $li tfi muzi po hrazi rybnika u
Néchoda [...] jeden z nich [...] hostinsky Kostelecky [...] zavolal ...« (s. 247), »u rybnika
Rozmberského zil zIy bastif [...] kdyz umfel ... (s. 246), »kdo se vodnikovi posmivd, moc
jeho potupi, ten pomsté neujde. Okolo Blatenského zameckého rybnika 8li podvecer tfi
zeny s pole ...« (s. 248) atd. A zcela shodné piisobi i soubor kratkych vypravovani K. J.
Erbena »Vodnik« (poprvé otisténo z autorovy pozistalosti ve sborniku Slavia, 1874) ze
sbirky Ceské ndrodni pohddky. Text po¢ina piiznaéné: »V Praze v Podskali ¢asto pry ho
vidali k veceru na vorach. Za dne vyvé$oval nad vodou pékné ¢ervené pentlicky; jakmile
se téch nékteré dité dotklo, hned bylo ve vod¢ a utopilo se. Pfivoznici uz je znali a fikali
doma: ,Vyskakuji zase pentlicky; at déti k vodé nechodi!‘« Narozdil od vy$e uvedenych
prikladii se zde ocitdime mimo zanr pohadky, povésti ¢i tzv. povére¢né povidky, nybrz
primo ve zcela realistickém zanru: zprava. Motiv je ov§em typicky pro Kostala: »V Praze
v Podskali chodival ;hastrman’ nékdy vecer do hospody na pivo« (Kostal 1892, s. 248).
Stejny pripad - prazsky vodnik chodici na pivo - zachycuje povidka Julia Ko$nara »O
malostranském pivovaru ,U kli¢a a ,U Splavint‘«. »Ale kdysi ptisel sem pfece i jiny host,
jenZz upoutal pozornost vech svym starosvétskym zevnéjskem. Na hlavé [...] mél vlasy
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jako htiva a jeho zeleny kabat byl knofliky
zrovna poset.«’ Z hosta se vyklube vodnik,
ktery kriticky pfirovna podavané pivo k
vodg¢, které Zene Sovovy mlyny, nacez sko-
¢i do Vltavy.

Nejnovéjsi pripad daného stavu, kdy
se navic aktualizuje problematika realnos-
ti vodnikovy existence, ptinasi v expozici
svého romanu Vara guru (1989) Jan Kresa-
dlo. Jeho roman je ¢isté realisticky (Zanro-
vé vymezitelny jako spolecensky ¢i spole-
¢enskokriticky, v tradici pentalogie Pola¢-
kovy ¢i nékterych dél K. V. Raise, napft.
Vyminkari, apod.); a prece se zde najednou
- bez dalsiho komentafe — objevi zminka
o pevné vire ve vodnikovu existenci, ktera
realismus textu nerusi, je jim spiSe sama
posilnéna.

Specifickym pfinosem k této kapi-
tole je heslo z Kottova Cesko-némeckého
slovniku (1878-93), jehoz posledni vétu
jsme citovali v tGvodu této kapitoly. Je
pozoruhodné sledovat vztah pisatele hes-
la k tématu: o vodnikovi se mluvi jako o
: === realné bytosti, textem se proplétaji vlast-
ada, Hastrman v zimé, 1957. né dvé témata: predstava lidi o vodnikovi

(»na Moravé predstavuji si...«) a vodnik jako
takovy (»... byva vsak ...« »... béfe na sebe ...« »... nejvétsi moc ma ...« atd.). Posledni
véta pak tento jev zajimavé pointuje: »Na Moravé predstavuji si vodnika obyc¢ejné jako
chlapecka, oble¢eného v zeleny kabatek, s hlavou kuceravou a nékdy s kloboukem na
hlavé. Byva vsak druhdy i velikym ¢lovékem, oby¢. myslivcem, ale i v jinych podobéach
se objevuje. Poznati ho lze z toho, Ze mu z levého $osu voda kape. Druhdy béfe na se i
podobu zviteci, nejvice zaje¢i. V. obyva ve hlubokych ttnich. Nejvétsi moc mé ve vodé
a to o polednach. Laka lidi rozliénym vécmi, jez zavé$uje na vrbovi, chrasti a j. Byvaji to
zejména zelené nebo ¢ervené $nirky, botky a j. Kdo se v téchto vécech zhlidne (komu se
néjaka véc zalibi) a nékterou si vezme, propada jeho moci. Duse utopenych miva v palaci
ktistalovém ve vodé a to v hrnec¢ku pod poklickou uschované. Kdo vsak jedl chléb dva-
krat peceny, k tomu nema prava zadného, toho v zapase s nim nepfemuze. Stati lidé véri
zarputile na vodnika« (Vaclavek 1884, s. 764-5).

V souvislosti se svétem, kde z byvs$iho panteonu poziistava jen vodnik, nebude
snad bez zajimavosti vzpomenout i Vladimira Vondracka, ktery ve svém slavném dile
Fantastické a magické z hlediska psychiatrie (1968) popisuje pacientku, jejiZ psychéza pra-
menila pravé ze strachu z vodnika - doklad, Ze vira v jeho realnost nemizi ani ve 20.
stoleti (Vondracek — Holub 1993, s. 100).

o P

Obr. 14. Josef L

3 Krejéi (ed.) 1971, s. 232. Ko$nartv text citovan dle J. Ko$nar. Staroprazské povésti a legendy. Praha 1933.
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4.3. Vodnikova individualnost

Na zavér této kapitoly logicky patfi i téma vodnikovy individudlnosti, téma, kte-
ré vykrystalizovalo jiz v predchozich oddilech. Proti pojeti, Ze vodnik je obecny pojem
(»duchové prirodni jsou svym zptsobem nesmrtelni a ztélesiiuji obecné pojmy,« Krejéi
1971, s. 182) a konkrétni vodnici jsou jen jakymsi jeho rozsifenim, »rozvedenim obec-
ného pojmu v jakési kolektivume« (tamtéz), se zde stavi jednotlivi vodnici jako skute¢né
individualni postavy: s individualni - tedy specifickou, odlisujici se - povahou, moral-
kou, vizazi atd. Viz ptipady vy$e jmenované; pokud jsme se tam setkali s vodniky, jejichz
popis se odvolaval na mytické predstavy (a byl tedy do jisté miry pausalizujici, obecny),
lze poukazat napt. na vodniky v Jiraskové Lucerné, individualizované sdostatek i mezi
sebou samymi. Karel Krej¢i o »duchdch ptirodnich« fikd: »kazd[y] se vyznacuje tymiz
typickymi rysy, v§[ichni] jednaji shodné a maji ptiblizné stejné osudy.« To plati v etno-
graficky zalozeném systému démonickych bytosti, nikoli véak v umélecké tradici: zde se
setkdvame s individualizovanym vodnikem (resp. Vodnikem), ktery samoziejmé - jako
kazdy jiny jedinec svého druhu - pfejima i rysy obecné (druhové), které jsou konstantni
avSem konkrétnim vodnikiim (od idylického Ladova po désivého Urbanova) tvori zivot-
ni (a nam pak recepénf) ramec.

5. Typy ¢eského vodnika v uméni.

Touto kapitolou se dostavame k zasadni otdzce: jakou roli hraje vodnik pro ¢eskou
literaturu a kulturu obecné? Zhodnotit by se zde méla vodnikova mnohozna¢nost a spe-
cifi¢nost tak, jak je popsana v kap. 1.2.

Vodnik autorské beletrie se 1i$i od vodnika lidové slovesnosti, tedy od takového,
jakého jej znd etnografie. Vodnik lidové slovesnosti ma bohatou ikonografii (popisuji se
jeho paldce pod vodou, jak ostatné dosvédc¢uje citovany Kotttv slovnik, lii se vodnik fek
a rybnik, jeho vztahy k riznym femesltim atd.); pékné ji shrnuje M. Stejskal: »U nés [v
Cechéch] se vypravi vétsinou o jeho stycich s lidmi. Byval nestély, rdd tropil Zerty, nékdy
vsak trpél zlou ndladou a topil lidi. K opakujicim se tématiim z jednotlivych mist patfi
predevsim jeho rtizné promény, ptihody s medvédarem ve mlyné, namlouvani apod.«
(Stejskal 1991, s. 56-7). Naopak beletrie si v§ima jen ur¢itého, omezeného poctu vodni-
kovych schopnosti a atributt, s nimiz pracuje variujic je v konkrétnich textech. Ze $irsi
$kaly vodnikovych podob predstavuje beletrie jen nékteré (nejé¢astéji vodnik idyly, témér
vibec v8ak vodnik mytu, viz zde 2.2).*? Je tu ov§em jesté jeden zcela zasadni rozdil. Pro
etnografii je vodnik neredlny jev, pravym predmétem jejitho zajmu je lidskd predstava o
ném, zatimco v beletrii se vodnik zjevuje jako bytost realna, jako realita v ramci daného
fik¢éniho svéta.

32 Rozdil mezi podanim v lidové vife (mytologicka tradice) a v literatufe, byt také lidové, neni oviem vylu¢né
specifikum vodnika. V Ottové slovniku se t4Z situace ptipisuje také postavé Certa: »Cert mé ovéem povahu
zlou, usko¢nou a $kodolibou, v narodnich pohadkach slovanskych li¢i se vSak také jako bytost spravedliva,
kterd odménuje se §tédie za prokdzand dobrodini a sluzby, nebo jako hlupak, ktery se da snadno prelstiti.
Brzy se mu dostane zI¢é Zeny, brzy mu $vec, cikdn nebo vojak notné vymrskd, nebo upada pod kovarska
kladiva; jindy napali ho sedlak pti déleni uloupenych penéz, nebo ho baba osidi« (Méachal 1893, s. 641). Jako
vysvétleni se zde uvadi existence dvou pramennych zdroji - rudimenty ptvodni (byt tieba upadlé) démo-
nologie, resp. vliv kfestanské teologie, a prvek »prostonarodnic; toto liseni je jisté pfinosné i pro pfitomnou
problematiku vodnikovu.
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Jaky obraz vodnika beletrie zpro-
sttedkovava? Co znadi vodnik jakozto
topoi? Mytologie (o niZ nas zpravuje etno-
grafie) se zacasté omezuje na klasifikaci,
§iroky vycet mnoha casto rtiznorodych
motivd, z nichZ nékteré jsme citovali vyse.
Sem spada tradice o vodnikové vzniku a
puvodu, jeho misté v mytologickém systé-
mu, jeho vztahu k nabozenstvi pohanské-
mu a krestanskému atd.; jsou to prvky, jez
zily v lidové povércivosti a magické praxi
(viz napt. zatikadla, zde srov. pozn. 22 a
24), av$ak vedle (a oddélené od) literatury.
Literatura totiz, tj. pfibéhy, se mtize omezit
na méné témat (Proppovych »funkci«®),
ovSem tyto musi byt narativné (ptibého-
vé) funkeni, tzn. vnitiné kompatibilni a s
potenci podilet se na vystavbé sir§iho pri-
béhu, nabizet zapletku atd. Typické topoi tak predstavuje vodnik, ktery ¢ihd na lidi a
stahuje je do vody, aby je utopil. To je v§ak pomérné $iroka teze, tak se chova i vodnik-
démon, obluda jiného ontologického statusu, i vodnik viceméné idylicky (napt. vodnik z
prazskych povésti). Tak napt. u Glazarové: »[jdou] kolem potoka, v kterém pod Kycerou
¢tha vasrman a natahuje pres cestu barevné stuzky« (Glazarova 1975, s. 106). Starsi K.
Svétla pise: »Mezi jinym se jednou prihodilo, ze spadl jisty mlynaisky do vody, jeho sou-
druh jménem Tlapal jej vytdhl a kiisil. Tu ptistoupil k nému v ¢ervené ¢apce muz, drzici
knihu v ruce, v niz ¢etl, a pravil mu: ,Co délas, $patné délas, a zmizel. // Ten jisty Tlapal
se toho nemalo zalekl, domyglelt se hned, Ze je to vodnik [...] Mnohy pry ho vidél, kdyz
$el v zeleném kabaté, z jehoZto levého $osu neustale voda kapala, ¢asné rano do masnych
krami pro maso. Jini ho byli zas zpozorovali, kdyz vyvésoval modré a cervené pentle z
vody, aby déti k sobé prilakal; zas jini ho byli zahlidli na néjaké zktivené vrbé sediciho a
zasmusile do mésice zirajiciho. Nejvice ale strasili milého Tlapala rybafi; svéfilit mu ve
v§i divére, Ze se nesnazi nikdy zivého z vody vytahnouti, vodnik by je tam pry vtahl sam
z pomsty, Ze jej o duse pripravili« (Svétla 1980, s. 138-9). Ackoli jde o »faktograficky«
text (autorc¢iny beletrizované vzpominky na vlastni rodinu), objevuje se zde liceni ¢isté
mytologické, podani o vzniku vodnikii (»Bth stvoril mezi jinymi duchy také Dévina,
ducha skalniho, a Levina, ducha vodniho; ale nepfitknul mu tiplné nad ¢lovékem mocic,
tamtéz, s. 139). Stejné topoi, vodnik stahujici lidi pod vodu, lezi v zakladu oblibené fabule
»vodnikova nevésta«. Nezbyva nam tedy nez zaméfit se na literdrni jevy (témata, motivy,
zanry), které toto topoi obklopuji a diferencuji, davajice mu namnoze vyrazné odlisny
smysl.

Obr. 15. Josef Vichal, Rodina vodnikova, 1912.

% Rusky folklorista Vladimir J. Propp dospél ve studiu kouzelnych pohadek postupnym abstrahovanim k
sedmi zdkladnim déjovym modeltim; ty jsou v hlubinné struktufe tvofeny 31 zékladnimi déjovymi jed-
notkami, jimz na roviné povrchové odpovidaji arbitrarné distribuované postavy. Tyto zakladni déjové jed-
notky (pomoc; odplata; ptijeti kouzelného daru atd.) nazyva »funkce«.
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5.1 Vodnikovy role

5.1.2 Ontologicky

Na prvnim misté je tfeba uvést vodnika-vodni obludu, cosi ciziho, tedy takového
vodnika, jenz pfedstavuje problém ontologicky. Slovem »problém« pritom minime fakt,
ze pravé tematizace ontologického rozporu (nas, tj. lidsky svét versus vodnikiy, jiny svét,
resp. kosmos v. chaos) se stava déjovym zakladem $iroké skupiny literarnich dél. Takové-
ho vodnika nalézame u fady star$ich spisovateli i ve slovesnosti lidové (viz zde priibézné
citaty z Kostéla), u K. J. Erbena, K. Svétlé, B. Némcov4, jeZ v basni »Vodnik« (1843) pti-
nasi stejné fedeni fabule jako »Vodnik« Erbenovy Kytice (1853), i u spisovatelt novéjsich
(Urban). I zde je vSak tfeba odlisovat: nutno napt. zohlednit, Ze K. J. Erben je romanticky
badatel v teorii mytologie, u kterého se mizeme diivodné domnivat, Ze i svého vodnika
chape v tradici mytologické, kde je spor kosmu a chaosu dominantnim tématem.

Tento »ontologicky problém« se u viech vy$e jmenovanych autorii — vyjma Svétlé —
pévné a témét neoddélitelné poji s tematizaci boje ¢i antagonismu mezi pohlavimi: svét
lidi splyva s Zenskym prvkem, svét vodniktv je svétem chtivé maskulinity. Z tohoto hle-
diska splyva fabule Erbenova »Vodnika« (Kytice, 1853) se Zeyerovou »Norskou baladou«
(v Zeyerové Romdnu o vérném prdtelstvi Amise a Amila, 1880),** ktera je o to vyraznéjsi,
ze ji »temnym hlasem« zpiva valkyra Thorgenda): i zde si vodnik vyzada zenu, i zde je
s nim nestastna (»T'ti roky Zila s muzem / byly jak hrozny sen, / s tsmévem lhala lasku,
/ az ptisel pomsty den«; Zeyer 1919, s. 131) a Isti mu unika; basné se sice li$i v zavéru (u
Erbena Vodnik zabiji dit¢, u Zeyera »vodnik samym zalem / do rana zkamenél«), avsak
vyznéni zUstavd totozné: svét lidi a svét vodnikiv nejsou kompatibilni, jejich propojeni je
vzdy nasilné (v obou konkrétnich syzetech nese znamky nasili erotického), a jako takové
je odsouzeno k tragickému nezdaru.

Obdobny, ne v$ak zcela shodny typ predstavuje »Balada o vodnikovi« (1910) dnes
jiz mélo znamého bédsnika Frantigka Tichého (* 1886) z knihy Povidky a pisné (1916).
Fabule je opét rozehrana mezi dvéma postavami — divkou a divky chtivym Vodnikem - a
dvéma svéty: vychozim svétem lidskym (»Sumi les a voda zpivd, / Podvecer je divé kra-
sy«, Tichy 1924, s. 606) a svétem vodnim, ne-lidskym, »¢arnym«. Zatimco v$ak v pred-
chozich typech byla divka (lidsky prvek) postavou pasivni, jiz se Isti zmocnioval Vodnik,
je zde prvkem aktivnim. Div¢ina verbalizovand touha po lasce (znama mj. z pohadko-
vych fabuli typu Cert a Kdca) vodnika ptivoldva. Ve chvili, kdy divka zjisti, kdo je jeji
népadnik, zdési se a chce utéci (»Pozndvam t¢ nyni! Béda / Zlym jsi hostem! Vodnik jsi
ty / Navratme se, navratme sel«, tamtéz), jiz je vSak pozdé. Basen je mozno interpreto-
vat jako svym zptlisobem spravedlivy trest za nemistnou (nepokornou) erotickou touhu
div¢inu. Je ptitom zajimavé, Ze baserl ma otevieny konec: na divéinu pozdé se projevivsi
litost a prosby o navrat odpovida Vodnik, »zly host«, »z vln«: » Nikdy vice! Nikdy vice‘l«
(tamtéz), pri¢emz samoziejmé zlistava moznost stejného zakoncen{ fabule, jaké zname
od Erbena, Nerudy ¢i Zeyera. Vedle jasné ¢itelné aluze na Poeova Havrana (»Never more!
Never more!«) je zde explicitné pfitomny i jiny intertextudlni vztah - totiz k Erbeno-
vé Svatebnim kosilim. Vychozi model vodnika jako ontologického problému se nam zde
nenapadné posouva smérem k problému etickému, viz nize.

* 'V textu romdnu basef nema vlastni titul; ndzev »Norskd balada« je editorsky a prejimame jej z Prochdzka
(ed.) 1924.
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Pojednali jsme zde problém vodni-
kovy ontologie zatim jako antagonismus
lidského a ne-lidského svéta; pritom anta-
gonismus neni jedinym feSenim. Zname
{ totiz i pfipady, kdy vodnik zGstava clenem
jiného svéta, md vdak k lidskému svétu
pomér kladny, zbaveny vsi drasti¢nosti (a
| stejny vztah mé k vodnikovi lidsky svét).
Vodnik z bdsné »Vodnikova nevésta« (1839)
il Jana z Hvézdy (vl. jménem Jan Jindfich
Marek), ktera byla obecné znama (byla
dokonce zhudebnéna a nepochybné ji znal
Erben, jehoz Kytice vychazi v roce smrti
Jana z Hvézdy), je nepochybné ne-lidskym

. = ¢i mimo-lidskym tvorem: »tvar bleda, vla-
Obr. 16. Josef Vichal, ilustrace ke kap. » Vodnik« v Ddblové sy zelené, / na hrdle perly zlacené, / korély
zahridce, 1924. vzéacné u pasu / mnozi vodnikovu okrasu«
(Slavik 1988, s. 87). Je jednim z mala literdrné zpracovanych vodnik, kteti ve shodé s
tradici mytologickou skute¢né ma pod vodou »palac jasny, prihledny«, ktery »na krista-
lovych sloupech ¢ni« (tamtéz). Zapletka je pritom stejna jako v Tichého »Baladé o vod-
nikovi«: divka si »zvecera / na kvétném brehu jezera« stéZuje na nedostatek lasky (»mne
svét horejsi netési, / kde laska vzdy cos pohtesi [...] taticek dobry v hrobé spi, / macecha
laje a zloteci; / i druzka zIa mne zklamala, / milého z ndruce mi vydrala«, tamtéz). Vodni
muz, ktery se nato vynoii z vln a divku ldkd k sobé¢, se vSak setkd se souhlasnym posto-
jem - teprve v div¢iné reakei se Tichého a Jana z Hvézdy basné 1isi. »Vodnikova nevésta«
harmonizuje jak ontologicky vztah, pojednavany jako antagonismus, tak rozmér eticky.

Vodnikova ontologie, vztah vodnikova a lidského svéta, zdliraznuje obecnéjsi
vztah ¢lovéka a krajiny. Mame na mysli antinomii ¢lovéka (kultury) a krajiny, jez ma
blizko k chaosu. Tento vztah se miiZe sdim o sobé stdt motivem ¢i vlastnim smyslem pii-
béhu (napf. vSechny typy ozivenych krajin, které se za jistych okolnosti, v noci, v ur¢ité
chvili liturgického roku atd. mohou projevit jako jakasi chtonickd prasila). Tak vypra-
vécka povidky Rekreantka E. Kriseové, mala divka, popisuje horskou krajinu détstvi: »Ty
hory jsou ulozeny kdesi hluboko v mé paméti, jejich zelené hrbety, jejich staré polomy,
mrtvé dfevo ofoukané vétry [...] lesni skietové tam strasi na vyhynulych pasekach, maji
sr$até hlavy a dlouhé bezlisté ruce natahuji po tobé, chytnou té, svdZou a bude$ uz vzdyc-
ky jejich. Tou krajinou na pomezi chodi mlhy v bilych rubasich [...] Béla jsem se vodni-
ku, divych zen a mrtvych« (Kriseova 1992, s. 118). Vodnik zde ptisobi jako metonymie
krajiny-chaosu.

I

5.1.2 Eticky

Radikalné jiny je eticky rozmér vodnikovské latky. Jeho klicovym textem je basen
»Matka« (1866) Jana Nerudy (in Knihy versii, 1868). Fabule pfibéhu je az drazdivé shod-
nd s Erbenovym »Vodnikems, uchopeni latky a v dile obsazena axiologie je vSak proti
basniku Kytice polemické: »Neruda fesi konflikt matky vodnikovych déti mezi védo-
mim povinnosti, zdpasicim s touhou vymanit se z nadvlady nadptirozené moci, a mezi
lidskym citem matefskym opa¢né oproti autorovi Kytice. [...] Neruda [...] dava vitézit
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matef'skému citu nad poslusnosti viry i nad touhou po normélnim zivoté« (Haman 1998,
s. 448). Rozdilné vidéni se ostatné prolamuje uz do samotné vypravéci situace: oproti
vypravnému, narativnimu pocatku »Vodnika« (rozhovor matky a dcery, cesta k jezeru
a jiné doprovodné motivy) za¢ind »Matka« in medias res: »Pod vodou mél ji sedm let / a
meéla s nim dvé déti, / Pak fekl Vodnik: Mtize$ ted / zas domov uvidéti« (Neruda 1998, s.
124). Polemika s pojetim ontologickym, akcentujicim rozdilnost svétt, je zde o to vyraz-
néjsi, Ze se jej zastava sama v pribéhu vystupujici Panna Maria (»Ze zdi se Panna sklonila
/ zazra¢ném u zjeveni: / ,Vic neptijdes jiz k muzi zpét, / sic ptijde$ o spaseni‘« tamtéz,
s. 125). Dtiraz na ontologické hranice lidského pobytu ve svété umocnuje zminénym
trestem, nejvy$sim, jaky lze v religiéznim svété myslet. A prece se tento aspekt situace
odsouva stranou: lidsky cit — materska laska — je proponovén jako rozdilnosti svétti nad-
fazeny. Sama vodnikova postava se tak stava (synekdochicky) ilustraci tohoto vidéni,
vodnik jiz neni primdrné »cizi« obludou, ale »muzemc« (ve smyslu »manzelem«), otcem
déti, ktery je s jejich matkou spojen superiornim poutem. Prastary spor kosmu a chaosu,
ktery je jesté pro romantika Erbena a Jana z Hvézdy pfirozenym a neptrekrocitelnym
vychozim polem, uz pro realistu Nerudu neni vztahem zasadnim.

Svébytnou podobu etického vodnika predstavuje ekologicky aktualizovany vod-
nik. Vztah k ekologii neni novinka, logicky vyplyva z vodnikova propojeni s krajinou.
Vodnikova prislusnost ke krajiné, k ptirod¢, jej na ni ¢ini zavislym: uz v Jiraskové Lucerné
(1905) sledujeme vodnikovy obavy o osud lesni tiiny, jejimz zanikem by byl sam trapen.
Poprvé tu vznika situace, kdy vodnik neni pro ¢lovéka obavané nebezpedi, véemocna pti-
$era, ale sam se boji lidského vlivu. Ten pfitom neni namifen proti vodnikovi - toho se
¢lovék i nadale boji —, ale mnohdy i nevédomé a nezdmérné proti prirod¢ jako takové.

Emblematicky pfipad pro vodnika ekologického je kniha Hastrman: Zeleny romdn
(2001) Milose Urbana, jez nastoluje téma vztahu c¢lovéka a krajiny. O tomto vztahu,
tematizovatelném jako antagonismus kosmu a chaosu, jsme se jiz zminili; po cely ndm
znamy vyvoj déjin piitom byl pdél kosmu pevné spjat s clovékem, jeho vyboji a zaroven s
jednoznac¢né pozitivnim pélem. Soucasna ekologicka situace v$ak toto pojeti problema-
tizuje: predstavuje stav, kdy lidsky svét (kosmos) jak mirou, tak zptisobem svého rozpi-
nani za¢ind pfirodu (v archetypalnim uvazovani chaos) ni¢it prilis; vznika nerovnovéha,
ktera vsak teprve odkryva podstatny (a pfece po cely vyvoj lidskych déjin znamy) fakt, ze
protivy se navzajem vyzaduji. Aplikujeme-li p6l chaotického na krajinu, tj. na krajinu ne-
kultivovanou, ne-kulturni, ukazuje se, jak jeji devastace jiz ddvno neni pfimé a bezpro-
blémové vnaseni kosmu do chaosu. Pravé tato situace, kdy se ptiznak pozitivniho para-
doxné posouva smérem k chaosu (ne-kultivovana krajina se jevi jako cosi podstatného,
zachovani-hodného) a naopak, je vychozi bod Hastrmana. K takto rozpohybované dua-
lit¢ kosmos-chaos pak jesté pristupuje problematika pohanského versus nepohanského
a také zde vyse zminény problém ontologicky. Problém pohanstvi versus kiestanstvi je
v roménu upozadén: Urbantiv Hastrman je star$i nez tato dualita - i tak dilo odkazuje
a zdliraziuje ptivodni dichotomii pfiroda-kultura (Hastrmanovym spojencem se muze
stat katolicky knéz, nikoli vak ¢lovék, ktery nema rdd krajinu). I problém ontologicky,
jak jsme se s nim setkali u Erbena, Zeyera atd., je zde v podstaté sekundarni: Hastrman
se shoduje s bazalni tradici, topi lidi a v hrni¢cich vézni jejich duse apod., ptitom vsak
ekologicka problematika tuto jeho prirozenost zakryva, pfekryva a nakonec z néj ¢ini
spojence lidi (ovSem téch »kladnych, tj. ekologicky prozievsich), ¢imz opét mnohem
silnéji vynika polarita kosmu a chaosu, konkretizovand zde sporem ekologicky smys$-
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lejicich a ekologicky slepych lidi. Fakt, ze
se Urbantiv vodnik nejvice podobé vodni-
kim - z hlediska ¢asu pribéhu - nejstar-
$im (napt. Jiraskovu ze Starych povésti), se
zde tedy postupné vytraci.

Stejné jako postmoderni, soudobym
vyvojem udalosti pouceny Urban ucinil
vodnika nositelem ekologického poselstvi
uz Josef Vachal (jehoZ ostatné s Urbanem
|| sblizuje jak sklon k mystice -~ vyhrocena
| kriti¢nost k dobovému svétu predstavuje
| podstatny kofen zajmu o démonologii u
obou autort -, tak netinavna inklinace k
mystifikaci, pasti§tim, travestiim a paro-
diim). V Ddblové zahrddce (1924; obrazek
vodnika z této knihy viz zde ¢. 16) se setkdvame s mnoha protitradi¢nimi konstatova-
nimi (»o vodnicich lid baji, Ze dusicky lidské dole pod vodou v hrncich vézni, cozZ jest
pouhym zvéstem, nebot vodnik [...] jest podobnych allotrii dalek«, Vachal 1992, s. 35,
Vodnik je tu navic bytost podfizend Undinam, s nimiz se setkavame poprvé od Paracel-
sovy Filosofie okultni), ekologicko-kriticky akcent je zde v§ak dominantni: »Pravda sice
jest, Ze obcas, zvlast dopalen jsa na ¢lovéka, tuto bestii, terribilis atque marabilis [...] pod
vodu strhne a utopi, zejména kdyz néjaci lidsti fitomyjové u vody povykovati za¢nou [...]
Za dne$nich dob, kdy samotné vladkyné vod, Undiny, smélou rukou lidskou, regulacemi
a upravou vod, trpi a jsou vyhanény, jich sluha vodnik neni na tom lépe. Bod#i mlynarsti
[...] zménili se $mahem v bolSeviky, a tak vodnici radéji z tiini ven nevyleyzaji; dobrych
¢astl vzpominajice, o¢ekavaji radéji den soudny [...] [n]Jemohou také nic moudrejsiho
prozatim délat; clovék neustane v zemi se vrtat a tuto neustale pozménovat, az kone¢né
strazcim jejim trpélivost dojde a lidé hnév jejich uciti«, tamtéz). I u Vachala vidime pte-
hodnoceni dichotomie dobro-zlo a ¢lovék (kosmos)-chaos (bytosti ne-lidské) smérem k
etické rehabilitaci chaosu.

Typ vodnika-vodni obludy ontologicky cizi ¢lovéku miZeme oznacit za zédkladni;
vychdzi z prastaré opozice kosmu a chaosu; tuto opozici, jak vidime, mtZe postmoder-
na setfit, resp. nadradit ji opozici specificky etickou. Tak napt. tasemnice domovniho
davérnika Pefinky se v romanu Uprostied noci zpév (1992) Jititho Kratochvila musi pre-
vlékat za polednici, aby nebyla lidem népadna. I polednice, bytost démonicka, je zde
prijatelnéjsi nez cokoli spojeného s komunisty (domovni davérnik), jakkoli ti spadaji do
sféry kosmu.

Obr. 17. Josef Vichal, »Vodnik«, nepouZzitd ilustrace k
Dadblové zahrddce, 1924.

5.1.3 Idylicky

Emblémem Cech, resp. ¢eské krajiny, se stdva vodnik idylicky. Idylicky typ vodni-
ka chapeme jako stejné zakladni a pro literaturu vydatny jako vodnik-ontologicky pro-
blém. Pro na$ kontext ma ovSem vodnik idylicky zasadni vyznam: idyla je Zanr, jehoZz
intence a chronotop z definice mytologické bytosti neptipousti; a pokud ano, jen jako
fiktivni ¢i jako objekty vypravéni (fikce ve fikci) - tak je zndme napt. z jiz zminéné Babic-
ky B. Némcové. Nepiili§ vyhrocené lze fici, Ze mytologové bytosti implikuji nejriznéjsi
zanry (povést, pohadku, povére¢nou povidku), vidy to v8ak jsou zanry déjové a zbavené
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atributti idyly - stati¢nosti, harmoni¢nosti atd. To, Ze se v ni vodnik muize vyskytovat,
ba dokonce Ze je pro ni postavou typickou, jen opét zduraznuje vodnikovu vytrzenost z
puvodniho mytologického kontextu.

Zvlastni mira pokojnosti, nenasilnosti byla konstatovana jiz davno. Mtizeme vyjit
od srovndni zpracovani obdobnych fabuli. Tak v pfipadé Erbenova »Vodnika« se uka-
zuje, je Erbentiv vodnik je méné kruty nez vodnik analogického ptibéhu tradovaného u
ostatnich slovanskych narodu. Napt. luzické podani, jez Erben znal, uvadi, Ze Vodnik a
jeho mild méli sedm synty; i zde si Zena na Vodnikovi vyprosi navstévu lidského svéta -
jde do kostela na Pozehnani. »Vodnik zlostné obihal kolem, a kdyz vy$la z kostela, vyrval
ji dité a roztrhal je; ostatni déti zadkrtil a rozmetal cestou« (Mdchal 1903, s. 824). — Sam
Erben podotyka: »Paméti hodné jest, ze vSecky baje¢né bytosti vodni, podlé povésti slo-
vanskych i jinych narodd, jisty raz ukrutnosti na sobé mivaji, takze kdyz na ¢loveéku
pomstiti se nemohou, i na svém vlastnim rodu pomstu svou vylévaji. Ostatné slusi védé-
ti, Ze taz povést vypravuje se také o lesnim muzi, ktery chytiv divku, sedm let za Zenu ji
u sebe choval; a kdyZ potom od ného utekla, z pomsty ditky své s ni zplozené roztrhal.
Podobnou povést o Vodnikovi, v narodni pisent uvedenou, maji Luzi¢ané« (Erben 1949,
s. 154). Erbenovo méné nésilné podani pfitom nelze oznacit za neptirozené ¢i neobvyklé:
vyznamny je Machaldv soud, podle néhoz je Erbentiv vodnik zcela »v duchu nérodni tra-
dice« (Mdachal 1903, s. 825). Analogicky vyznivd i jiZ zminéna Zeyerova »Norska balada«.
Pfinasdi nejjemné;jsi feseni: ani zabité dité jako u Erbena, ani opusténé dité jako u Neru-
dy, natoz zminéné re$eni luzické. A konecné je jakasi idyla znat i u vodnika Vachalova
(1924) - ilustrace v Ddablové zahrddce zjevné predjimd scenérie Josefa Lady (vodnici sedici
na stavidle, chaloupka v pozadi, na kopci hrad atd.; je zajimavé, ze démonickou podobu
vodnika Vachal nakonec do knizniho vydani Zahrddky nepojal; zde viz obr. ¢. 17). A
pravé o Ladové vodnikovi mluvime predevsim, mluvime-li o idylickém vodnikovi.

Dulezité je uvédomit si, Ze vodnik je u Lady hlavné a predev§im vytvarné gesto: s
vyjimkou knihy Bubdci a hastrmani (1939) v jeho pohadkéach a pohadkovych pribézich
(O Mikesovi, 1934-1936, Nezbedné pohddky, 1946) vodnik nevystupuje. Tato absence je
zajimava: v Ladové dile nalezneme draka, jezibabu a Certy; je ale Lada pojima humorné,
zanrové se blizi travestii. Vyjimku predstavuji Vzpominky z détstvi (1937, rozsiteno jako
Kronika mého Zivota, 1942), kde vzpomind i na jiné »mytologické« jevy hrusického dét-
stvi (hnat u hi'bitova, hlucici strasidlo, ¢ertovo kopyto v potoce aj.); to jsou oviem jevy z
vypravécova hlediska skute¢né, nikoli fikéni; a tedy strach budici, nikoli ur¢ené k paro-
dickému zleh¢ovani. — Zatimco ve své literarni ¢innosti se Lada pokousi o jakousi vlast-
ni, parodickou mytologii, v ¢innosti vytvarné predstavuje vodnika v dokonalé shodé s
lidovymi predstavami. Podstatna je obecna shoda, ze Ladovy obrazy zobrazuji archety-
pélni ¢eské jevy, tj. jevy, jez viichni Cesi diivérné znaji. Pregnantné to shrnuje Emil Filla:
»Jsou to vSechno kdesi a kdysi zahlédnuté krajiny nageho mladi a nejvic nasich snii, na
néZ si musime ¢asto vzpominat jako na vétsi realitu« (Filla 1946, s. 6).

Ostatné u vodnika Josefa Lady se, jak soudi J. Oli¢ v ptipadé obrazu Hastrmaniiv
podzim (1949, zde viz obr. ¢. 13), jedna o autorovu sebeprojekci: »Melancholie této scény
je ptili$ zjevna, nez abychom ji pri¢itali pouze postavé hastrmana a jeho smutnému adé-
lu. Ten hastrman je Lada a ten smutny podzim, ktery proziva, je Ladiiv podzim. Ve tvari
hastrmana najdeme rysy autora a v koutku ust oblibenou dymku, neni pochyb o tom, ze
Lada se vzdycky tak trochu vidél v tomto bajném stvoreni. Hastrman jako bytost nikoli
vlastni vinou samotafska a taky trochu neurotickd, poddavajici se své samoté a vétsi-
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& nou jen smutné a zamlkle hledici na svét,
¥ ktery ji nerozumi« (Oli¢ 2003, s. 453-4).
Idyla se u zobrazeni vodnika s melancholii
poji velmi tésné. Zdiiraziuje se vodnikovo
stari, aktualizuje se vodnikova vytrzenost
z kontextu mytologie, jeho opusténost,
} nékdy se dokonce dotykdme vyznamu
<3 ahasverovského.
' Uvedme dalsi ptiklady idylického
| vodnika. Snad necekané se s idylickym
| hastrmanem setkdme v poetismu, sméru,
jejz stejné vsouladu s avantgardnim vycho-
diskem mnohdy az radikdlné odhlizi od
| tradice, minulosti, a postuluje novy svét,
svét techniky, racionality a programové
| radosti. A tuu Vladimira Holana ve sbirce
! Blouznivy véjit (1926) v basni »Zari« cteme
tyto verse: »Kapradi zelené¢ dohotiva / Za
2 Smee 8 bilou lampou vodnik sni / Paolo pavi oko /
Obr. 18. Jan Kontipek, ilustrace ke Kytici K. J. Erbena, Polétne na mésic«. (Vodnika zna dokonce
918. i ptedni autor ¢eské avantgardy, J. Styrsky,
viz nize.) I Holantv vodnik je spi§e melancholicky; a dokonale melancholickou postavou
jsou vodnici v jiz zminéné Seifertové sbirce Chlapec a hvézdy, prvni z basnikovych témér
¢isté melancholickych poloh (srov. basen citovanou v pozn. 19). V téze sbirce nachazime
klasicky motiv $iti bot s pfimym odvolanim na Erbena: »NeZ mrdz mi vSechna okna
zaskli [...] spravim si boty [...] A feknu vam, ta §evcovina / protivi se mi, mam rad klid.
/ To jeden basnik z Miletina / zavinil, Ze musim $it« (Miletin je Erbenovo rodist¢). Tato
basen je zajimavy doklad intertextuality, ukazka toho, jak tradice vznika, resp. jak se
modifikuje (Erbentiv boty si $ijici vodnik je ¢ihavy démon; boty si $ije snovaje plany,
zatimco tytéz botky $ijici vodnik Seifertv je melancholicky, osamély stary brucoun).
Idylizaci vidime i u vodnika Cepova: »tlachal Hubééek [...] vypravél [...] povésti
o tom, jak neboztik stary Sova, kdyz se vracel jednou v zimé z Luké [...] vidél na snéhu
u rybnika rodinu hastrmand; stary hastrman piskal na klarinet a hastrmanka s hastr-
mancéaty se drzely za ruce a poskakovaly okolo starych vrb« (Cep 1991, s. 73). Tu Cepa je
s podivem samotny fakt existence vodnikova motivu. Jako byli Holan a Styrsky avant-
gardni umélci, kteti by méli mytologickou tradici ignorovat, jako byl Machar ironicky
realista, jemuz by mély byt mytologické motivy cizi, je Cep autor inspirovany katolic-
tvim, které rozviji vlastni metafyziku a s ni spjatou mytologii; a pfece se i zde vodnik
objevi, a to dokonce s celou rodinou (motiv zndmy napf. od Véchala, srov. jeho obraz
Rodina vodnikova, 1912; viz zde obr. 15). Tato necekanost objeveni se vodnikova motivu
a s ni spjaté urcité vyboceni z danych zanrovych ¢i stylovych norem je, domnivame se,
opét velmi silny argument pro vyznam a typi¢nost vodnikovy postavy v ¢eském uméni.
Ceptiv vodnik se pfitom zase navraci do (celo)mytologické krajiny, jiz jsme popsali jako
vychozi (z hlediska ¢asu pribéhu i vypravéni). Zde samozifejmé musime brat v potaz,
objevuji-li se mytologické motivy nejen v metavypravéni (reprodukci feci jiné postavy),
ale v déni povidek samotném (Franti$ek v povidce »Do mésta« ze sb. Dvoji domov, 1926,

- S = e ——— - e
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se cestou do mésta obava lesnich panen
a nahého chlapa, strasictho v obili) -
nendpadné tu totiz povstava dal$i rovina
fikéniho svéta, jina rovina religiozity. V
daném pripadé se nejednd o religiozitu
&isté kiestanskou (ptitom Cep se obecné
bezvyhradné chape jako autor katolicky),
nybrz s ptidechem pohanskym. Ostatné i
motivy kiestanské (dabel, ktery vyjizdi »za
mési¢nich noci orat se sprezenim lidskych
zatracencii, Cep 1991, s. 22) mohou ten-
dovat spise k jakési lidové mytologii nez ke
ktestansky kanonickym predstavam: svét
lidové mytologie ostatné viz tamtéz: kle-
kanice a rybnik »plny tajemného $era, [...]
obydli hastrmanovo« (tamtéz, s. 81).

Ceptivvodnik hrajici své zené a détem
na klarinet vnasi do debaty novy rozmeér,
antropomorfizovany typ vodnika. Ur¢ita
antropomorfizace je vodnikovi vlastni (az
na vyjimky, srov. odd. 5.2 a 5.3.1), nékde
vS$ak nabyva dominantni podoby; pak vzdy
vyrazné podtrhava idylickou povahu jak vodnikovy postavy, tak ¢asto i celého ptibéhu.
Podobny typ vodnika, antropomorfizovany a zaroven jsouci v celo-mytologické krajiné, je
Vodnik z Rusalky (1901, libreto k opére A. Dvoraka) Jaroslava Kvapila. Vodnik (»Vodnik«
je zde jméno, nikoli oznaceni druhu) je typ mytologicky, je »tatickem« Rusalky, lidi dési,
ale neni to jiZ obavany bés (je sice — na rozdil od lidi - »jiny«, neni zde v§ak nepiekonatel-
nd bariéra, jako ostatné neni ani u Jezibaby; ostatné Rusalka sama se dokonce touZi stat
&lovékem - pricemz pravé od této jeji intence ji Vodnik zrazuje). Sirsi baje¢né spolecen-
stvi, jez Vodnika obklopuje, je zde explicitné tematizovano: »U nas v lese strasi / §lakovité
moci, / lesem divni brasi / chodi o piilnoci. / Je-li v téle duse slaba, / uhrane ji jezibaba, /
pode hréazi tuze snadno / hastrman té stdhne na dno. / A kdo vidi lesni Zinky / bez kosilky,
bez sukynky, / omami ho lasky chti¢ — / Panbih s ndami a z1é pry¢l«® — tak dési hajny své-
ho synovce. Rusalka je, jak jsme jiz uvedli, vyrazné ovlivnéna cizi literdrni tradici, pfitom
vSak v ¢eské secesni literatufe nabyva organickych vztaht k textovému okoli.

Idylicky i antropomorfni jsou i dalsi z notoricky znamych vodnik ceské literatu-
ry, totiz oba vodnici Jirdskovy Lucerny (1905, libreto k opete V. Novéka). Popis vodniki,
ktefi zde maji jména (Michal a Ivan), se shoduje s ndrodnim podanim: »hastrman se
kmit [...] ¢ervena cepicka, zeleny kabat a knofliky se mu blyskaly jako zlato [...] vod-
ni churota« (Jirasek 1999, s. 193). Plati to i pro ostatni atributy: vodnici se boji Iy¢i a
¢ernobylu;* v jejich okoli pada na lidi »divny strach [...] jako nékde v lese na pustém

Obr. 19. Jan Zrzavy, ilustrace ke Kytici K. J. Erbena, 1926.

3 Kvapil 1990/1991, nestrankovano (druhé jednani, obraz prvni). Upozornujeme na eroticky motiv (omamny
»lasky chti¢«), ktery je mozno stopovat v celé mytologické tradici. Popis lesnich Zinek srov. s Rusalkami
oble¢enymi do priisvitnych kosilek (kap. 1.2.5).

% Srov. k tomu jiz citované lidové podani ceské: »A také débla (podle ¢eské povéry vodnika) mozno svazati
pouze ly¢im lipovym« (Sobotka 1879, s. 99). Tyz autor dodava jesté dalsi rostliny: »kloko¢im na kvétnou

279



280

Vodnik v ¢eské kultufe, zvldsté v literatute

misté« (tamtéz, s. 201). Kdyz lapaji mladé
divky, vési barevné pentlicky. Mohou se
proménovat v kong, ale i napt. v lucernu:
vodnik touzi »ve vranika se proménit a v
bujné volnosti se rozbéhnouti paloukem
[...] hnat se s hiivou vlajici a zaficet tak
zplna do boufe a noci [...] plouti rudym
svétylkem za noci ti$e zvolna po proudu
¢erna pod stromy« (tamtéz, s. 222). D¢j
pribéhu vykresluje vodniky coby bytosti
idylické a jedine¢né antropomorfni. Vod-
nik Michal je zamilovany do lidské dcery
(Hanicky): »Ja bych se rad zenil, tuze rad,
a déti bych rad mél a hodné mnoho déti.
Ja bych se s nimi valel jako s kotaty, hral
si a kockoval se s nimi, ja bych je sem na
bieh vodil na sluni¢ko jako vydra mladé«
(tamtéz, s. 220-1). Snahou integrovat se do
svéta lidi se Michal shoduje s Kvapilovou
Rusalkou - tam je v§ak pravé Vodnik, kdo
ji varuje a poukazuje na rozdily svéta lid-
Obr. 20. Jiti Trnka, ilustrace ke knize Pohddky K. J. ského a démonického, tj' na to, ¢emu zde
Erbena, 1540. fikdme problém ontologicky.

Idyla Jirdskova je zcela jina nez ta, ktera nakonec v ¢eské kultute zvitézi ve spojeni
s Ladou, u néjz je Vodnik ztistaven svému svétu, tj. kde si podrzuje onu vychozi - erbe-
novskou - pozici svébytné ontologie. Jirasktiv vodnik usiluje po idyle lidské a v lidském
svété; takové je ovSem i celkové nastaveni Lucerny: vodnici piisobi v lidském svété a sdi-
leji jeho starosti, srov. i paralelnost misantropie pani knézny a vodnika Ivana. Od té doby
se tato situace opakovat nebude. Vodnik ztistane mimo lidsky svét — at uz idylicky (jako
u Lady), nebo tragicky (Rusalka), ptip. zcela mimobézné (Urbantv Hastrman).

Idylicky a antropomorfni je i vodnik jiz zminénych Erbenovych Ceskych ndrodnich
pohddek. Je to muzi¢ek, jenz chodi do hospody, popiji zde s ostatnimi hosty a ze §osu mu
kape voda (opét klasicky motiv lidového podani). Timto Erbenovym textem se dostava-
me k prazskym povéstem.” Jejich vodnici jsou jedini z jejich mytologickych (fantask-
nich) hrdint pojednani nejen jako postava nesouci ptibéh, ale jako samostatné téma:

nedéli svécenym utluce$ vodnika; také ¢lovék seslabne, kdyZz ho nékdo bije kloko¢em« (tamtéz, s. 188).

37 Tuto skupinu povésti mtizeme pojmout jako specificky Zanrovy okruh. Jde o koherentni soubor textt pte-
davanych jednotlivymi autory od nejstarsich dob (Dalimil, Kosmas, Kuthen, pozdéji Hajkova Kronika
Ceskd, 1541), vyrazné aktualizovanych v narodnim obrozeni a nasledujicich obdobich (Jos. Svatek, Adolf
Wenig, Eduard Herold, Alois Jirasek, Julius Ko$nar, Cyril Merhout, P. Bilidnova a dalsi), kdy se viceméné
kodifikuji jak v kompozici a znéni jednotlivych texti, tak v kompozici celé sbirky. Tyto texty vyznacuje
na jedné strané silnd vazba ke kulturnim (i obecnym) déjinam Cech (vyraznéji nez ostatni Ceské povésti:
- srov. poveésti o zaloZeni Prahy ¢i eschatologické povésti o jejim zaniku a novém zacatku), na strané druhé
velkd mira umélecké strukturace textu a intertextovosti dand uvedenym prejimanim latky a neustalym
uméleckym ohledavanim a opracovavanim daného tématu a vazbami k ndrodnéobrozenskému mytu o
Praze (Kolldr, Macha, Zeyer, Mrstik) ¢i k tzv. prazské zidovské némecké literature (Kafka, Meyrink, Perutz,
Leppin, Urzidil).
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popisuji se jejich zvyky, rod, déjiny. Ptikla- £
dem mitize byt vy3e uvedend pasaz o vod- §
nikové navstévé hospody; tentyZ motiv zna
i]. Svatek, od néj jej pravdépodobné preji-
md A. Jirasek. Totéz plati i pro Gjuri¢ovu
knihu Kam béZi modrd liska (1989), ktera
na jednu stranu prinasi vlastni pt¥ibéh, na
druhou se pfidrzuje zakladnich, béznych
motivd, jez dale precizuje (vodnikovy
vztahy ke zviratiim, k lidem, topografii
Prahy atd.). Gjuri¢ovi vodnici jsou obda-
feni vlastnimi jmény - Vénceslav V. Vltav-
sky, Vavtinec Velebny, Vilém Vrbovec: [
vodnicka jména musi zacinat na »v«. Gj- |
uri¢ovi vodnici se blizi spide hastrmanovi [
Urbanovu: moudfi svédci ne-lidského, ale
pritom nakonec ochrdnci svéta lidského. - Obr. 21. Zdenék Ziegler, ilustrace k Cerné slepici M.
V prazskych povéstech také jsou vodnici - Huptycha, 1991 (vyrez).
coz z predchoziho vyplyva - jako jedini z

béznych baje¢nych bytosti popsani jako prazsti obyvatelé, resp. bytosti vazané pravé a jen
na Prahu. Ostatni démonologické postavy prazskych povésti pro Prahu typické nejsou
démonologického piivodu, jsou to lidé, ktefi z nejriznéjSich pricin po smrti ztstava-
ji vazani na prazsky okruh, kde se zjevuji: zI4 hrabénka-Bila pani, ohnivy muz-opilec,

1N

ohnivy muz-lakomec, alchymista, kvilici zid, lkajici Indidn atd.).

5.1.4 Eroticky vodnik

Jednim z nejmladsich literarnich uchopeni vodnikovského tématu je text »Vod-
nik« ze sb. Exhumace (1998) Vaclava Kahudy. Vodnik je zde predstaven jako jedna z
vicera baje¢nych bytosti (dany oddil knihy je koncipovan jako svérazna sbirka poha-
dek, resp. jejich postmodernich uchopeni; vedle vodnika se tu setkdme s certy, s Cer-
venou Karkulkou atd.; v Kahudovi je spolu s Urbanem tfeba vidét jedny z prozatim
poslednich mytologti ¢eské krajiny). Kahudtv vodnik je bytost praddavn4, ktera v§ak
zije v modernim svété (Gtroby prehrady), zaroven je vSak zfetelné, Ze existuje mimo
konkrétni ¢as, 1épe feceno bez ohledu na néj - stejné jako Kahudovi ¢erti a Bih-Smrt.
Dutlezity jev, ktery Exhumace zdiraznuje (aniz by byla prvni, kterd jej pojednava), je
zdtiraznéni vodnikovy erotiky. Vodnik se zde jevi jako bytost sexudlni; jeho sexus je
jediny motiv, jenZ se zde objevi (byt je nutno fici, Ze vyrazna eroti¢nost charakterizuje
i ostatni démonické bytosti Exhumace). To se na prvni pohled jevi jako novum typické
spiSe pro postmoderni soutadnice, v nichz se Kahudovo dilo nachazi, nez pro tradi¢ni
podani o vodnikovi (v kap. 1.2.5 jsme mluvili o propojeni motivi erotiky, vody a Zen-
skych bytosti). Zaroven ale tuto vodnikovu eroti¢nost miZeme vnimat jako zéklad-
nf vlastnost: pravé ona je motivace mnohokrat zminéné fabule »vodnikova nevésta«.
Dokonce Ize nadnést i my$lenku, ze klasicky motiv dusi véznénych v hrni¢cich je meta-
fora ¢i eufemismus pro vodnikovu erotickou (sexualni) touhu. S erotickym momentem
se pritom setkdvame ¢asto — od nézné a také nestastné zamilovaného Vodnika Michala
v Lucerné pres melancholického, idylického vodnika-spole¢nika nahych Rusalek u Lady
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az po dravé erotického, deflorujiciho Has-
trmana Urbanova (blize tomuto dravému
polu stoji cely komplex nebezpe¢ného a
znicyjicitho sexu lesnich Zinek z Kvapi-
lovy Rusalky a samoztfejmé rusalek jako
takovych). Explicitné se k erotické touze
po lidské Zené sam vodnik, ktery ji une-
sl syna, pfiznava u Vrchlického: »Necha-
pes, duse, bloudici v zmatku, / vzal jsem
ti syna, Ze chtél jsem matku« (»Vodnik« ze
sb. Ma vlast, 1903; cit. dle Vrchlicky 1955,
s. 361). Neni pritom bez zajimavosti, ze i
tato basen, resp. sbirka, v nizZ je obsaze-
na, zachycuje »svéraz lidovych pohidek a
vypravéni [...] aplné v duchu $koly narod-
Obr. 22. Adolf Born, ilustrace ke Kytici K. J. Erbena, 1991. ni« (Kr ejél' 1955, 5. 524).

5.1.5 Krajinotvorny vodnik

Jako rezultat fe¢eného se jevi vodnikova role krajinotvorna. Protoze je to role syn-
tetizujici, pojimajici do sebe nejen rtizné role narativni, ale také vodnikovu typologii a
déjiny, jak je predstavujeme v celém ¢lanku, vratime se k vodnikové krajinotvornosti v
samém zavéru (kap. 6).

5.2 Vodniktv vzhled

Vsimali jsme si toho, co vodnik dél4, jaké plni narativni role; otazka jeho vnéjsiho
vzheldu je s touto prvni velmi tésné spojena. Jiz byla konstatovana vodnikova antro-
pomorfizace (srov. kap. 2.3 a 5.1.3). Antropomorfni vodnik je v literatufe nejoblibenéj-
$i. Divod je zfejmy: teprve personifikace, s niZ je antropomorfizace téla blizce spojena,
umoziyyje literdrnimu motivu, aby se stal jednajicim subjektem, tj. literdrni postavou v
pravém slova smyslu. Tato polid$ténost je nékdy témét dokonald: vodnik, jenz chodi v
Podskali na pivo (Erben, Svatek, Ko$nar atd.), svoje spolustolovniky zmate, nerozpo-
znaji, Ze s nimi v hospod¢ sedi vodnik; a stejné zmateni jsou i ¢tendfi — dokud vodnik
nesko¢i do Vltavy, povazujeme jej samoziejmé za ¢lovéka.

Neékteré vodniky praveé jakozto vodniky rozlisuje spise jen jejich okoli, Zivotni kon-
text: tak napf. vodnik Kahudiv: »Dlouhé rozevlaté vlasy [...] onosené sacko se na ném
krabati a fasni [...] z limce ¢ouhd vyzably krk [...] zakalené, Zilnaté o¢i mu zluté planou
uprostred fas. Jak dvé zarovicky. [...] Muzik [...] pfilozil svou $tétinatou tvar na masité
sktele [sum¢i samice, s niz soulozi, PS] [...] Patavej strejc hluse otevirad hubu a o¢i mu
planou za zelenymi brejlickami« (Kahuda 1998, s. 137). Vodnik je zde zlid$tén nejen
svou anatomii a chovdnim, ale i oblekem (pfipomina mnohem spise tulaka nez bajnou
bytost); jako vodnika jej rozpoznavame hned zpocatku pribéhu prosté proto, ze déj se
odehrava hluboko pod vodni hladinou. Stejné je to napt. i s hastrmanem, hastrmanici
a hastrmanéaty u Cepa - kdyby dovadéli jinde nez na hrazi o ptlnoci, byli bychom je
chapali jen jako lidské podiviny.

Jinou - a vétsi — skupinu tvori ti vodnici, ktefi se chovaji i vypadaji jako lidé, obé
je v8ak jen ¢aste¢né a nedokonalé: maji lidskou postavu, ale zelenou ktizi; lidské ruce, ale
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blany mezi prsty; mluvi, ale u toho sktehotaji, kvékaji, kunkaji. Zaroven si ponechavaji
atributy ¢isté vodnické: schopnost proménit se ve zvife, nebyvalou silu apod. Zastupcem
této skupiny je »zeleny muzik« Erbenova »Vodnika«, vodnik se zelenymi vlasy u Jana z
Hvézdy atd.

Druhy pdl zobrazeni vodnikd, tedy zobrazeni neantropomorfni, predstavuje post-
moderni Milo§ Urban; jeho Hastrman ndm svymi »$ti¢imi zubyx« jiz poslouzil jako pfi-
klad v kap. 2.3.1. Je to zoomorfnost spide désivd — ostré §ti¢i zuby evokuji trhani, zahubu,
smrt. Zoomorfizace je vSak mnohem ¢astéjsi v uméni vytvarném (viz nize).

5.3. Vodnici ve vytvarném uméni

»V Ceském vytvarném uméni 19. a 20. stoleti sehrdl vyznamnou roli zdjem o
pohadkové bytosti. Mezi nejrtiznéj$imi nadpfirozenymi bytostmi [...] si ziskala zvlastni
oblibu figura vodnika« (Winter 2008, s. 206). Pregnantni citat ocefuje vodnika na poli
vytvarného uméni, a posiluje tak nasi zdkladni tezi o vodnikové vyznamu pro ¢eskou
kulturu. I ve vytvarném uméni si vodnik uchovava povahu »vicezna¢ného symboluc
(tamtéz): jakkoli md vytvarné uméni mens$i narativni moznosti — ve statickém case-
necase neni mozno rozvijet $irsi $kdlu nuanci -, ma k dispozici sdélnou ikonografii. I ve
vytvarném umeéni se obraz vodnika kloni ke dvéma zédkladnim typtim: vodnikovi zlému,
démonickému, désivému, a k vodnikovi hodnému, idylickému. Tomas Winter zde mimo
to rozpoznava vyrazny psychoanalyticky vyznam, kdy vodnik symbolizuje nevédomi
(srov. zde 1.2.5).

5.3.1. Désivy vodnik, vodnik-obluda

Vodnik Jaroslava Panusky (Vodnik, 1898 a 1902, zde obr. ¢. 10 a 11) se vraci k tra-
dici vodnika-vodni ptiSery (vodnik je Panuskiiv ¢astéjsi namét; je to v8ak vidy vodnik
démonicky, désivy). Ziika se tradi¢ni antropomorfizace, jinakost vodnika (v literatufe
by odkazovala k vodnikovi-ontologickému problému) zdiraznuje umrléi lebka mis-
to hlavy, také na rukou jsou do té miry zdtiraznény plovaci blany, zZe se ruce prestavaji
podobat lidskym. Faktem pfitom ziistiva, Ze Panuska deformuje vSechny bytosti, jez
zobrazuje (srov. jeho ¢erty nebo upiry ve tvaru podobném spise jakymsi bi¢ikovctiim; to
v$ak muzeme chapat jako dusledek ¢i vliv okultistickych predstav o »astrdlnich« bytos-
tech zhmotnénych z ektoplazmy). Propojeni vodnika s lidskym skeletem se u Panugky
objevuje asi nejvyraznéji, ne véak poprvé: ¢ernobila kresba Vodnik M. Alse (1899, zde viz
obr. ¢. 7) s rysy expresionismu naznacuje jakysi kostlivy krk (spiSe jen obratle) a v obli-
¢ejové ¢asti nechavd dominovat vyrazné zuby. Jejich symbolika mtize odkazovat také ke
konovi, vodnikoveé zviteti (jez dale odkazuje az k antickému Poseidonovi). Démoni¢nost
svého vodnika Ale§ podtrhuje typickymi atributy, netopyrem a mésicem v tplnku.

Stejnou obludnost, priserovitost vykazuje i vodnik Premysla Ruta (ilustrace k
Urbanovu Hastrmanovi; viz zde obr. ¢. 24). Je to vodnik zoomorfni, tvofeny naptil télem
lidskym, naptil rybim, §ti¢im; ptipomina klasické heraldické figury (a s nimi celou stte-
dovékou zoologii, srov. z Cantimpré 2008), a tak odkazuje na $ir$i kulturnéhistorickou
tradici. Zoomorfni vodnik se logicky blizi rybé: s vyjimkou Rutovy ilustrace se vSak s
vyraznymi rybimi atributy setkdvame malokdy, nejvyraznéji u Artuse Scheinera, ktery
svého vodnika (1928; zde viz obr. ¢. 8) obmyslil vyraznou sum¢i tlamou s typickymi
chrupav¢itymi vousy, a v ilustraci Jana Kontipka k Erbenové Kytici, 1918 (zde obr. ¢. 18),
kde je vodnik zachycen jako jakysi lidoop ¢i monstrum.
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Atributy zlého vodnika se hromadi u Adolfa Borna (ilustrace k bibliofilskému
vydani Erbenovy Kytice, zde obr. ¢. 24). Setkavame se tu na jedné strané s motivem ske-
letu (jako u Panusky), tedy s onim anti-antropomorfnim pojetim (Vodnik-Thanatos,
jehoz antropomorfni rysy jsou znejistény, resp. axiologicky pfevraceny tvari kostlivce),
na druhé strané s tésnym sepjetim s ptirodou (jez ma blizko k vodnikovi-ontologické-
mu problému). Vodnik je naziran v jejim liné, jako jeji soucast (jen stézi odlisime jeho
paze od vétvi stromil — symptomatické je, Ze jsou to vétve bez listi, srov. vétvé-paraty u
Panuskovy Opusténé; démonizace vétvi stroml ndm z jiné strany piipomene vétve, na
nichz sedava vodnik, a vrby Gellnerovy basné, srov. pozn. 17). Lze se pak domnivat, Ze
ono antropomorfni na vodnikové zjevu (Saty, vzprimeny postoj téla) bylo v ptirodnim
kontextu legitimizovano jen lebkou misto tvare. Vodnikovy zuby zde navazuji intertex-
tudlni vztah se $ti¢im vodnikem Urbanovym (resp. Rtitovym).

Borniiv vodnik, nerozlisitelné vpleteny do okolni prirody, ukazuje ve vytvarném
uméni to, co jsme vy$e (2.3) nazvali vodnikem-Zivlem. Jesté pfesnéjsi zobrazeni tohoto
typu piedstavuje obraz Jaroslava Spillara Vodnik (Vodnikiw zimni klid, pied 1899, viz
zde obr. ¢. 6), kde vodnik jako by vyrtstal z ledové masy, aniZ by od ni - od krajinného
prvku - byl jasné odlisitelny (to, co se zd4 byt jeho vousem, je také led; a nebo to, co se
zda byt ledem, je jeho vous).

5.3.2. Idyla a melancholie

Prechod k vodnikiim hodnym a idylickym pfizna¢né vede ptes Josefa Ladu. Podle
jeho zivotopisce Jifiho Oli¢e zna Lada dva typy: vodnika (vyrazné antropomorfni »tvo-
rové, ktet{ se podobaji pantatiim a Zivnostnikiim«) a hastrmana, ktery je »zahadnéjsi« a
vice se bliz{ kategorii »obludy« (Oli¢ 2003, s. 391). Oli¢ dovozuje, Ze »¢iré zlo Lada zobra-
zit nechce a snad ani nedovede« (tamt., s. 391); ponékud presnéjsi je nazor J. Vojvodika,
ze Lada »nezachycuje vodnikovu démonickou a hrtiznou stranku« (Vojvodik 1999, cit.
dle Winter 2008, s. 218), a nazor T. Wintra, Ze Ladovo pojeti vodnika se postupné huma-
nizuje (tamtéz). V§imnéme si v§ak Ladova prvniho publikovaného vodnika (1907; zde
viz obr. ¢. 12): rukama s vyraznymi blanami pfipomina vodnika Panuskova, obraz starsi
o pét let; celkové jsou u néj lidské rysy jesté znejistény. Nicméné je zejmé, Ze vodnici maji
nad hastrmany u Lady navrch; pravé svymi vodniky (»pantaty«) se Lada proslavil. Nutné
je v8ak zdtiraznit, Ze hlavni poloha Ladovych vodniki neni ¢isté idylicka; je to poloha
melancholicka (ostatné ptiznak melancholie je idyle vlastni, idylu charakterizuje emo¢ni
distance od smutku, jejz tematizuje, kterd se zacasté projevuje pravé melancholi¢nosti,
ztiSenim emoci a jejich sublimaci). Typic¢ti jsou - vedle zde jiz pojednaného Hastrmanova
podzimu, srov. 5.1.3 — v8ichni vodnici v zimé (nékteti dokonce poznali literdrni pandan:
Seiferttiv vodnik ve sbirce Chlapec a hvézdy). Zimni scenérie s konotaci ticha, spanku pri-
rody, ustrnuti a zaniku zdtraznuje stafi vodnika, jeho vytrZenost ze svéta lidi i ze svéta
prirodniho se spojuje s jeho vytrzenosti z mytologického systému. Typicky je zde motiv
lidského obydli - mlyna ¢i chaloupky s rozsvicenymi okny, pfiznak Zivota, svétla a tepla
-, které je v pozadi jako by v jiném case neZ vodnik sedici na stavidle (srov. zde typicky
priklad v obr. ¢. 14). Tak pojal svého vodnika i Jiti Trnka (Vodnik, ilustrace k pohadkam
K. J. Erbena, 1940, zde viz obr. ¢. 20). Melancholii jeho vodnika podporuje typicky rys:
postava je pozorovana zezadu (tak jako ¢asto u J. Lady). A i zde vodnik ptsobi spise
jakozto rudiment svého svéta: neni ve svété¢ démonickém, ale ani v lidském, jejz z dalky,
z bezpeli své vrby a rybniku obzird; tento svét je navic pod snéhem, mrzne, je tma.
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Lada je pro idylické pojeti vodnika
jisté typicky. Lze ale konstatovat, Ze vod-
nik se se Zanrem idyly pevné poji, resp.
ze jej implikuje: takovéto pojeti naléza-
me i u autord natolik rozdilnych, jako je
Josef Véchal (idylické zobrazeni vodni-
ka v Ddblové zahrddce, viz vy$e, zde obr.
¢. 16), Hanu$ Schwaiger® (Vodnik, 1886,
zde viz obr. 2), prislu$nik avantgardy J.
Styrsky (Vodnik, 1919, zde viz obr. & 9), u
nichz obou je zobrazen vodnik pfi typické
¢innosti: rozcesavani vlast, tedy zietelny
odkaz na lidové podani, nebo Jan Zrzavy.
Zrzavého vodnika (ilustrace k Erbenové
Kytici, 1926, zde viz obr. ¢. 19) podle T.
Wintra charakterizuje »melancholicky
vyraz, ktery prozrazuje, Ze vodnik si svij Obr. 23. Premysl Rilt, ilustrace na obdlce romdnu
ud¢l nevybral, ale byl mu osudové predur- Hastrman M. Urbana, 2001.
¢en« (Winter 2008, s. 216).

5.3.3. Erotika

Vytvarné uméni se mize po svém dotknout erotického ¢i sexualntho vyznamu
vodnika. Pojima jej jako jeden z aspektti ontologické diference, ktera je bud znejisténa ¢i
naznakové popfena, nebo naopak zvyraznéna vodnikovym sexem: sexualita bud vodni-
ka priblizuje lidskému svétu, nebo naopak zdiraznuje jeho jinakost - srov. titulni Rittv
obrazek k Urbanové Hastrmanovi (viz zde obr. ¢. 23): vyrazna cerven divéiho genitalu
jasné ukazuje motiv Hastrmanova ¢inu.

Pokus definovat vodnika, jeho status a motivace juxtapozici s div¢i postavou, resp.
zdliraznénim sexualni tenze, shleddvame ale jiz v dilech mnohem starsich. V ilustraci k
Erbenové Kytici Felixe Jeneweina (1890, zde viz obr. ¢. 5) vidime bliZici se divéi postavu a
vodniktv pohled na ni; ostatné vymluvna je ilustrace L. Maroldova k téZe baladé: Vodnik
je metonymicky vypodobnén divkou, krasnou postavou - ale vodnik jako takovy tam
zcela chybi. Spojeni vodnikovy postavy a postavy mladé divky je pro vytvarné uméni
vibec typické. Nékdy vodnik divku jen chtivé pozoruje (jako u Jeneweina), jindy jde o
pouhou juxtapozici (u Zrzavého). V obou piipadech se v§ak automaticky zdiiraziuje jina-
kost obou postav: na jedné stran¢ divka, vzdy krédsnd, nékdy dokonce nahd, aby vynikly
rysy lidské postavy, na druhé strané jsou podtrzeny vodnikovy rysy neantropomorfni.
Takovou kompozici s oblibou voli Maxmilian Pirner: jeho obraz Pohddka (90. léta 19.
stol., zde obr. ¢. 4) predstavuje sedici postavu polonahé divky, u niz kle¢i a k niz se lisaji
dva vodnici. Vedle rtizové div¢i pokozky vyvstane dirazné zelena kize vodnikova. Pir-
neriv obraz z cyklu Mytologické mesaliance (1890, zde obr. ¢. 3) tento aspekt jesté zdtraz-
ni: proti muznému vodnikovi je postavena nahd divka. Proti vodnikové zavalitému télu je

¥ Pro Schwaigera je viibec vodnik typicky: »Prvnim jeho dilem professorskym byl cyklus aquarelld, jejichz
hlavni osobou je vodnik (Pohddky o hastrmanovi)« (Ottitv slovnik naucny, sv. XXIII, s. 75); »Romantikem
je Schwaiger pohadkaf, vypravé¢ tajemnych, tragickych i kratochvilnych pribéhu se sktitky, vodnikem«
(Ottova encyklopedie nové doby, sv. X, s. 1203).
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postavena kiehkost div¢iho téla. Proti vodé
a jejim atributdm (vodni fasy, jez z vodnika
visi) je postavena vzdu$nost divky (prtihled-
ny zavoj, letici postava). V této tradici pokra-
¢uje napt. J. Kontpek: proti divéi postaveé je
postavena vyrazné zoomorfni postava vod-
nikova (viz obr. ¢. 18).

Tento juxtapozi¢ni princip ovSem
nalezneme i u Lady (vodnik a nahé rusalky:
prizna¢né véechny postavy obraceny k pozo-
rovateli zady) ¢i Kontipka (obr. ¢. 18) a sym-
ptomaticky jej uzil i Zdenék Ziegler v kolazi,
kterou pouzil jako ilustraci k Huptychové
sbirce lidovych zatikadel (Huptych 1999;
Ziegler zde kombinuje Schwaigerova vod-
nika s nahymi div¢imi postavami, viz. zde
obr. ¢. 21). Objevuje se dokonce nazor, tento
princip mél »zdiiraznit vodnikovu smésnou
hrtiznost skrze konfrontaci s figurou koupa-
jici se nahé divky« (A. Pomajzlova, cit. dle
Winter 2008, s. 210). Poprvé tak nardzime
na starobyly princip groteskna: vodnik jako postava, v niZ se snoubi nespojitelné, kate-
gorie hrizy a smésnosti (jeZ ovSem muze byt pravé reakci na hrizu, kterou vodnik v
pozorovateli vzbuzuje).

Obr. 24. Premysl Riit, ilustrace k romdnu Hastrman
M. Urbana, 2001.

6. Vodnik v zemich Koruny ceské

Pokusme se nyni zodpovédét zasadni otazku: pro¢ v ¢eské tradici, zvlasté umélec-
ké, pretrvava vodnik, a nikoli ostatni mytologické/bajné bytosti?

Nékdy se argumentuje samotnym vodnim Zivlem: chdpeme-li vodnika jako per-
sonifikaci vody, jevi se pro zobrazeni i recepci ceské krajiny typické svymi rybniky a
fekami jako nutna postava. Takova argumentace je ov§em nejslabsi — nevysvétluje, pro¢
je vodnik obliben pravé v Cechéch (a ne kupt. ve vodnatéjsich ¢i ostrovnich zemich, kdyz
vodnika nezn4 Irsko, Francie &¢i Anglie), ani pro¢ je v Cechach obliben pravé vodnik (a ne
tfeba vily — nebo ohnivy muz, duch ohné jakozto rovnéz véudypritomného zZivlu).

Zavaznéj$im argumentem je vira v jeho realitu. Sama o sobé samoziejmé iniciuje
vodnikovu tematizaci; v té pak ndsledné umoznuje hru s zanry (srov. kap. 2.2, 3 aj.):
dilo, kde je vodnik, je i neni realistické, je i neni pohddka, je trochu pohddka a trochu
povést atd. Tim se v§ak vyznamotvorny pohyb nezastavuje: ¢im vice je postava vodnika
citovana, tim vice konotaci nabyva, a tim se opét stava pro uméni zajimavéjsi, tvarnéjsi,
vyznamuplnéjsi. Jednim z nejvys$sich funkénich momentd, kterych vodnik dosahnul, je
alegorické (u Nerudy) ¢i symbolické pojeti. Povsimnéme si, Ze ackoli Neruda motivicky
a tematicky zfetelné navazuje na Erbena, ma vodnik alegorické rysy teprve u Nerudy: v
Erbenové romantismu je je$té vodnik »realistickyx, tj. denotativni.

Pozorujeme-li vodnika jako téma uméni, konstatujeme, ze (1) ziskal platnost
emblému i symbolu, a Ze zdroven (2) neni symbolem jednozna¢nym. Povaha emblému
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pritom jednoznac¢nost (¢i alespon tendenci k ni) vyzaduje: emblém vznika tzv. emble-
matickou redukci, kdy dany jev ztraci vedlejsi konotace a posiluje jednoznacnost své-
ho vyznamu. U vodnika tato jednoznacnost sice je — ve formé jakéhosi sémantického
invariantu, neménného zdkladu -, ale je to pravé jen abstraktni zaklad, z néjz vychazi
konkrétni pojeti. V uméni, zvlasté v literaturte, jak jsme uz vidéli, ma vodnik specifické
postaveni:

Je téméf jedinym z pantheonu mytickych bytosti, ktery se stavd v dilech skutec-
nou, tj. jednajici postavou (nikoli postavou schematizovanou, redukovanou na pouhou
narativni funkei, typ, jak je tomu napt. u Certa, Jezibaby ¢i Smrti), a to dokonce mnohdy
postavou hlavni. Tato jeho vlastnost se opakuje v dilech nejriiznéjsich autort, zanru i
epoch; ostatni bytosti se jakozto literarni postavy objevuji jen sporadicky. Ze své pod-
staty démonické bytosti je vodnik nositelem vyrazné hodnoty mimoumeélecké - ontolo-
gické, etické aj. Pribéhy, v nichz se objevuje, tak nabyvaji ryst paraboly; na jejich zakla-
dé muzZeme casto pozorovat i $irs$i kontexty nez déjiny uméni ¢i etnografickou oblast;
podani o vodnikovi mtize synekdochicky pojmenovavat vyvoj etiky, religiézni stéry atd.
(srov. vodnika Erbenova a Nerudova, hastrmana Urbanova aj., kteti v8ichni predstavuji
vyrazné typy a vyhrocené svétonazory).

Jesté jednou se musime vratit k celku mytologického systému, z néhoZ vodnici
pochazeji. Jeho reflexe v uméni a tradici je dlouhodobd, pro starsi obdobi bezptiznako-
va, v romantismu do jisté miry uméle posilend vlivem Herderovy filosofie, teorii o dusi
naroda a ohlasovou poetikou prejatou z némecké oblasti (C. Brentano, A. v. Arnim, bra-
tfi Grimmové). Pfiznak mytologického svéta ve vodnikové postavé nadale ztistava jako
dulezity vyznamotvorny rozmér a konotace. Pro¢ vSak od té doby zustavd jen vodnik?
Odpovédi je vie vyse fe¢ené. Vodnik se jevi jako idealni postava pro literaturu, pro ucely
¢isté narativni (poskytuje idedlni typ postavy) i mimoumélecké (symboliza¢ni, filoso-
fické aj.). Dtlezita je v této souvislosti zminka o specifické etice ceského vodnika, ktera
vodnikovi otevira moznost stat se postavou idyly, tedy literarniho zanru vysoce hodno-
ceného, pro literarni strukturu podstatného a v ¢eském kontextu ¢astého, mozno tici
zakladniho (srov. 5.1.3). V ndrodnéobrozenském mysleni znamenala zapojeni vodnika
do kontextu ceské »mirnosti«, opévované vlastnosti, jeZ byla stavéna proti germanské
tvrdosti, a hrédla roli naciondlniho emblému. Tady, domnivdme se, na priise¢iku roman-
tismu némeckého (folklorizujiciho) typu, sémantické flexivnosti vodnikovy postavy a
jeho specifického charakteru, jak jej uchovava lidova tradice, povstava zivot vodnika
jako ¢eského emblému. Ten se pak dtisledné projevuje napt. v Urbanové Hastrmanovi,
kde si vodnik svobodné voli Cechy za domov, a za tuto vyvolenou krajinu pak bojuje.

Vodnici jsou vazani na jednu konkrétni oblast ¢i misto, zaroven maji povahu ele-
mentu v§udypritomného. Jsou tak bytostmi jak bytostné domdcimi, lokalnimi, tak celo-
narodnimi. Na jedné strané obecny, narod stmelujici jev, na druhé strané jev konkrétni,
ktery jediny mtize nést priznak realismu. Tento fakt je jak pri¢inou, tak diisledkem viry
ve vodnikovu realitu a kone¢né i jeho vysadniho postaveni v ¢eské kulture.

Mluvili jsem vy$e o funkcich a rolich, jez vodnik miize plnit. Vodnikovy déjové
role, jak jsme je pfedstavili (5.1), jsou na prvni pohled velmi riznorodé a zcela nehomo-
genni. Upozornujeme v$ak opét na vychozi tezi o flexibilni a nejednozna¢né vodnikové
sémantice. Vodnikovy role nelze chépat jako role mimobézné, jez by se navzajem vylu-
¢ovaly, ale spiSe jako hierarchicky fazené irovné jeho charakteru. Tak nutné v kazdém
vodnikovi nejhloubéji spocivd to, co jsme zde nazvali »ontologicky problém«: bez ohledu
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na to, jestli se vodnik chce integrovat do lidského svéta, jestli mu chce $kodit, ¢i je-li
vici nému zcela lhostejny, je vidy soucasti jiného svéta. Tato zédkladni presupozice (na
niz se nabizi aplikovat Lotmanovu teorii o hranici, srov. 3.2) je vZdy néjakym zptisobem
tematizovana eticky. Kone¢né obé charakteristiky dalgi, idyla a erotika, nabyvaji mnoha
riiznorodych podob, a nékdy neni mozné je od sebe odlisit (podani o vodnikové nevésté,
Jirdskova Lucerna atd.).

Ur¢itou moznosti usouvztaznéni viech téchto roli je vodnikova role krajinotvorna.
S kazdym aspektem krajiny - cizost i blizkost, pochmurnost i idyli¢nost, starobylost i
soucasnost atd. — jeden z vodnikovych aspektii koreluje. Zaroven vodnik jakozto duch
zivlu, ktery je vlastni jak krajiné pfirodni (jezera, lesni téiné, potoky, feky), tak kulturni
(rybniky, mlynské ndhony a prostfedi mlynd obecné atd.), pokryvé celou tuto rozlohu
geografickou i v jejim historickém a socidlnim rozmeéru, a s ¢imkoli, co se v nf odehrava,
miiZe navazovat vztah, jenZ md potenci zalozit vypravovatelny piibéh. Ze se takové pti-
béhy déji, bohaté dokladda literarni tradice lidova i autorska.
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The Water Spirit (vodnik) in Czech Cultural Tradition, Especially in Literature
Pavel Siddk

Not being primarily ethnographical, the article focuses on the examination of
works of art, and its argumentation, methodology and terminology move within the
field of theory of art. The article starts with the statement of a fundamental connection
between the water spirit and Czech landscape and culture, and also of the uniqueness of
the water spirit both in European and world context (chapter 1). The water spirit was at
first a part of a broader mythological (demonological) pantheon, from which, however,
he was emancipated and managed to survive in the cultural tradition even after other
mythological characters had been forgotten. The water spirit’s autonomy is a result of
several possible causes, which are analyzed in chapter 1.2.

The starting point of the article is the concept of the water spirit as it has survived
in folk tradition and in art; a typology of the water spirit found here is offered in chapter
2.

Chapter 3 shows how the perception of water spirits has changed throughout his-
tory and how the changes depend on the time depicted in the particular literary stories
(so called erzdhlte Zeit and Erzdihlzeit).

Chapter 4 discusses the fundamental fact that the existence of the water spirit is
believed to be real. Once again we follow the process of emancipation from the original
mythological system.

The following chapter offers a detailed examination of the role which the water
spirit plays in folk tradition, but more importantly in literature (chapter 5.1) and the fine
arts (chapter 5.2), and of the types of imagery and genres that this character implies.

The concluding chapter (chapter 6) establishes the conception of the water spirit as
an emblem of the Czech landscape correlating with all its types. Its ambiguous semantics
provides for a variety of stories (life modalities) as rich as the human imagination can
wish for.



Barke poljske kraljice

Vlado Nartnik

The short ballad titled Mlada Vida in zamorec v barki (Young Vida and a Negro in a
Boat) is but a part of a longer ballad with the title Lepa Vida (Fair Vida) that contains fur-
ther description of Vida’s stay at the Spanish court, which is reminiscent of the legend Deveti
moz (Ninth Man). Of particular interest is the three-week boat ride that in the legend cor-
responds to three boats that may be explained with three moon phases. The romance Poljska
kraljica (Polish Queen) starts with the multiplied counting of boats. The romance no longer
focuses on the celestial voyage of the pretty Vida from Taurus to Scorpio and to Pegasus but
from Pegasus in the west to Leo and to Virgo in the east. Between them, precisely in the south
and located between Taurus and Gemini, are the key moon phases above the constellation
of Orion, given that the new moon above this constellation once denoted the vernal equinox.
The lunar year thus commenced after the spring new moon with the initial first quarter
moon in Virgo, and ended with the twelfth first quarter moon in Leo. Since the counting of
first quarter moons resembles to the counting of books in Homer’s poems The Iliad and The
Odyssey, as well as in Vergil's The Aeneid, this opens up the question of the similarity between
the siege of Troy in The Iliad and the siege of Venice in Poljska kraljica.

Keywords: Slovene folk songs, lunar and solar year, waxing and vaning crescent, first
quarter moon, Roman numerals, constellation of Orion, flat figurine from Ig, Iliad,
Aeneid, Venice and Vineta, Boleslaw III Wrymouth, Elisabeth of Poland, Louis I of Hun-

gary

Vodna gladina je kot lezece zrcalo od nekdaj soo¢ila ptice v visini z ribami v glo-
bini, sonce podnevi z luno pono¢i. Posebno opazna je bila mlada luna v podobi vecerne
barke na pomladnem zahodu ter stara luna v podobi jutranje barke na jesenskem vzhodu
(Nartnik 2009: 339 in 340). Za to govori tudi motiv barke iz daljne dezZele v ljudski pesmi.
Kratka balada Mlada Vida in zamorec v barki se recimo zacne in razvije takole (Grafe-
nauer 1943: 61 in 378) :

Mlada Vida plenice prala Kaj si bla gorsi ta perve letal«

Per kraju morja na belem pesku. »Lahko sem bla gorsi ta perve leta,
Prot nji je perplavala pisana barka, Zdaj pa imam bolno dete;

Notri je bil cern zamorec. Ko noc mine, dan potihne,

Tako je rekel cerni zamorec: Pa bolno dete nikol ne pomolkne.«

»Kaj je tebi, mlada Vida?
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Tako je rekel cerni zamorec:
»Pojdi le noter, mlada Vida!
Jaz imam notri tak$no korencje,
Da, ko bos dete v njem skopala,
Bo bolno dete precej mirno.«
Sla je noter mlada Vida.
Preden se Vida gor je sklonila,
Je Ze na sredi morja bila.

Tako je rekla mlada Vida:
»Kaj bos ti, dete, zdaj pocelo,
Ko ne bos matere vec imelol«

Tako je rekel cerni zamorec:
»Kdor ga bo maral, ga bo podojil.
Ti bos pa zdaj per meni lezala
Pa mojga sina bos meni dojila.«
Tako je rekla mlada Vida:

»Raj cem na sredi v morje skociti
Kakor per teb se, zamorec, voziti!
Kako se bos, dete, milo jokalo,
Ko ne bos matere vec imelo!«
Vida je cezse svet kriz storila,

Na sredi morja je v vodo skocila.

Mlado Vido Ze znani zamorec zvabi v barko z obljubo, da bo dobila pomirilo za
bolno dete. Ko mlada mati spozna, da je ugrabljena, se sama konca s skokom v morje.
Pripoved je sicer postavljiva zlasti v ¢as arabske zmage nad Benecani pri Susku leta 842,
ki je sledila arabskemu pozigu Osorja na Cresu leto poprej (Nartnik 1994: 193). Podana
balada pa je videti tudi podlaga za precej daljSo balado Lepa Vida (SLP V: 244). Navelica-
na druzinskih tegob ob bolnem detetu in starem mozu se lepa Vida da zavestno zmamiti
v barko in se za¢ne kesati svojega dejanja, ko je Ze prepozno:

Lepa Vida je per morju stala,

Tam na produ si plenice prala.
Cern zamorc po sivem morju pride,
Barko vstavi, prasa lepe Vide:
»Zakaj, Vida, nisi tak erdeca,

Tak erdeca nisi, tak cveteca,

Kakor ti si perva leta bila?«

Ga dojila bos ino zibala,

Pestvala, mu postljo postiljala,
Da zaspi, mu pesmi lepe pela,
Hujga dela tam ne bos imela.”

V barko lepa Vida je stopila;

Al ko sta od kraja odtegnila,

Ko je barka Ze po morju tekla,
Se zjokala Vida je in rekla:

“Oh, sirota vboga, kaj sem strila!
Oh, komu sem jaz doma pustila
Dete svoje, sinka nebogljenga,
Moza svojga, z letmi obloZenga!”

Vida lepa je odgovorila:

»Kak bi bla erdeca in cveteca,
Ker zadela mene je nesreca;

Oh, doma bolno je moje dete,
Poslusala sem neumne svete;
Omozila sem se, starca vzela!
Malokdayj, sirota, sem vesela;
Bolno dete cel dan prejokuje,
Celo dolgo noc¢ moz prekasljujel«

Ko pretekle so ble tri nedelje,

Jo h kraljici cern zamorc perpelje.
Zgodaj lepa Vida je vstala,

Tam per oknu sonca je cakala.

Cern zamorc ji rece ino pravi: Potolazit Zalost nezreceno

“Ce doma jim dobro ni, Zerjavi
Se ez morje vzdignejo; ti z mano
Pojdi serc¢no si ozdravit rano.
Kaj ti pravim, pote, Vida zala,
Je kraljica $Spanska me poslala

Ji dojiti mladega kraljica,

Sinka njenga mladga cesariéa.

Poprasala sonce je rumeno:
“Sonce, Zarki sonca, vi povejte,
Kaj moj sinek dela, bolno dete?”
“Kaj bi delal zdaj tvoj sinek mali?
Véeraj sveco revci so derZali,

In tvoj stari moz je Sel od hise,

Se po morju vozi, tebe ise,
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Tebe ise in se grozno joka,
Od bridkosti njemu serce poka.”

Ko na vecer pride luna bleda,
Lepa Vida spet per oknu gleda,
Da b si sercno zalost ohladila,
Bledo luno je ogovorila:

“Luna, Zarki lune, vi povejte,
Kaj moj sinek dela, bolno dete?”
“Kaj bi delal zdaj tvoj sinek mali?
Dans so vbogo sroto pokopali,
Ino oca tvoj je Sel od hise,

Se po morju vozi, tebe ise,

Tebe ise, se po tebi joka,

Od bridkosti njemu serce poka.”

Vida lepa se zajoka huje.
H nji kraljica pride, jo sprasuje:
“Kaj se tebi, Vida, je zgodilo,

Da tak silno jokas in tak milo?”
Je kraljici rekla Vida zala:
“Kak bi srota vboga ne jokala!
Ko per oknu zlato sem posodo
Pomivala, mi je padla v vodo,
Je iz okna padla mi visocga

Kupca zlata v dno morja globocga!”

Jo tolazi, rece ji kraljica:
“Jenjaj jokat in mociti lica!
Drugo kupco zlato bom kupila,
Te per kralju bom izgovorila;
Id, kraljica doji mojga sina,
Da te mine tvoja bolecina.”

Res kraljica kupco je kupila,

Res per kralju jo je zgovorila;
Vida vsak dan je per oknu stala.
Se po sinku, ocu, moz jokala.

Dalj$a balada je tokrat dvodelna. Prve §tiri kitice, ki sestavljajo njeno prvo polo-
vico, opisujejo Vidino srec¢anje s ¢rnim zamorcem kolikor toliko podobno kakor kratka
balada, druge $tiri kitice, ki sestavljajo njeno drugo polovico, pa opisujejo kratki baladi
$e neznano Vidino bivanje na §panskem dvoru. Hkrati z bivanjem skesane Vide na tujem
se v drugi polovici jasno oblikuje zaporedje ne le dveh, ampak treh moskih likov: Vidine-
ga sinka, mozZa in oca, pri ¢emer i§¢o¢i lik starega moza nekoliko spominja na delovanje
hrvagkega kneza Domagoja. Ta je leta 876 s svojimi sinovi pustosil romanska mesta ob
zahodni Istri zavoljo sramotne trgovine s slovanskimi suZznji, ki se je razvila po teh krajih
(Nartnik 1994: 196). In zdi se, da druga polovica daljse balade odseva Domagojev nastop
ob pritegnitvi e starejse legende Deveti moz (SLP I: 48), ki se glasi takole:

Po morju se vozijo barke tri:
V eni se vozi Jezus Gospod,
V drugi se vozi Gospod Bog,
V tretji se vozi deveti moz,
Deveti moz, Zalostni moZ.
Tako je rekel Jezus Gospod:
»Kayj je tebi, deveti moz,

Da si tak mocno Zalosten?«
Tako je rekel deveti moz:
»Kaj bi ne bil jaz Zalosten!
Imel sem kar Zlahtne starise,
Povsod sem Ze bil, nikjer jih ni,
V svetih nebesih jih tudi ni.«
Tako je rekel Gospod Bog:
»Kaj ti pravim, deveti moz!

Pojdi si kupit v en lep semenj
Rumene gosli in cern lok,

Pa pojdi pred vrata peklenska gost;
Pred peklom godi en letni dan,
En letni dan in no¢ in dan.

Ob leti pride satan ven,

Porece: 'Kaj damo teb za en lon,
Ker godes nam Ze en letni dan,
Oj letni dan in noc in dan?
Denarjov ti damo, kolkor jih hoc,
Oj dus ti pa ne damo nic.’

Od Kris¢ovih ran Se jo zagod,

Se drugi¢ pride satan ven,
Porece: 'Vzem dus, kolkor jih hoc,
Mi tebe ne mormo poslusat vec!'«
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Sel je moz kupit v en lep semenj Deveti moz je Sel v cerni pekel,
Rumene gosli in cern lok, Za njim se je vilekel dolg plas¢:

Sel je pred vrata peklenska gost. »Perjemajte, duse, se plas¢a mojgal«
Pred peklom je godel en letni dan, Perjele so se ga duse vse.

En letni dan in noc in dan. Kadar jih h verhu pernesel je,

Ob letu je persel satan ven: Se vtergala je njegova mat

»Kaj naj damo teb za en lon, In z njo Se druge duse tri.

Ker godes nam Ze en letni dan, »Odpiraj, Peter, vrata gor!

Oj letni dan in no¢ in dan? Pekel sem izpraznil, napolnim nebo,
Denarjov ti damo, kolkor jih hot, Pozabil sem pa na mater svojo.

Oj dus ti pa ne damo nic.« Mati moja so goljufna bli,

Od Kris¢ovih ran zagodel jo je, Goljufna bli, jezicna bli:

Se drugic je persel satan ven: Kjer so vidli pijane ljudi,

»Le pojdi si vzet dus, kolkor jih hoc, So vodo med vino pertakali,

Mi tebe ne mormo poslusat vecl« Prav dobro drago so jim rajtali.«

Posebno opazno je, kako se Ze na tri tedne trajajoco voznjo, ki uvaja Vidin Zalostni
pogovor s soncem in luno v drugi polovici dalj$e balade, v legendi navezujejo tri barke,
preneseno razlozljive s tremi luninimi menami. Sestav §tirih bark v kratki baladi in le-
gendi bi potemtakem kazal na $tiri lunine mene:

1. barka s ¢rnim zamorcem.......c.coceeuevncnce. ¢rni mlaj

2. barka z Jezusom Gospodom..........ccceueee. prvi krajec
3. barka z Gospodom Bogom...........ccccouuece. beli §¢ip

4. barka z devetim moZem .........ccocceeerreunnce zadnji krajec

Le da je tezis¢e kratke balade na pisani barki s ¢rnim zamorcem, ki pomeni mujenje
¢rnega mlaja v ozvezdju Bika pred nekdaj pomladnim ozvezdjem Dvojc¢kov, medtem ko
se je deveti moz, ki ima v legendi kupiti gosli in lok, znasel Sele v predhodnem ozvezd-
ju Skorpijona namesto v nekdaj jesenskem ozvezdju Lokostrelca. Sorazmerje nasprotnih
ozvezdij utrjuje Se prisotnost dveh velikih rdecih zvezd, zvezde Aldebaran v Bikovi glavi in
zvezde Antares sredi Skorpijona. Sledenje Dvoj¢kov Biku in Lokostrelca Skorpijonu je na-
dalje pomenljivo z vidika luninega leta. Ker je to leto dobrih deset dni krajse od soncevega,
se lunine mene v treh soncevih letih pomaknejo za eno Zzivalsko ozvezdje nazaj, se pravi
iz Dvojekov v Bika ter iz Lokostrelca v Skorpijona. Na takem pomiku luninih men v ¢asu
okrog leta 4320 do Kr. ravno slonita kratka balada in legenda: pomladni ¢rni mlaj tretjega
luninega leta se je bil pomaknil v Bika kot Vidina ugrabitev (Avsenik Nabergoj 2010: 322).

Kazno je, da je razhajanje luninega leta s son¢evim naslo svoj ognjeni odsev tudi
v navadi seziganja umrlega veljaka z ubito suznjo v pogrebni barki, kakor jo je pri Rusih
opisal arabski popotnik Ibn Fadlan $e leta 922 (Mencej 1997: 25). Obredni voznji obeh no-
voporocencev na oni svet, ki jo nekako nakaze kratka balada, je po legendi sledilo igranje
na gosli, trajajo¢e en letni dan, in no¢ in dan. Toliko trajajoce igranje na gosli je pravza-
prav skladno s polletno no¢jo in polletnim dnevom na visokem severu ter na globokem
jugu (Nartnik 1998: 208 in 209), nasprotje med kratko balado in legendo pa je hkrati raz-
tegljivo v nasprotje med zac¢etkom pomladi in zac¢etkom jeseni (Nartnik 1999/2000: 7):
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Prviin drugi zacetek je zaznamoval ¢rni mlaj, posredno dolocljiv najprej z leze¢im
luninim srpom kot plavajoc¢o barko po pomladnem mlaju v ozvezdju Bika na levi in nato
pred jesenskim mlajem v ozvezdju Skorpijona na desni, medtem ko se je stoje¢i lunin srp
kot napeti lok po jesenskem mlaju spet istovetil z ozvezdjem Lokostrelca, stojeci lunin
srp kot leze¢o kupo pred pomladnim mlajem v ozvezdju Bika pa naposled odseva $e pri-
takanje vode v vino v legendi. Tako je krozilo eno lunino leto za drugim in navajalo na
$tetje bark na nebu. S pomnozZenim $tetjem bark se ravno za¢ne romanca Poljska kraljica

oblega Benetke (SLP I: 2):

StraZa zavpiti, straza beneska:
»Vstanite gori vsi Benecani!

Po morju se vozi poljska kraljica,
Za sabo vlece tristo bark,

V vsaki barki tristo soldatov,
Vsaki soldat ima svojga junga.
Zdaj zdaj bo vzela beneski tabor,
Svetega Marka visoki zvonik.«
Hitro so vstali vsi Benecani,
Naproti so tekli poljski kraljici:
»O milost, milost, poljska kraljica!
Se ho¢mo podati, kvartir ti dati,
Tvojim soldatom jesti in piti.«
Tako je rekla poljska kraljica:
»Jaz ne maram za jesti; za piti
Soldati moji Ze majo zadosti.

Ce mi ne daste mojga kraljica,

Zdaj zdaj bom vzela beneski tabor,
Svetega Marka visoki zvonik.«

Hitro so tekli po njenga kraljica,
Peljali so njega poljski kraljici.
Mat ga spremljala, se milo jokala.
Tako je rekla poljska kraljica:

»Tiho bodi, Spanska kraljica!

Jaz sem ga redila tri cele leta,

Pa si mi ga vkradla, Spanska kraljica,
Z njim si vskocila sem na Benesko.«
Tako je Se rekla poljska kraljica:
»Kaj vam pravim, soldati moji!
Streljajte meni vsi na veselje,
Pavkajte meni vsi na veselje,

Godite meni vsi na veselje,

Da imam nazaj spet svojga kraljical«

Romanca naravnost obrne dalj$o balado tako, da je zdaj poljska kraljica tista, ki
ukazuje $panski kraljici. Novost je tudi v tem, da §pansko kraljico z njenim sinom na
begu vse do Benetk zasleduje kar 301 barka poljske kraljice. Le da se poljska flota skr¢i
na vsega 14 bark, ce se dvakratni $tevnik tristo na zacetku romance zamenja s podobno

zvenec¢im $tevnikom trinajst:
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Straza zavpiti, straza beneska: V vsaki barki trinajst soldatov,
»Vstanite gori vsi Benecani! Vsaki soldat ima svojga junga.
Po morju se vozi poljska kraljica, Zdaj zdaj bo vzela beneski tabor,
Za sabo vlece trinajst bark, Svetega Marka visoki zvonik.«

V tem primeru $teje poljska flota 364 ljudi in ji je $§panski kralji¢ tako reko¢ nujen
za zenacitev s $tevilom dni soncevega leta. V jedru romance tako tudi ni ve¢ nebesno
potovanje lepe Vide od Bika do Skorpijona in do Pegaza (Nartnik 1994: 200), ampak od
Pegaza na zahodu do Leva in do Device na vzhodu. Vmes so ravno na jugu med Bikom
in Dvoj¢ki klju¢ne lunine mene nad Orionom oziroma Andrazevim krizem (Matic¢etov
1974: 51 in 52) glede na to, da je prvi krajec nad tem krizem nekdaj pomenil najkrajsi
dan in najdalj$o no¢ v letu, mlaj pomladno enakono¢je, zadnji krajec pa najdaljsi dan in
najkrajo no¢ v letu. Lunino leto se je tako zacelo po pomladnem mlaju s prvim prvim
krajcem v Devici in koncalo z dvanajstim prvim krajcem v Levu (Nartnik 1995/96:
107):

Vv
D DDDDDODDODTDODTD
X

Ze tretje leto pa je Andrazev kriz v podobi rimske cifre X namesto desetega do-
segel Sele enajsti prvi krajec in ustrezno tudi Kralji¢a v Levu namesto dvanajstega $ele
trinajsti prvi krajec. V tem bi bil tudi smisel zasledovanja $panske kraljice do Benetk,
kolikor so Benetke res samo Benetke. Lev v beneskem grbu namre¢ ni tako dalec¢ od grifa
v volinskem grbu na poljskem severu, s tem pa se vzpostavlja tudi zveza juznih Benetk s
severnim Volinom kot nekdanjo Vineto (Biatecki 1991: 152). Le da v davnem ¢asu okrog
leta 4320 do Kr. $e ni bilo ne Benetk ne Vinete, nastajala pa je jantarna pot, ki je prek
Ljubljanskega jezera vodila od Jadrana proti Baltiku in jo je spremljalo oblikovanje rim-
skihciferI... V... X poluninih menah na zvezdnem nebu. Za to govori plos¢ata podoba
brezglave boginje z Iga (Tomaz 2008: 64 in 65):
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Da se plo$c¢ata podoba veze z Andrazevim krizem, kaZe prekotna cifra X na spre-
dnji in na zadnji strani, in ker je cifra pravzaprav potrojena, se lahko nanasa tudi na XXX
dni od $¢ipa do $¢ipa v obliki dojk. Vmesno ¢rno-belo nasprotje vise¢ih kvadratkov se
tako nanasa na pomladni mlaj nad juznim obzorjem nekdanjega jezera. Nasprotje vise-
¢ih kvadratkov je sicer vpeto v cifro V, ki je prav tako potrojena, in se lahko nanaga tudi
na ¢lenitev VVV + VVV dni, s tem da z zrcalnim obratom v spodnji polovici dopusca se
VIVIVIVIV dni lihega popravka po sodih dneh lihega meseca (Skvor Jernejéic¢ 2011: 39).
Nasprotju kvadratkov na sprednji strani se vrh tega protistavlja lok v vise¢em kvadratku
tudi kot jesensko sonce pod ozvezdjem Orla.

Pomenljivo je, da $tetje prvih krajcev od Device do Leva spominja tudi na $tetje
spevov Homerjeve Iliade in njegove Odiseje ter Vergilove Eneide, s tem pa se odpira na-
daljnje vpraganje podobnosti med grikim obleganjem Troje v Iliadi in poljskim oblega-
njem Benetk v Poljski kraljici (Avsenik Nabergoj 2010: 628). Krivda za gr$ko obleganje
Troje je podana v 7. spevu Iliade (Homer 1950: 157):

Zbor zboruje i Trojcev, na Ilia gradu visokem,

Buren, viharno razgret, ob vratih do Priama kralja.
Modri Antenor med njimi zacne in pravi takole:
»Cujte me, Trojci, Dardanci, in vi, zavezniki nasi,
Rad nasvet bi vam dal, ki duh narekuje ga srcu:
Dajte, vrnimo Ze Heleno Grkom z vsemi zakladi,
Naj jo odvede Atrid! Sedanji nas boj je pregresen,

Z njim krsimo pogodbo: ne obeta se srecen nam konec,
Jaz vsaj mislim tako, ¢e ne spolnimo dane obljube!«

In ko je Troja leta 1181 pred Kr. padla, se je po 1. spevu Eneide ravno modri Ante-
nor resil takole (Vergil 1964: 17):

Glej, skozi vojsko Ahivcev je mogel uiti Antenor,
Priti v Ilirski zaliv in v sredo kraljestva Liburnov
Mimo izvira Timava, kateri iz Zrel se devetih

V morje izliva tako, da kar gora hrumi in se morje
Glasno bucece razliva po poljih. In vendar je zgradil
Mesto Patavij in Tevkre nastanil; ime je dal ljudstvu,
Potlej trojansko oroZje obesil na zid in odsihdob

V miru udobno pociva; a midva, tvoj rod, ki obetas
Nama nebeske visave, sva ladij veliko zgubila

- Groza grozanska! - Zaradi togote edine Junone;
Jezi sva njeni predana in dalec od zemlje italske.

Same Benetke so nastale dolgo potem tako, da so se Antenorjevi potomci iz strahu
pred Atilovimi jezdeci leta 455 umaknili na jadransko laguno. Nasproti severni Vineti,
ki si jo je leta 1123 podredil poljski knez Boleslav III Krivousti (Trawkowski 1984: 85), pa
se z juznimi Benetkami spet veze dogajanje ob smrti ogrskega kraljica Andraza, ki ga je
leta 1345 dala zadaviti Zena Johana Sicilska. Pred smrtjo je namre¢ v Napolj (Grafenauer
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1939: 225 in 228) na dveh beneskih galejah prispela kraljiceva mati Elizabeta Poljska s
spremstvom, po smrti pa je pred vojsko kralji¢cevega brata Ludvika I Ogrskega s svojimi
tremi galejami pobegnila vdova Johana (Lengyel 1990: 90 in 95).
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The Boats of the Polish Queen
Vlado Nartnik

Water has always reflected the sun during the day and the moon at night. Par-
ticularly noticeable were the waxing moon in the form of an evening boat in the west in
spring and the waning moon in the form of a morning boat in the east in the fall. The
boat motif in folk songs confirms this. An example is a short ballad titled Mlada Vida
in zamorec v barki (Young Vida and a Negro in a Boat), which serves as the basis for a
longer ballad with the title Lepa Vida (Fair Vida, SLP 244). The latter consists of eight
stanzas, with the first four describing, much as in the short ballad, how Vida meets a
black-skinned Negro. Speaking of Vida’s stay at the Spanish court, which is not men-
tioned in the short ballad, the last four stanzas are reminiscent of the legend Deveti moz
(Ninth Man, SLP 48). Especially interesting is the three-week boat ride that in the legend
corresponds to three boats that may be explained with three moon phases.

The romance Poljska kraljica (Polish Queen, SLP 2) starts with the multiplied
counting of boats. Contrary to the longer ballad, the Polish Queen is now the one who
gives orders to the Spanish Queen. Another new element in this poem is the pursuit of
the Spanish Queen and her son during their flight to Venice by as many as 301 boats un-
der the command of the Polish Queen. However, if the double numeral tristo (300) from
the beginning of the romance is replaced by the similarly-sounding numeral trinajst (13)
the Polish fleet is suddenly reduced to mere fourteen boats. In this case, the Polish fleet
contains 364 people, and in order to equalize this number with the number of days in the
solar year it is in urgent need of the Spanish Prince. The romance no longer focuses on
the celestial voyage of the pretty Vida from Taurus to Scorpio and to Pegasus but from
Pegasus in the west to Leo and to Virgo in the east. Between them, precisely in the south
and located between Taurus and Gemini, are the key moon phases above the constella-
tion of Orion, given that the new moon above this constellation once denoted the vernal
equinox. The lunar year thus commenced after the spring new moon with the initial first
quarter moon in Virgo, and ended with the twelfth first quarter moon in Leo. However,
already in the third year Orion, shaped as the Roman numeral X, was reached only by
the eleventh first quarter moon; consequently, the Prince in Leo was reached only by
the thirteenth first quarter moon instead of the twelfth one. The pursuit of the Spanish
Queen all the way to Venice should be understood within this context.

Since the counting of first quarter moons resembles to the counting of books in
Homer’s poems The Iliad and The Odyssey, as well as in Vergil’s The Aeneid, this opens
up the question of the similarity between the siege of Troy in The Iliad and the siege of
Venice in Poljska kraljica. It seems that this connection with Venice can be found in the
events taking place at the time of death of Prince Andrew of Calabria, whose wife Joan
I of Naples had him strangled in 1345. Prior to his death, two Venetian galleys brought
to Naples the Prince’s mother, Elizabeth of Poland, with her retinue. After his death, his
widow Joan I fled with her three galleys from the pursuit of the army of Prince Andrew’s
brother, King Louis I of Hungary.

301






SODOBNA MITOLOGIJA
MITOLOGIA CONTEMPORANEA

CONTEMPORARY MYTHOLOGY






Ludvik Janez - a storyteller and collector of
local folklore stories

Barbara Ivandi¢ Kutin

The article presents Ludvik Janez from Cadrg, (Tolmin, northwest Slovenia), who is
a folklore storyteller and collector of storytelling heritage. His rich repertoire has made him
quite a name in his domestic environment, and in recent years he has often been invited to
local schools, kindergartens, and various public events to enhance their cultural programme
with storytelling. The article points out that with the observed storyteller the context of the
event has an essential effect on the choice of text and texture (the performance of the nar-
rative). By selecting his repertoire, its performance, and interpretation, the storyteller inten-
tionally adapts to the social structure of the target audience and the event’s purpose. This
means that the storyteller is aware that every group has different expectations and reception
abilities. He therefore tries to motivate every specific group for optimal listening and under-
standing with carefully chosen contents and the means (requisites, costume, language) he
uses to enhance his performance. Based on these elements, JaneZ’s repertoire can be divided
into 5 types, which are all closely connected with the traditions of his native village.

Keywords: storytelling, storyteller, storytelling event, folk narratives, folklore, Slovenia,
Ludvik Janez, context, texture, repertoire, Cadrg, Tolmin.

1. Introduction: Storytelling in public and private environments

Based on field observation with participation of Ludvik JaneZ’s storytelling and a
comparison of the sound and video records made on these occasions, the research fo-
cuses on the differences in the storyteller’s performance in different circumstances and
when addressing audiences of different composition. The research draws on Dundes’s
definition that a storytelling event consists of text, texture, and context, which are in-
separably linked and influence one another (Dundes 1980), and on Bauman’s analytical
strategy; he shows, through concrete cases, that oral narrative performance is indis-
soluble unity of text, narrated event and narrative event (Bauman 1988). I also had many
conversations and performed semi-structured interviews with the storyteller. The latter
stimulated his self-reflexive consideration of his storytelling strategies.

* The article is a result of the research conducted in the bilateral project Slovak-Slovenian Parallels in ethno-
logy and folkloristic of the Slovak Institute for Ethnology and the Institute of Slovenian Ethnology (2008-
2010). It is a slightly modified version of the article in Slovak language, published in the Slovensky Narodo-
pis 2012.
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In the course of time, Ludvik JaneZ changed from a so-called passive narrator in
his domestic, private environment into an active narrator (Siikala 1990: 156-170), who
wants to spread the local storytelling heritage to a wider public through public perform-
ances. The situation in which Janez tells his stories, and above all the characteristics of
the specific audience, including age structure, social background, and knowledge of the
tradition (Toelken 1996: 1936-141)", have a strong influence on his choice of repertoire
and its performance.

When telling stories in public circumstances, the storyteller does not know the au-
dience personally and he therefore selects in advance a repertoire in line with the event’s
purpose (a cultural event in a school/kindergarten, an independent narrative event for
adults or an audience of different ages, storytelling as a side event of another cultural or
tourist event, etc.). In public events, the instant interaction between the narrator and his
audience is reduced to spontaneous responses, which most often occur when the story
is finished (laughter, amazement, exclamations, applause, etc.), while verbal responses
(remarks, comments, etc.) during or after the performance are not typical (Ivanci¢ Kutin
2010: 207, 208). The contrary is true of storytelling in a private environment, to a group of
people who know one another. This situation enables all the participants (including the
audience) to become actively engaged in the narrative flow through comments, remarks,
questions, emotional responses and the like, and thus actively influence the development
of the contents and the narrative’s course, i.e. influence the storytelling folklore meeting
as a whole. A private storytelling folklore meeting consists of a series of folklore events
(stories) and intermediate pauses (connecting texts); within this framework conversation
at the level of everyday verbal communication occurs between the participants. Through
verbal and emotional interaction within the connecting texts associations are developed,
leading to the next folklore event (story). Therefore, the connecting texts are the driv-
ing force in developing a folklore meeting while it lasts (Ivanci¢ Kutin 2011: 28, 29). The
storyteller (or storytellers, if the role is assumed by several people) instantly responds to
the prompts of the people present. In view of their function and influence on the further
course of storytelling events in a private context, the following roles can be discerned for
the recipient (audience): motivator, assistant, inquirer, yea-sayer/no-sayer, complemen-
tor, and commentator. Some roles are closely connected with previous knowledge of the
storyteller’s repertoire (Ivanci¢ Kutin 2007: 36-38; Ivanci¢ Kutin 2011 pps. 33-36).

The life history of Ludvik Janez and the village of Cadrg’

L. Dégh pointed out that the storyteller is an integrating agent whose life history,
cultural profile, and total repertoire in terms of content, form, style, and manner of telling
must be jointly studie (Dégh 1995 p. 22). Storyteller Ludvik Janez has undoubtedly been
strongly influenced by living in the mountain village of Cadrg in northwest Slovenia.
From early on he was able to draw on the rich storytelling traditions of his grandparents
and other locals. Regardless of the genre (fairy tale, folktale, memory story, etc.) his sto-
ries are always connected with his domestic environment.

! Based on the audience’s involvement in and familiarity with the tradition, Toelken discerns four types:
central audience, bystander audience, outsider audience, and cultural audience.

* This outline of the storyteller's life and work is based on a range of interviews with him in the 2005-2011
period.
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Photo 1: Ludvik Janez during the interview. Photo by Barbara Ivanci¢ Kutin, 2011.

Ludvik JaneZ was born as the last of four in 1949. He attended primary school in
Cadrg and was later employed at a factory in Tolmin, where he worked for 30 years until
he retired. Although he lived in Tolmin during this period, he daily commuted to his
native village to help his parents on the farm. After their death, he renovated the family
home, which had been damaged by an earthquake,’ and permanently settled in Cadrg
with his family.

Cadrg is located at an altitude of 700 m above the left bank of the Tolminka
River and 9 km from the town of Tolmin. Statistical data show that the village had the
highest population in 1910, when 219 people lived in its 27 houses. The environment of
steep slopes and scanty arable land made it very hard to make a livelihood. The few fer-
tile, gently sloping stretches of land were used by the villagers for farming, and to feed
their animals (mostly sheep and just a handful of cows), they mowed the meadows on
the steep slopes above the village, as well as stretches of grass on remote clearings, car-
rying the hay to the valley on their back or on a sledge. In the summer months the ani-
mals were driven to the mountain pastures, where curd and cheese were produced. The
forest provided firewood and building timber and the villagers also carefully gathered
leaves for litter (Ivanc¢i¢ Kutin 2006a: 135). The village’s population sharply dropped
after the Second World War and by 1991 it had only 21 permanent inhabitants (Barbic,
Benedej¢i¢ 1993: 71). This drastic fall was related to the village’s near inaccessibility:
the narrow road across the steep and in some places precipitous slope, 300 m above the

* A strong earthquake struck the So¢a Basin in April 1998.
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e, Ly )
Photo 2: The village of Cadrg. Photo by Gorazd Kutin.

river bed of the Tolminka, was constructed only in 1973 by the villagers themselves
and with help from the army. The village never had a church, cemetery, inn, or shop.
Before the construction of the road the villagers had to walk two hours to Tolmin for
all their errands and to attend mass. From the late 19" century onwards, children
were educated in Cadrg and a school was built in 1906, which operated with interrup-
tions until 1964 (Kutin 2007: 16).* That year the school was closed down and the vil-
lage’s children lived at a boarding school in Tolmin until the 1990s, when their parents
started to daily drive them to school. In 1999, the empty school of Cadrg, owned by
the village community, was rented to a Don Pierino community for the rehabilitation
of drug addicts; it was an initiative of Ludvik JaneZ and was unanimously adopted by
the villagers.®

Today (2012), around 30 people permanently live in Cadrg. There are 4 living farms
in the village, 3 with around 12 milk cows each and a small farm with 2 cows only, which
makes a livelihood from ecological farming. The village produces a cheese that is well

* Teaching was suspended several times between the two world wars: from 1925 to 1941, during the fascist
occupation of the western Slovene territory, Italian was the only official teaching language.

Ludvik got the idea about renting out the school when the media in Slovenia frequently reported on the
problems the community had to find a location for its operation - local communities indeed objected
against having such a community in their vicinity. The community in Cadrg consists of 5 to 9 people, who
have only little contact with the locals. They maintain a garden and a field; to feed the sheep they raise for
their own needs they mow areas abandoned by the villagers.

«
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known around Slovenia in a jointly owned cheese dairy. Ludvik’s farm is the smallest
one, but he has turned part of it into a rental tourist flat. The area that is cultivated has
changed greatly and so have the ways of working the land: farming has been reduced
because the more gently sloping stretches, where fields used to be in the past, are now
machine mowed for hay. In the summer the cattle is driven to pasture on the steeper
slopes in the vicinity (formerly these slopes were mowed for hay) and daily taken back to
the home shed (Ivanc¢i¢ Kutin 2006b, p.135, 136).

3. Ludvik Janez as a collector and narrator of local folklore and memory sto-
ries

Ludvik liked to listen to stories as a child. His model and principal source of in-
formation was his grandfather, but he also liked to listen to other older locals, especially
those who had survived the front lines of the First World War. With these stories of all
kinds he then entertained his peers on the pasture. Their neighbour used to say to his
mother: »Reza, nothing will come of your son, all he thinks about are fairy tales!«

Soon after he turned 20, he started to take down the stories he heard from the lo-
cals, in particular fairy and other tales, memories of the old times and stories about the
history of the village. He also published some material of folk narratives (Janez 1975).°
In 1991 he joined the Razor folklore group as a storyteller and actor; the group strives
to preserve the cultural traditions of the Tolmin area, performing at cultural and tourist
events all over Slovenia with folk dances, music, songs, and storytelling.

As a freelance storyteller, who always tells his stories in his native dialect, he is a
popular performer at local schools, kindergartens and in the context of cultural pro-
grammes at a variety of events (openings, book presentations, etc.). His repertoire for
public performances includes over 30 very diverse stories, which he selects, adapts, and
interprets according to the structure of the listeners and other circumstances (place,
space, time, etc.).

Telling stories as part of the public performances of the local folklore group, as well
as in schools and kindergartens, has moved him beyond the context of private storytell-
ing. When performing in public he is dressed in a costume from before WWI.

Ludvik Janez loves to tell stories in private situations as well, any time and any
place where he finds people who are interested in his stories. It’s his personal need to
practice his art, this means he is a performing artist and natural entertainer of respon-
sive audience, unlike tellers of sensitive personal testimonial narratives (Dégh 1995: 10).
As a talented and experienced storyteller, who is capable of self-reflection about his per-
formances and as a expert on local traditions he is also a reliable informant for folkloris-
tic and ethnological researches.

4. Ludvik’s storytelling with regard to the recipients

With regard to the structure of the audience, we can divide Ludvik’s storytelling
and repertoire into 5 types.

¢ He published 4 Cadrg stories written in dialect in a local ethnological anthology. The editors added a short
commentary to the stories.
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4.1 Repertoire for kindergarten performances

He likes to say that children are his most demanding and critical audience. It is
therefore necessary to choose stories with utmost care. Usually he begins by telling 6 to
7 short humorous stories and Cadrg’s animal fairy tales (e.g. A bear shakes a pear tree),
and continues with some of his memories from the times when he was a shepherd, about
shepherd games and toys. He motivates them to listen by performing in a typical peas-
ant outfit and using various requisites related to the individual stories, e.g. old objects,
tools and toys that are no longer used and therefore completely unknown to the younger
generation (cow bell, hazel whistle, small knife).

4.2 Repertoire for primary school performances

Ludvik has noticed that storytelling in primary schools is intended for the lower
grades only, until the age of 10. He thinks that teachers and school curricula pay too
little attention to the relevance of the narrative tradition and that this is a great pity. In
primary schools he tells stories about village life in the past: what children and youths
used to do (what went on at village dances, how boys liked to brawl, how they courted
their sweethearts at night, about village characters). For this stage he likes to tell stories
about local characters and their funny adventures, smugglers and robbers who had hid-
ing places in caves in the precipice below Cadrg (Ludvik heard many of them from his
grandfather, who had over 90 years, and also from an old man from Cadrg, who claimed
that they were all true stories). He actually tells the same stories to adults, but different
versions; for example, he finishes the story about a bear who attacked sheep in different
ways:

for adults: the bear was captured, killed, and eaten.

for children: the bear had to promise that he would no longer steal sheep and they
let him wander off into the forest.

Ludvik has developed a special strategy for his performances in kindergartens and
the lower grades of primary schools: he starts with something exciting and after some
20 minutes, when attention usually drops, he turns to something that stirs the children,
encourages them to participate, and at the same time enables him to continue his thread.
The whole performance should not be longer than 40 — 45 minutes. Body language, mim-
icry and voice creativity are the most important elements of stories told in kindergartens,
while performances for adults do not require so much acting.

4.3 Repertoire for various cultural and tourist events

Ludvik is often invited to enliven very diverse local cultural and tourist events with
his storytelling. He chooses stories that are suitable to the occasion and circumstances
(time, place, audience). For example: at the »Rebels Day« event at Tolmin Castle he tells
stories about the count of Tolmin, or at the presentation of a book about water he tells
stories about water. A good example of how he adapts his storytelling technique to the
circumstances was an event in Trenta: it was held at the eve of St John’s Day (June 21) and
Ludvik therefore related the introduction of his performance, the first story, and the per-



Barbara Ivanci¢ Kutin

formance’s conclusion to a
belief that was widespread
among the people of this
particular environment in
the past (see the transcrip-
tion in the second part of
the article).

Ludvik performed be-
yond the borders of his lo-
cal environment in 2008, at
Slovenia’s main storytelling
#° | festival »Fairy tales today«,
held annually” at our most
prestigious cultural institu-
tion - the Ivan Cankar Cul-
tural Centre in Ljubljana.
For this performance he
selected a handful of stories
presenting his native village
of Cadrg: on the origin of
the name of the village and
that of the nearby mountain
called Bogatin (meaning:
Rich man), in which a treas-
ure was buried that was the
subject of many tales about
people who wanted to find
it. Although the public was
from all parts of Slovenia as
well as from abroad, Ludvik

Photo 3: Ludvik during a performance for a primary school in a black kitchen told his stories in dialect,
in Cadrg. Early 1990s. Photo from Ludvik’ private archive. but in between he often ex-

plained dialect words and
phrases, local customs and the like, which he considered necessary to be better under-
stood. He was dressed in his standard storytelling outfit, including hobnailed forestry
boots, and he differed from the other storytellers® by the requisites he had with him (a
basket and shepherd’s staff); the way he told his stories was close to a theatre perform-
ance. The dramatic effects of his narrative was undoubtedly affected by the specific stage
lighting (illuminated stage, dimly lit audience area), because it obstructed communica-
tion and interaction between the storyteller and an audience unknown to him.

7 In 2010 the festival was held for the 13" time in succession.

8 Ludvik represented Slovenia in the section »Around the world with fairy tales; the other performers were
foreigners from different parts of the world, who live in Slovenia, and to all of them it was the first time in
their life that they told a story in front of an audience.
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Photo 4 Ludvik Janez during a performance for adults in Cankarjev dom. Photo by Nada Zgank, 2007.

4.4 Ludvik’s repertoire in the Razor group

Ludvik’s performances in the Razor folklore group (its repertoire includes danc-
ing, singing, music, and stories) strongly differs from his general storytelling repertoire.
Here, he rarely performs on his own, but usually together with two or three actors to
perform simple sketches on ordinary, comical events from peasant life. Ludvik writes
the texts for these performances and they often include dramatic adaptations of local
folklore tales.

4.5 Spontaneous storytelling (without a standard repertoire)

a) Performances for tourists passing through the village

Visitors, hikers, tourists and the like are interested in many things and Ludvik says
that by telling them stories he merely answers their questions. People usually ask about
life in the village in the past. He therefore tells them about the history of the village:
natural disasters (earthquakes, storms, avalanches) and the First World War (what local
people experienced at the fronts, what happened in the village). Themes from the First
World War were of particular interest to Ludvik from childhood and he later recorded
many stories and anecdotes of the locals about the period.

He also likes to act as a local tourist guide for groups announced in advance: he
shows them the sights (a black kitchen, an old well, a hundred-year-old pear tree, etc.)
explains the local (mainly oral) history and tells stories connected with the past and
present life in the village and the local oral tradition.
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b) Telling stories to friends and acquaintances in a private environment

Ludvik mentions that the natives of his village do not always consider his interest
in storytelling a virtue. In a peasant community where everyone works from morning
till night, telling stories is often viewed as a waste of time. His own family is greatly sup-
portive of his »hobbyx, to which he dedicates all of his free time, even though he hardly
ever tells stories at home, and never in the way he uses for his performances. Ludvik gets
to talk more when he has visitors or in a company. As he says himself, stories keep com-
ing to his mind and are related to the actual discourse in a given situation.

Spontaneous storytelling, when neither the teller nor his audience are prepared to
the event in advance, can only occur in favourable conditions of time, space and partici-
pants. It is only in such a sociable/social situation that we can observe storytelling as a
process and the interaction between the participants in a primary (private) environment.
Such a storytelling event consists of a series of folklore events (complete stories) and so-
called »connecting texts« in between the stories (Ivanc¢i¢ Kutin 2007: 38). These connect-
ing texts include the contributions of all the participants, not only from the storyteller:
people discuss the story they’ve just heard, exchange views, add their own experiences
about similar events, situations, etc.), or the conversation turns to another theme. Con-
necting texts are thus an important driving force which moves a spontaneous storytell-
ing event from one story to the next as long as the participants are interested in listening
and the teller in continuing. (Ivanc¢i¢ Kutin 2006b: 628).

¢) Ludvik Janez as an informant

To date Ludvik has been consulted as an expert on local history and traditions and
as a storyteller by students of ethnology and Slovene, researchers of spiritual culture,
producers of radio and television programmes and documentaries. Most of Ludvik’s sto-
rytelling material was documented in the early 1990s by Janez Dolenc, a professor at the
Tolmin grammar school, who systematically collected local folklore tales. He published
18 stories told by Ludvik in his book Zlati Bogatin (Dolenc 1992)°, and Ludvik is men-
tioned as the recorder of three further stories.

I started to cooperate with Ludvik in 2005 when I was preparing an article on fal-
low and house names in the village of Cadrg and the stories related to them."® Ludvik is
a very helpful informant as he sincerely wants to share his knowledge with anyone who
is interested. He is not only fond of telling stories, he is also good at discussing stories,
his performances, describing his strategies, reflecting on audiences and their specific
responses, etc.; the informant’s attitude and his views on the relevant issues are always of
major significance to the researcher.

©

Zlati Bogatin is a selection of folklore tales from the Upper Soca Basin, the north-western part of the
Slovene territory. The book was published as the fourth volume in the Glasovi collection; from 1988 to 2010
38 volumes have been published in this collection and each of them covers a part of the Slovene ethnic ter-
ritory (together they to date contain 12210 units).The collection has been edited by the Slovene folklorist
Marija Stanonik from the beginning.

1 Among the published material are 6 short stories told by Ludvik Janez (Ivan¢i¢ Kutin 2006: 152, 154, 155).
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Charateristics of performance with regard to the structure of the audience
reparin
preparing non-verbal . .
before the .. . improvisa-
requisites | costume manner dialect .
perform- . tion
body/voice
ance
Performance N it it ot +0) N
for children
Performance N N N N it )
for adults
Performance
in the folk- ++ ++ ++ ++ ++ -
lore group
Spontaneous
P - - - + -(+) ++
performance

Table 1: + present; ++ stressed; — absent; +(=) / —(+) / +(+) only some

Depending on the context of the performance (participants or purpose: when perform-
ing locally, he uses a strong dialect; but when performing in other places his language is
closer to Standard Slovene."

Examples of the same story told by Ludvik JanezZ in two different contexts

How he adapts his performance to the given context is well illustrated by two ex-
amples of the same story (How Lap saw an apparition of his future bride in his dreams
on St John’s night), which Ludvik Janez told in two different situations. An accurate,
literal transcription of the text is necessary for observing the storyteller’s personal nar-
rative style in an observed situation.

5.1 Example 1: Ludvik Janez in the role of storyteller at a storytelling event,
Trenta, June 21, 2007

The small cultural event took place in Trenta on June 21, 2007, at the eve of St
John’s Day. The cultural part of the event included a performance by the storytellers of
the »Imagination for a tuppence« (Za dva grosa fantazije) team. They stopped over in
Trenta as part of a 4-day-long »Fairy Tale Tour.« All members of the team are speakers at
Radio Student Ljubljana, who often (independently or as part of a bigger event) perform
in public with a rich repertoire of folk tales. The team tells fairy tales on the radio and has
recorded several CDs, which are very popular with adults and children alike.

' As a »tourist guide, for instance, he spoke Standard Slovene when collaborators of the Institute of Slov-
enian Ethnology visited Cadrg on an excursion.
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At the event in Trenta, 5 storytellers of the team each told one story and Lud-
vik Janez was their special guest at the event. They had met him one year earlier when
performing in Cadrg (Ludvik’s native village), at a non-commercial festival of nature
and music, organized by the youths of the village. They invited Ludvik to Trenta only a
couple of hours before the event and he gladly joined them, even though he was not pre-
pared. His ability to improvise was obvious from the way he linked his storytelling (and
repertoire) to the context of the time (midsummer night) at the beginning and conclu-
sion of his performance, his ease of communicating with the audience, and the smooth
transitions from one story to another. He did not know anyone in the audience (Trenta
is around 60 km from Cadrg), but because of the rural nature of the place and people he
felt completely at ease (the audience consisted of around 40 people, adults and children,
and most of them were locals).

Ludvik stands up as the last of six storytellers. The speaker introduces his perform-
ance as the event’s dessert. Dressed in a shirt and sleeveless sweater, wearing a hat and
hobnailed forestry boots, Ludvik steps in front of the audience and says good evening.
He pretends to be a simple country lad, taking a small flask from his inside breast pocket
and sipping from it. This comic introduction captivates the audience at once and they
now watch and listen with increased interest. Ludvik exploits their attention right away
to establish contact with them: he asks the audience if they know what feast day it is
(June 21). Ludvik links his story to the concrete time of midsummer night, starting his
performance with a story about the folk superstition that this is the night when one can
see one’s future bride or bridegroom in one’s dreams. He then links this superstition to
a story about the village simpleton Lap from Cadrg and all the following stories turn
around the same protagonist, who is said to have been fond of telling more or less incred-
ible stories. Ludvik tells four of them in his performance. He concludes his storytelling
performance with a reference to its beginning, midsummer night, and the superstition
related to it: he tells the audience goodbye by saying that he is off to bed — and that he may
see an apparition of a young lass in his dreams.

During the whole performance Ludvik maintains contact with the audience, re-
ceiving positive responses. The performance lasts about 9 minutes and ends with a rous-
ing applause. The first story about Lap lasts 3’15” (after he slips brandy from a flask).

Transcription of the text from the video tape'

Announcer: And here is the last storyteller — a dessert, a cherry on the top of the cream
cake - Ludvik JaneZ from Cadrg!

Ludvik: Good evening and God bless y’ all! My, my, quite a lot of ye folks ave turned

up and I dunno what to do. Ye'll ‘ave to listen good or ye won't catch on to what I'm sayin’

... Now, what should I tell ye, ... wait ... (sips brandy from a flask). ... First things first,
and now I'm all set. D’ ye know what’s today? It’s the shortest night and longest day. And
d’ye know ‘ow we went to bed in Cadrg on this evening? All the lads who were fit to marry
ad to strew turnip seeds in their bed, undress stark naked and lie down. And this was the
night when they ‘ad an apparition of the woman whod suffer ‘er ‘ole life with them. And

12 The video record of the event was made by Arnold Mark, Barbara Ivanc¢i¢ Kutin transcribed the text
from the film; English translation by Franc Smrke. (Video record is preserved in the Archive of ISN ZRC
SAZU).
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Photo 5: Ludvik Janez telling about local customs and, in the same position, he later tells the transcribed story to the
excursionists. Cadrg, April 21, 2010. Photo by Barbara Ivanci¢ Kutin.

the men too, they too ‘ad to go to bed. I dunno if they undressed stark naked ... but they
ad to pray five Our Fathers. But they were not allowed to say Amen at the end and so they
prayed and prayed and prayed until She appeared, the woman they ad to put up with their
whole life.

And now I'll tell ye somethin’ else - there once lived a bloke in Cadrg ... nay, a lad,
Lap was ‘is name, who was a bit soft in the head. ‘E was into loggin’ a lot, down in Roman-
ija (a forested area in Bosnia) and in the evening, at the eve of St John's Day ‘e went to bed
and started prayin Our Father who art in heaven ...(murmurs with his eyes closed). ‘E
prayed five Our Fathers without ever sayin’ Amen’ at the end and there she was! Beautiful!
All black eyes and black hair! A real angel. In the mornin’ when ‘e woke up ‘e started mus-
ing: there was no such angel in Cadrg, nor in Zadlaz or Ravne, not even in the whole of
Trenta. There was no such beauty anywhere. Well, Lap then finished loggin’ in Bosnia and
returned home. When ‘e passed by a neighbour’s farm a lass came out of the stable carryin’
two pails. And that is when ‘e saw those beautiful black eyes and black hair, and ‘e said to
‘imself: »That’s the one. That’s the one I'm goin’ to marry. And so ‘e did. ‘E really did. The
first year ‘e way always callin’ ‘er ‘is angel »O, my darlin’ angel! What would ye like to eat,
angel of mine? But after a couple o years she was no longer an angel cause they started
squabblin’. They were bickerin’ all the time, and Lap often slipped away to ‘is neighbour.
»How did I deserve such a lousy life? Must it really be so miserable? May the devil take St
John who put me up with such a shrew that makes me suffer all my life.« Ye see, folks, that’s
what appened to poor old Lap ...
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5.2 Example 2: Ludvik Janez in the role of local tourist guide, Cadrg 21. 4. 2010

Ludvik told the same story in Cadrg during an excursion of the staff of the Insti-
tute of Slovenian Ethnology from Ljubljana. For about 2 hours he acted as a local tourist
guide, leading the group through the village, stopping at interesting sights and talking
village life, local history and culture in the past. He realized that the participants were
specialists in ethnology and folkloristics, and so he tried to satisfy their specific inter-
ests; because they were from other regions, he rarely used the local dialect (after using
a dialect expression, he would usually explain it in Standard Slovene). Adapting to the
circumstances, his narrative was informative and he told stories from oral tradition only
to illustrate other pieces of information. The same was true of the story How Lap saw an
apparition of his future bride in his dreams on St John'’s night. In this case, the story had
nothing to do with the concrete time as in the preceding example, but was connected to
explaining local customs and traditions. He told the story to illustrate a local supersti-
tion. The text was shorter and simpler, the narration relaxed, with less dramatic or em-
phatic vocal delivery (shouts, changes in loudness, speed and vocal pitch), less movement
and mimicry, and without the requisites and outfit he usually wears when performing at
storytelling events. The story was therefore adapted to the concrete purpose and situa-
tion, But it nevertheless had all the characteristics of a well-rounded narrative unit. The
narration lasted 2°36. Ludvik then continued to talk about local history.

Transcription of the text from audio tape"

In the old days people used to try their fortune on the eve of St John'’s Day. A lass, who
wanted to know whom she would marry, would strew turnip seeds in her bed, undress stark
naked and lie down. In her dreams she would then see her future husband. As simple as that.
But things were quite different for the lads and I'll tell you about it. There once lived a lad in
our village, whose name was Lap and who was into logging a lot, down in Romanija. People
from our village used to go logging to Bosnia, Styria, and even further away. »On the eve of
St John's Day,« Lap said »I was lying down in my hut there and I had to pray five Our Fathers
without ever sayin’ Amen’. And so I prayed and prayed and prayed and finally fell asleep
(the narrator lets his arms drop, joins them and closes his eyes). And what did I see in my
dreams? A beautiful woman, all black eyes and black hair! In the morning I woke up and I
started thinking if she was someone from our village. But no, she wasn't. Nor from the next
village. There wasnt anyone like her.« One day Lap of course returned home from his logging
stint and when he passed by his neighbour’s stable, a lass stepped out of it. She wasn't a local
lass, but from the village of Logarsce and Lap said: »When I saw her black eyes and black
hair, I knew she was the lass of my dreams.« And so they got married. And yes, she really
was beautiful, and for some time everything went well. Lap would never call his wife by her
name. He would always say »O my angel, my dear little angel.« He never called her anything
but »my angel«. But later, when she wasn’t an angel any more and they squabbled a lot, Lap
would seek solace with his neighbour and tell him: »May the devil take St John who put me
up with such a shrew!«

1 The video record of event was made by Miha Pece, Barbara Ivanci¢ Kutin made the audio record and tran-
scription of the text from the film and sound records; English translation by Franc Smrke. (Video record is
preserved in the Archive of ISN ZRC SAZU).
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5.3 Comparison to the situations

How Lap saw an apparition of his future bride in his dreams on St John’s night
Context of the narrative performance: public and space
Costume / Dramatization . ..
. . Dialect Improvisation
requisites with body and
voice
Storytelling
performance,
+ ++ ++ +
Trenta
21. 6.2007
Excursion
ISE, Cadrg - + -4 +
21. 4. 2010

Tabele 2: + present; ++ stressed; — absent; —(+) only some

The examined examples show how Ludvik told his story in relation to the audience,
space, and time of the event.

In the first example he chose a repertoire that was interesting to an adult audi-
ence, but the contents were also understandable to children. He linked the stories to the
actual date — St John’s Night. As this was a storytelling performance, he was dressed in
a costume (hat, chequered shirt, old trousers, forestry boots), used a requisite (a pocket
brandy flask), and build his narrative with all the means that enhance dramatic tension
(direct speech, dramatic present, witty comparisons, coarse expressions). He included in
the text references to the venue (Trenta) to further capture the audience’s attention, and
increased the comical aspect of his performance by speaking the dialect of his native vil-
lage. Ludvik’s performance thus consisted of audience motivation, a core of four stories,
and a conclusion linked to the beginning.

In the second example he acted as a tourist guide for a specific group of people
(the staff of the Institute of Slovene Ethnology on an excursion), illustrating the local
customs and beliefs with the same story. Here his narrative was much shorter, less dra-
matic, told in Standard Slovene, and without the use of a costume or requisites. Although
the particular story is part of a wider text, whose principal purpose is to inform (and not
its aesthetic performance), it retains basic dramatic structure with an introduction, core,
and conclusion at the story level.

Conclusion
Ludvik Janez is a storyteller who clearly adapts his choice of repertoire and per-

formance to the context of a particular event (the performance’s purpose, the audience’s
characteristics, the specific place and time, etc.). In view of these elements we can divide
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his repertoire into five groups. Comparing variants of the same story reveals internal
differentiation when the same variant is performed for different target audiences, and
the comparison also reveals the performer’s excellent ability to improvise. Ludvik Janez
certainly is a talented storyteller, who uses his charisma as a storyteller, aesthetic and
dramatic wording, and manner of performance to mediate the storytelling heritage of his
native village to audiences in a way that meets their expectations (e.g. entertainment / in-
formation) and reception abilities (e.g. children / adults). In the course of his field research
in Slovenia in the 1950s and 60s, Milko Mati¢etov came across many excellent fairy tale
tellers, but only one of them has been described in a monograph (see Stefan and Mati¢etov
2010). Because of the changed way of living in the last decades such tellers are nearly im-
possible to find nowadays. And that is precisely the reason why Ludvik JaneZ’s entire rep-
ertoire and storytelling should be documented, transcribed, and analyzed as accurately as
possible. I sincerely hope that the present article is the beginning of this work.
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Ludvik Janez - pripovedovalec in zbiralec lokalnega pripovednega izrocila
Barbara Ivancic¢ Kutin

V ¢lanku je predstavljen pripovedovalec in zbiralec pripovednega izrocila Ludvik
Janez iz Cadrga na Tolminskem. Z bogatim folklornim repertoarjem je znan v svojem
domacem okolju, v zadnjih letih pa ga pogosto vabijo v1okalne $ole, vrtce in na raznovr-
stne javne prireditve, v katerih s pripovedovanjem popestri kulturni program. V ¢lanku
zelim pokazati, da pri opazovanem pripovedovalcu kontekst pripovedovanja bistveno
vpliva na izbiro teksta in na teksturo (izvedbo pripovedi). Pripovedovalec se namre¢ z
izborom repertoarja, njegove izvedbe in interpretacije zavestno prilagaja socialni se-
stavi ciljne publike in namenu prireditve / dogodka. Pripovedovalec se torej zaveda, da
ima vsaka skupina razli¢na pri¢akovanja in recepcijske zmoznosti. Zato vsako specifi¢no
skupino poskusa k optimalnemu poslu$anju in razumevanju njegovega pripovedovanja
motivirati s premisljeno izbranim repertoarjem, sredstvi (rekviziti) in izvedbo. Tako,
denimo, pri pripovedovanju za majhne otroke uporablja ve¢ rekvizitov, poenostavi je-
zik, prilagaja vsebino (npr. optimisti¢en zaklju¢ek pripovedi), ne glede na starost spre-
jemalcev pri javnih nastopih uporablja kostum (pastirsko obleko, najveckrat tudi ko$ in
okovane ¢evlje) in govori v naredju (jezik nekoliko poknjizi, ¢e nastopa za publiko, ki ni
iz domacega okolja). Njegov repertoar je vselej v moc¢ni vsebinski navezavi na izrocilo
domace vasi, glede na prilagajanje ciljni publiki pa ga je mogoce uvrstiti v pet tipov: 1)
za predsolske otroke, 2) za $olske otroke, 3) za kulturne in turisti¢ne prireditve, 4) za
dramske nastope v folklorni skupini Razor, 5) pripovedi za spontano pripovedovanje.
Pri spontanem pripovedovanju so pripovedi raznolike, Ludvik JaneZ se z njimi prilaga-
ja hipnim okoli§¢inam (udelezencem, trenutnemu govornemu kontekstu, kraju, ¢asu,
prostoru ...) in pobudam ter odzivom udeleZencev, pripoveduje pa seveda brez kostuma
in rekvizitov. Pripovedi so pogosto povezane z vlogo, v kateri se v dani situaciji znajde
pripovedovalec, npr. a) kot pripovedovalec v spontanih situacijah, ki skrbi za razvedrilo,
b) v vlogi lokalnega turisti¢nega vodic¢a za naklju¢ne in nenaklju¢ne obiskovalce vasi, c)
v vlogi informatorja pri raziskovalnem delu (kakr$no je tukaj$nji prispevek). Prilagajanje
kontekstu je v prispevku ponazorjeno z dvema konkretnima primeroma, ko je Ludvik
Janez isto zgodbo pripovedoval v dveh razli¢nih situacijah: prvi¢ v okviru pripovedoval-
skega dogodka, drugo pa kot turisti¢ni vodi¢ pri opisu lokalnih Seg. Z razli¢nimi vlogami
pripovedovalca je povezana tudi funkcija pripovedi.
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V Hudi luknji strasi! - Sodobne povedke o
prikazni in njihov kontekst

Ambroz Kvartic

Although narratives of a ghost in Huda luknja gorge show textual parallels with an
international migratory legend type called ,vanishing hitchhiker’, their meaning is clearer
when studied as contextualized legends, embedded in the time and space of Huda luknja.
Legends about a vanishing lady dressed in black or white have always been adapting to
their surrounding socio-historical situation, and were crucially shaped by the establish-
ment of high-school programs in the towns of Velenje and Slovenj Gradec and by cancel-
lation of a railroad connection between Velenje and Dravograd. These events redefined
processes of migration through the gorge — especially the migration of young people, who
are the most prominent group of the legend's tellers.

Keywords: Huda luknja, black/white lady, vanishing hitchhiker, migration, youth

Uvod

Huda luknja, naravna soteska med vzpetinama Paski Kozjak (Spik 1008 m) in Ti-
snik (788 m), kjer reka Paka prehaja iz zgornjega v srednji tok in skozi katero je speljana
magistralna cesta med Velenjem in Slovenj Gradcem, ponuja pestre raziskovalne priloz-
nosti za geografe, geologe, speleologe, botanike, arheologe in zgodovinarje. Napolnjuje
pajo tudi mnozZica zgodb, od mitologkih ostankov do sodobnih motivov, zaradi katerih je
$e posebej zanimiva in vznemirljiva za raziskave v folkloristiki. Med vsemi zgodbami je
Hudo luknjo v zadnjih nekaj desetletjih najbolj zaznamovala povedka o Zenski prikazni,
ki bodisi $topa bodisi se v avtomobilu prikaze kar sama in po nekaj prevozenih kilome-
trih izgine iz premikajocega se vozila. Tej prikazni posve¢am nekaj naslednjih strani.

Namen ¢lanka seveda ni ugotavljanje resni¢nosti (oziroma neresni¢nosti) v zgodbah
opisanih dogodkov. Tako v njem ne izpostavljam odnosa pripovedovalcev (nosilcev) do re-
sni¢nosti pripovedi, ¢eprav sem te podatke prav tako belezil in ob¢asno priljudeh naletel na
negativen odziv, utemeljen prav v prepri¢anju o neresni¢nosti zgodb. Osnova za razmislja-
nje so zgodbe same, torej na terenu zbrano pripovedno gradivo o prikazni. Zanimali so me
klju¢ni vsebinski detajli, ki se spreminjajo in ohranjajo iz pripovedovanja v pripovedovanje,
hkrati pa sem skusal ugotoviti, kako je zgodba vzajemno povezana z ljudmi in kraji, kjer
zivi. Zanimalo me je, kdo si zgodbo pripoveduje, pod kak$nimi pogoji se je razvila in kaj jo
ohranja pri Zivljenju danes. S ¢lankom torej poskusam osvetliti njeno vlogo ter jo umestiti
v druzbeno-zgodovinski okvir, izhajajo¢ na eni strani iz skupnih detajlov in na drugi strani
iz nekaterih klju¢nih kontekstualnih podatkov, ki sem jih zbiral skupaj z zgodbami.
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S prikaznijo iz Hude luknje sem se analiti¢no zacel ukvarjati leta 2009, ko sem pri-
pravljal diplomsko nalogo o sodobnih povedkah v Velenju (Kvarti¢ 2009). Nekaj zgodb
o prikazni sem pozneje zbral skupaj z drugim pripovednim gradivom med raziskavo
o sodobnih povedkah v Sloveniji, ki poteka od konca leta 2009; vec¢ino gradiva pa sem
dobil od maja do julija 2011, ko sem za pripravo tega besedila opravil posebno raziskavo
v krajih Saleske in Mislinjske doline. Skupno sem opravil 58 lo¢enih polstrukturiranih
intervjujev s 74 informatorji iz Velenja, Pake, Doli¢a, Mislinje, Smartnega pri Slovenj
Gradcu, Slovenj Gradca, Raven na Koroskem, Dravograda, Mute, Mozirja in Smartnega
ob Paki. Pet intervjujev sem opravil tudi z uporabo spletnega socialnega omrezja Fa-
cebook. Starostna struktura sogovornikov zajema ljudi od 8 do 73 let, v raziskavi pa je
sodelovalo 33 moskih in 41 Zensk. Slaba tretjina intervjujev (22) je bila zabeleZena tudi
z avdio snemalno opremo.! Kot uporabno gradivo sem uposteval in dokumentiral tudi
posamezne citate in replike o prikazni, ki sem jih nasel na razli¢nih spletnih mestih,
kot so forumi in spletni dnevniki (blogi — Primer: Lenart 2007). Pri primerjalni analizi
zgodb sem uporabil tudi gradivo, predstavljeno v kratkem filmu z naslovom »Bela Zena,
¢rna baba, ki sta ga v okviru $tudijskega procesa leta 2008 pripravili $tudentki Katarina
Nahtigal in Spela Vidmar in je hranjen v dokumentaciji Oddelka za etnologijo in kul-
turno antropologijo na Filozofski fakulteti v Ljubljani.

Huda luknja in njena pripovedna folklora

Ze ledinsko ime Huda luknja kaZe na specifi¢en odnos ljudi do tega prostora. Od-
maknjenost od naselij, dolgoletna neprehodnost in geo-morfoloske podobe so specifi¢na
kulisa za razvoj pripovedne folklore: »/.../ nekoliko ¢udno krajevno ime je to! A pritrdil
mi bodes, da so nasi pradedje izbrali najprikladnej$e ime temu koticku /.../ Huda luknja
- koliko slik - grozovitih in pustih - pripelja nam domisljija pred sanjarske oci Ze pri
izgovoru tega imena! - Tam stoji srednjeveski zZelezni vitez, skrit za skalo ter pri¢akuje
bogat plen - mimoidoc¢ih hlapcev. V skalnatih votlinah skriva se ¢rna ¢eta razbojnikov,
ki prezi na tihega potnika, ki so strah in groza celi okolici. - O polunoc¢i pa gospodari-
jo tukaj pono¢ni duhovi in hude ¢arovice.« (Radojca 1895, 1). Ljudje imajo tudi danes
do soteske razlicen, a zelo redko indiferenten odnos, ki ga oblikuje posebnost naravnih
danosti na eni (Primer: Soteska 1980) in »romanti¢na skrivnostnost« na drugi strani
(Primer: Dobnik 2008).

Podoba Hude luknje? je v tradicijskih predstavah sinonim za kaos oziroma za mej-
ni prostor z »zunanjim svetom, torej za ¢loveku prepovedano bivali$¢e bajnih bitij, ki
ga zaznamujeta nevarnost in smrt. Po mitoloskem izrocilu naj bi se v jami Huda luknja
nahajalo veliko podzemno jezero, kjer so prebivala htonska bitja pozoji (Poles 1999: 124).
Povezavo s podzemljem najdemo tudi v razlagalnih povedkah iz konca devetnajstega
stoletja o nastanku Hude luknje, v katerih je ta predstavljen kot rezultat ¢lovekovega tr-
govanja s hudi¢em (Dobnik 2008). Huda luknja je v starejsem gradivu (18. in 19. stoletje)

! Iz posnetih in drugace zabelezenih intervjujev je nastal poseben arhiv, v katerem ima vsak od informator-
jev svojo §tevilko, sistem pa zaradi preglednosti uporabljam tudi v ¢lanku - §tevilka posameznega sogovor-
nika je ob navedbah primerov povedk zapisana v oklepajih ob koncu posameznikove replike ali v vezanem
besedilu ob koncu navedbe na terenu pridobljenega podatka.

? Z imenom Huda luknja v nadaljevanju ¢lanka oznacujem celotno sotesko. Kjer imam v mislih samo vhod
v najvecjo izmed jam, je to zapisano posebej.
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predstavljena kot obmocje z najvecjo gostoto bivalis¢ zalih (belih) Zena oziroma vil v $irsi
okolici (Poles 1999: 128). Vile so naseljevale jame v Tisniku’, znane tudi kot »Babje lu-
kne« (Verdinek 2002: 35), ter pomagale okoliskim kmetom pri pravilni izbiri posevkov*
(Hudales in Stropnik 1991: 51). Povedke, zbrane na prehodu iz devetnajstega v dvajseto
stoletje, govorijo o tamkaj$njih jamah tudi kot o skrivali§¢u plenilskih razbojnikov (Hu-
dales in Stropnik 1991: 123).

Folklorno podobo Hude luknje so nadalje oblikovale osebne pripovedi in govorice,
ki so jih sprozali realni zgodovinski dogodki in osebe. Zanimiv in skrivnosten prebivalec
soteske, ki je zaznamoval govorice prve polovice 20. stoletja (predvojnega obdobja), je
bil pus¢avnik in pesnik Emerit Valentin (Valentin Podstensek — glej Podstensek 1935).
Spostovan kot sveti moz in preziran kot Sarlatan (Hudales 1991: 124 op.) je radovedne-
7em iz Saleske in Mislinjske strani prerokoval iz kart ter zenskam napovedoval (ali vsaj
pravilno uganil) $tevilo njihovih otrok (6, 19). Hudo luknjo in njeno folkloro je mo¢no
zaznamovala druga svetovna vojna, ko so se v soteski odvijali spopadi med partizani ter
nemsgkimi in ustaskimi vojaki (Dobnik 2008). Folklorizirani kolektivni spomin starej$ih
prebivalcev na to obdobje govori, da naj bi reka Paka v Salesko dolino pritekla krvava (6,
12). Svoj pecat je v pripovednem gradivu pustila tudi vojna za Slovenijo, po kateri naj bi
v umetnih jagkih po celi soteski ostale velike koli¢ine razstreliva, ki lahko eksplodira v
vsakem trenutku in pokoplje sotesko (42). Mlajsi segment folklore tvorijo tudi govorice,
da naj bi neznanci v jame zakopavali Zive ljudi (57).

Kaks$no mesto v tako pestrem repertoarju pripovedne folklore torej zaseda danes
dale¢ najbolj znana in najbolj razsirjena povedka - zgodba o prikazni iz Hude luknje?

Povedka o prikazni in njene razlic¢ice

Ko sem zacel z zbiranjem gradiva o prikazni v Hudi luknji, sem hitro ugotovil, da
splo$na in splo$no znana varianta zgodbe z enakimi klju¢nimi detajli ne obstaja in da je
repertoar zbranih zgodb veliko bolj pester, kot se zdi na prvi pogled. Na eni strani lahko
raziskovalec opazuje oblikovno pestrost gradiva, saj se razteza od kratkih replik - ki lah-
ko vsebujejo samo pozitivno trditev, da v Hudi luknji strasi - do daljsih pripovedi z raz-
vito fabulo (zgodbo), ki jim lahko sledijo tudi precej domiselne racionalizacije opisanih
nadnaravnih dogodkov. Kadar gradivo ustreza splo$ni definiciji povedke® in ima razvito
fabulo, pa je ta najpogosteje zelo preprosta, sestavljena iz samo nekaj motivov. Na drugi
strani je gradivo prav tako pestro na ravni vsebine: razli¢ne kategorije motivov (kraj, ¢as,
liki) variirajo v $tevilnih podrobnostih, od katerih vsaka nosi pomembne informacije, ki
so lahko klju¢ za interpretacijo pomena konkretne razli¢ice zgodbe za konkretno skupi-
no njenih nosilcev. Vsaka od teh skupin namre¢ proizvaja svojo razli¢ico zgodbe - po-
drobnosti se spreminjajo glede na kraj pripovedovanja, generacijo, ki ji pripovedovalec
pripada, itd. Po opravljeni tekstualni analizi zbranega pripovednega gradiva o prikazni

Jami Pilanca in Spehovka.

Enak motiv najdemo tudi drugje po Saleski in Mislinjski dolini (npr. v Belih Vodah, kjer vile prebivajo v
Mornovi Zijalki; Obsteter idr. 2008: 74).

»Povedka /.../ se dogaja v resni¢nem svetu in nenavadni dogodek, ki ga opisuje, ni nemogo¢ ali nepred-
stavljiv, lahko zveni celo verjetno. Ustreza vsakodnevnemu Zivljenju navadnih ljudi in sodobnemu sistemu
vrednot, ki jo obkroza.« (Dégh, 1994: 29).

-
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je jasno, da je vsem variantam skupen samo en motiv - prikazen je Zenskega spola, ime-
novana baba ali Zena.

S: Ce se pelas proti Slovenj Gradcu iz Velenja, mors it ez Hudo luknjo, a ne. In
pac tam, mal naprej, ko se proti Kozjaku obrne, tam narod pravi, da stopro-
centno, sami so bli v avtu, pa ko so se pelali pa pogledali v vzvratno ogledalo,
so vidli noter eno Zensko, ko naj bi pa umrla pac/.../

R: Se je pojavila sama od sebe, ali je Stopala, pa so ji ustavili?

S: Ne, kr pojavla se je noter v avtu. Sedela jim je na zadnjih zicih®. (7)

S: Neka Zenska se je kazala in je blo v bistvu, da je veckrat stopala in pol tisti,
ko so jo pobrali, je pol v bistvu pac, ko so se peljali, zginla vmes. Recimo, Ce
je na zadnjih zicih sedela, ko so jo pobrali, je cez en Cas ni vec blo. To sem vec
zgodbic ¢ula. (27)

Motiv z izrazito variabilnostjo je fizi¢na podoba prikazni. Kot vidne telesne atri-
bute so sogovorniki navedli samo njeno oblacilo, v nekaterih primerih tudi lase, mlajsa
sogovornica je povedala tudi, da je bosa (39). Ceprav je pomemben podatek nekaterih
povedk, da vozniki prikazen zagledajo v vzvratnem ogledalu, nih¢e od sogovornikov ni
znal opisati potez njenega obraza. Najbolj zanimiv podatek je barva njene podobe. Opisi
splosne fizi¢éne podobe prikazni namre¢ nihajo med dvema skrajnima poloma barvne
lestvice, med ¢rno in belo:

S:/.../ ¢rna baba, bela Zena, vse to se je govorilo /.../ (42)

Informatorji so pri odgovorih na vpraganje o barvi prikazni razdeljeni priblizno
na pol, pri tem pa niti ¢rne niti bele barve ni mogoce ekskluzivno prisoditi nobeni, po
razli¢nih kljucih (starost, poklic, kraj bivanja ipd.) definirani skupini. Soglasja o barvi
prikazni ni mo¢ najti niti v sinhronem repertoarju razli¢nih obdobij, odkar zgodba kro-
Zi. Zdi se, da mlajsi sogovorniki prikazen pogosteje predstavljajo kot belo, starejsi pa kot
¢rno, vendar je ta delitev zgolj okvirna. Najstarej$a zabeleZena varianta na primer izrec-
no govori o beli prikazni (19), medtem ko sta ¢rna in bela barva pri najmlajsih informa-
torjih (srednjeSolci) zastopani skoraj enakomerno. Ob razli¢nih predstavitvah podobe
prikazni je zanimivo, da je v ve¢ini primerov barva integralni del poimenovanja prikazni
- ¢rna baba in bela Zena - kombinaciji, ki ju lahko obravnavamo kot stalni besedni zvezi
(Glej tudi Nahtigal 2008), ¢eprav tudi to ni splo$no pravilo.

S: Kako verzijo poznam — Poznam verzijo, da se je tista crna baba nekako, ne
prikazvala, ampak da ljudem, ko so se ¢ez Hudo luknjo vozli, da se je v avtu
kar naenkrat znasla in pol kar naenkrat izginla. Ampak to je pa tudi vse, kar
vem.

R: A je bila ¢rna?

S: Crna je bla, ziher. (16)

¢ Pri zapisu povedk, ki sem jih zbral na terenu, uporabljam na zac¢etku posameznih replik inicialke, ki pove-
do, kdo je njihov »avtor«. To sta: S(ogovornik) in R(aziskovalec). Kjer je pri pripovedovanju enega primera
sodelovalo ve¢ sogovornikov, so ti lo¢eni med seboj s $tevilko (S1, S2 in tako dalje). Zapisani primeri so
transkripcije zvo¢nih posnetkov in so objavljeni nespremenjeni.
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S: To zgodbo poznam ja, in sicer taksno verzijo, da se Zenska prikazuje po pol-
noci oblecena v belo porocno obleko z belimi rokavicami cez komolce in belo
tancico na glavi (62)

V nekaterih primerih je njena fizi¢na podoba sestavljena iz obeh barvnih nasprotij
skupaj, pri ¢emer je ena od barv prevladujoca, druga pa je prisotna na manj$em detajlu
celotne podobe, na primer na posameznem kosu oblacila ali drugem dodatku:

R: A Stopala je pol, al kaj?

S: Ja, stopala je, ja. Z belo vrecko’, to sem pa cul, ja.

R: Z belo vrecko?

S: Bele vrecke je mela, pa je Stopala. Pa jo je marsiker Ze baje pobral pa nalozu,
sam pol naenkrat je ni blo ve¢ v avtu. (38)

Drugi omenjeni detajli v barvnem negativu glede na prevladujoc¢o podobo so $e
bele rokavice pri ¢rni varianti (54) in dolgi ¢rni lasje pri beli (39).

Lik ¢rne babe oziroma bele Zene je edina to¢ka sodobnih povedk o prikazni, ob
kateri lahko razmisljamo o njihovi kontinuiteti skozi dalj$e ¢asovno obdobje. Tako ¢rna
kot bela Zena sta namre¢ pogosta lika tradicijskih povedk slovenske pripovedne folklore,
znani po vecini nasega kulturnega prostora (Stanonik 1999: 217). Ponavadi sta predsta-
vljeni kot $kodljivi bitji, tudi kot znanilki smrti (Mencej 2010: 37) ali celo kot njena per-
sonifikacija (Kropej 2008: 298, Kelemina 1997: 212). Bele Zene je na drugi strani splo$no
poimenovanje za dobrohotne vile oziroma Zalik Zene (Zal Zene), ki naj bi jih bilo tudi v
Hudi luknji veliko (Poles 1999: 128). Vzporednice med sodobnim in starej$im pripove-
dnim gradivom morda lahko opazujemo tudi v tradicijskem motivu no¢nega spremlje-
valca popotnikov (npr. no¢ne ¢arovnice — Primer: Mencej 2005), ki ga sicer v Hudi luknji
zbiralci niso nasli, zabelezen pa je v njeni $iri okolici (Primer iz Saleske doline: Verdinek
2002: 75). Vendar so to samo mogoca izhodi$c¢a - s primerjavo do sedaj zbranega gradiva
kontinuitete zgodb o prikazni v Hudi luknji ni mogo¢e dokon¢no potrditi.

Vecina sogovornikov se je strinjala z informacijo, da je prikazen $kodljiva. To nje-
no lastnost so med drugim utemeljili v semanti¢nem pomenu njene barve, vsaj kadar je
bila predstavljena kot ¢rna: » /.../ Ze mora bit crna, Ce je tk!« (43). Njena $kodljiva narava
je ilustrirana s pripovedmi o konkretnih posledicah sre¢anja z njo - prikazni je namre¢
velikokrat pripisana (celo izklju¢na) odgovornost za $tevilne prometne nesre¢e v Hudi
luknyji, tudi tiste s smrtnim izidom:

S:/.../ Pa baje, da so Ze bli tud kresi (prometne nesrece op. p.) zarad tega ker je
narod vidu tto Zensko, pa so se ustrasli, pa so zavili pac dol s ceste. (1)

S: Neka bela Zenska naj bi bla, da ce peljas ¢ez Hudo luknjo se ti nenadoma
pojavi na zadnjem sedezu. In potem ti pokaZe neko cesto, ki pa ni cesta in
zgrmis v prepad, noter v Pako.

R: Se pravi, zmede ¢loveka, al kako?

S: Ja, zmede cloveka, ja.

7 Moj poudarek (op. p.)
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R: In je pol prometna nesreca?
S: Ja tk lepo ti govori, ti pac sledis njenim besedam in zgrmis noter v reko Pako. (15)

Zadnja zgodba je ena od samo dveh variant povedke, ki vsebujeta podatek, da pri-
kazen z voznikom govori. V vseh ostalih primerih prikazen z ljudmi v avtomobilu ne
komunicira in mol¢i od prikazanja do izginotja. Nekatere variante celo odsvetujejo ali
prepovedujejo (poskus) povratno(-e) interakcijo(-e): prikazen je treba strogo ignorirati
(53) ali pa se v soteski vsaj izogibati pogledu v vzvratno ogledalo (8) na zadnje sedeze,
kjer sedi. Tovrstni detajli tako naslovnika usmerjajo k dolo¢enemu preventivnemu rav-
nanju ob morebitnem srec¢anju s prikaznijo, z groznjo (pogubne) prometne nesrece ob
poskusu pogovora ali fizi¢nega stika z njo.

Na drugi strani je bilo nekaj sogovornikov tudi prepric¢anih, da je prikazen (kot
diametralno nasprotje) popolnoma neskodljiva ali da voznika, ki se mu prikaze, celo
varuje pri voznji skozi nevarno Hudo Luknjo in iz vozila izgine $ele, ko je kocljivi odsek
ceste Ze za njim (8):

S: Ja js sm tk slisala da ko se mim peljes, se ti — pa¢ mim Hude luknje - da se
usede zraven tebe v avto pac na sosednji zic in da pac - tam, a ne. In da se
pol pelje s tabo in da tam, ko prides pac mimo Hude luknje, da pol pa izgine.
Ampak da se ni¢ ne ustrasis®, da nisi tk neki - (32)

Crna baba/bela Zena se potnikom skozi Hudo luknjo prikazuje na dva nacina. Naj-
prej kot stati¢na figura, mimo katere vozijo avtomobili, na cesti (19) ali ob robu ceste (13).
Pri tem so se ji vozniki v¢asih prisiljeni izogniti, kar je predstavljeno tudi kot vzrok za
prometno nesre¢o. Drugi (in v zgodbah pogostejsi) nacin je, da vstopi v intimni prostor
avtomobila, kamor jo bodisi sprejme voznik (motiv $topanja) bodisi se prikaZe sama od
sebe, v obeh primerih pa iz njega izgine. Avtomobil tako predstavlja klju¢ni medij za in-
terakcijo med obema likoma v zgodbi, vendar to ni edino prevozno sredstvo, v katerem
vozniki srecujejo prikazen — dobil sem npr. tudi podatek, da se prikazuje izklju¢no to-
vornjakarjem (44), a so izpostavljena tudi vsa ostala zasebna in javna prevozna sredstva,
ki pre¢kajo Hudo luknjo:

S: Jaz sam to vem, a ne, kolker iz pripovedovanja - sem slisal, da je ¢rna baba
bila, da se je rada usedla katermu za motor®, a ne, ob dolocenih dnevih. Zdej
sem Ze pozabil, kteri dnevi so - pac da se je usedla za motor, pa jih spremljala
tk — da noben, noben jo pa ni videl, tk u pravi luci.

R: Na motor gor?

S: Na motor, da se je zadej za sopot- namest sopotnika, da se je ona usedla
kot sopotnik. (4)

S: Ja al pa da se je pojavla na avtobusu. Pac z avtobusom, ko so se peljali mimo
Hude luknje se je pac kr pojavla ena Zenska na avtobusu, pac zraven enga je
sedela in ...

8 Moj poudarek (op. p.)
° Moj poudarek (op. p.)
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R: A gor je prisla?
S: Ne, pac kr naenkrat se je pojavla tam na sedezu in potem, ko so se peljali
mimo, je zginla. (21)

Pomemben variabilen podatek v povedkah je tudi prostor, kjer se Zenska pojavlja
in ustavlja avtomobile oziroma toc¢ka pri voznji skozi sotesko, kjer se prikazen pojavi v
vozilu. Poleg celotne dolzine ceste skozi Hudo luknjo je najveckrat omenjena lokacija
kraska votlina nasproti jame Huda luknja, kjer je postavljen spomenik nadvojvodi Jo-
hannu, graditelju ceste skozi sotesko (leta 1826). Druga pogosteje izpostavljena tocka je
skalni osamelec na vhodu v sotesko z mislinjske strani (43). Ostale lokacije so omenjene
redko, ¢e pa so, je prikazovanje postavljeno na toc¢ko aktualnega ali nekdanjega izposta-
vljenega objekta v prostoru, simbola meje oziroma njenega prehajanja:

S: Tam direkt pri luknji je bla svoj cajt ena taka kamnita hiska, pa je not je bila
ena Zenica, in pol ko je tista umrla, se je zacelo govorit /.../ (42)

Medtem ko so sogovorniki s Koroske kot kraj prikazovanja Zenske ve¢inoma iz-
postavili samo podrocje v neposredni blizini kraskih jam, so ga velenjski locirali tudi
izven soteske. Tako sta bila kot markantni tocki izpostavljena tudi zadnje avtobusno
postajalis¢e pred vhodom v sotesko pred stavbo nekdanjega gostis¢a Amadeus (40) ter
na Paski Kozjak (7). Kot skrajno odstopanje od drugih povedk je mlajsi informator iz
Mislinje, sicer dijak Solskega centra Velenje, kot kraj prikazovanja navedel predor Salek
v Velenju (34).

Tako kot prostor, tudi ¢as pojavljanja prikazni najpogosteje vsebuje elemente limi-
nalnosti, prehodnosti, saj se v najve¢ primerih Zena/baba prikazuje pono¢i, natanéneje
med polno¢jo in eno zjutraj (29, 39), ki je v slovenski in $irSe evropski tradicijski folklori
zelo pogost ¢as prikazovanja duhov in vrac¢anja du$ (Kropej 2008: 276). V drugih prime-
rih se prikazuje tudi podnevi, v skrajni razlic¢ici pa samo ob doloc¢enih dnevih v tednu
4).

Od sogovornikov sem dobil tudi dve varianti povedke, ki od ostalih odstopata v
nekaterih klju¢nih elementih, predvsem pa imata drugace oblikovano fabulo. Voznik, ki
je $toparki ustavil, jo pripelje na Zeleno destinacijo - k njej domov - kjer izstopi (ne izgi-
ne!), med njima pa ves ¢as voznje tee pogovor. Za naravo potnice v avtomobilu voznik
izve $ele Cez nekaj Casa, ko se zaradi pozabljenega predmeta (npr. oblacilo) ali drugega
razloga, povezanega s potnico, vrne na kraj, kamor jo je pripeljal:

S:/.../ da naj bi se v bistvu tista, naj bi se pogovarjala z enim voznikom. Zivela
naj bi v Mislinji, v eni hisi. Pa se je pac noter v avto se je usedla in pac je nor-
malno mislil, da je ona Stopala. In on jo je pobral in ful sta se dolgo pogovar-
jala, ko sta se vozla pa ful je bla tk zgovorna pa to. Pol pa ga je ne vem, a ga je
povabla na kavo. In pac pol je pac enkrat on iz gole radovednosti prisel na tista
vrata ko pac jo je postavil pred hiso dol. Pa je potrku, pa je prsla ena gospa al
en gospod ven pa je pac v bistvu povedla, da je ona Ze ful dolgo mrtva. Da pac
je Zivela véasih tam, ampak da ne Zivi vec. Da pac je Ze dolgo mrtva, da so jo
ubili, al da je umrla, al neki takega. (60)
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Pomemben del te variante je vkljucitev precej natan¢nega pojasnila, kdo prikazen
sploh je. Njena identiteta (predstavljena je kot duh nedavno umrle osebe) in véasih tudi
nacin, kako je umrla, sta pojasnjena neposredno glavnemu liku, vozniku, s tem pa zanju
izve tudi poslusalec/naslovnik. Identiteto prikazni razkrijejo bodisi ljudje, h katerim naj
bi voznik $toparko pripeljal, njena druzina, bodisi nekdo drug, ki v dogajanje ni vpleten.
Varianta je med povedkami, lokaliziranimi v Hudo luknjo, veliko redkej$a. Dobil sem jo
samo od dveh sogovornic (26, 60). V drugi razlicici iste zgodbe je kot vzrok za voznikov
povratek na Stoparkin dom navedeno njeno vrhnje oblacilo (pulover), ki ga je pozabila v
avtomobilu.

Pripovedovanju povedke v¢asih sledita vrednotenje in racionalizacija v zgodbi opi-
sanih (nadnaravnih) dogodkov, ki sta skoraj praviloma dialoske in kolektivne narave
ter aktivno vkljucujeta tako pripovedovalca kot njegove naslovnike. Ob tem udelezenci
folklornega dogodka podajo tudi svoja stalis¢a do verjetnosti posredovane vsebine in
izrazajo dvom ter sprejemanje ali zavracanje resni¢nosti opisanih dogodkov. Ta format
vrednotenja zgodbe je prisoten tudi na spletnih platformah za izmenjavo mnenj (Glej
npr. Med.Over.Net 2008).

Ena od klju¢nih to¢k vrednotenja vsebine je ugibanje o identiteti prikazni, kadar
je ta v zgodbi predstavljena kot duh, kot vracajoca se blode¢a dusa tako imenovanega
»necistega mrtvega« (Kropej 2008: 276), pa tudi ugibanje o vzrokih za njeno smrt, ki je
vedno druzbeno zaznamovana »slaba smrt« (samomor, prometna nesreéa ipd. — Bennett
1998: 11), in za njen povratek v Hudo luknjo:

S: Eno Zensko so tam povozli, pa zdej strasi tam. (56)

S: Pa tk mal se mi dozdeva, da so to malo povezovali, in da je blo to isti Cas,
ko se je med srednjesolsko mladino govorilo o eni srednjesolski tovarisici, ki
- lahk da sem js to spominsko zdej Cist falil in mal prekombiniral po svoje -
ampak zagotovo se je takrat govorilo o eni gospodicni, torej mal starejsi Ze, ki
je mela zlo rada svoje ucence, jih je zlo rada z avtomobilom zapeljala do Hude
luknje in so potem tam dobili svoje prve seksualne izkusnje. Ni pa nujno, da je
blo to tk povezano, kot je men ostalo v spominu.

R: In je ona strasila?

S: Ja /.../ Stos je, da je ta Zenska /.../ je potem res naredila samomor. (19)

V procesu racionalizacije dogodkov se veckrat zgodi tudi kontekstualizacija po-
danega primera, saj je nadnaravnemu pojavu pogosto pripisana povezava s konkretnimi
zgodovinskimi dogodki in delovanjem konkretnih oseb. Informatorji pri tem zgodbo
povezujejo z zelo razli¢nimi zgodovinskimi obdobji, ¢emur je vzrok tudi splo$no prepri-
¢anje, da je povedka del starejse, v¢asih celo mitoloske tradicije:

S: Drgac je pa ati reku, da je nek - da so neki Rusi bli tuki, pa da so neki hi-
pnotizirali ljudi, ne vem. Al nek cirkus je reku, ker on je takrat iz vojske prisu,
pa se je tisto govorilo -

R: Ka, hipnotizirali so jih, da so videli, ali kaj?

S: Ja, neki Rusi so bli s cirkusom, okrog so hodli in so menda hipnotizirali ljudi
in takrat so se tud te govorice ven pojavile. Da neka Zenska pac, da se kar po-
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javi. In tud v Doli¢u da so bli, ti Rusi. Zdej ne vem, al da so ljudi hipnotizirali,
al da se je to komu res zgodilo, al si je to kir zmislil, to pa ne vem. (32)

S: Ja, pa¢, ko je bla trgovska pot tu iz Saleske doline proti Slovenj Gradcu, so
pac bli roparji noter v Hudi luknji pa so velik ttih trgovcev oropali pa pobili.
R: In je to Se od takrat?

S: Ja zaradi tega. (30)

R: Kaj pa razlaga, kaj naj bi ta baba bila? Kako naj bi nastala zgodba?

S: To pa ne vem. Ne bi vedel to. Verjetno kake govorice, ko je gor Huda luknja
- sej ves, da se po jamah vse sorte dogaja in so pa verjetno s kakega mita da je
prslo, s kake bajke, s kake zgodbe iz Hude luknje. (4)

Druge racionalizacije zgodb vklju¢ujejo ugibanja o na¢rtnih prevarah in potega-
v§c¢inah lokalnih prebivalcev (Nahtigal 2008), nesporazumih ali celo posledicah preko-
merne uporabe alkohola (S: /.../ ¢rna baba se tk al tk sam pijancem prikazuje (43)). Zani-
miva razli¢ica racionalizacije pravi, da so zgodbo o prikazni in predvsem z njo povezano
prometno nesreco razsirili med prebivalci Mislinje in Dolic¢a zato, da so lahko medtem,
ko je policija preverjala situacijo v Hudi luknji, »v miru« oropali posto v Mislinji (42).

Posamezni sogovorniki so izpostavili $e nekatere druge variabilne detajle, ki pa
niso tako mo¢no prisotni in sem jih najpogosteje dobil samo od enega pripovedovalca.
Pri njihovem posredovanju prednjacijo mlajsi sogovorniki, katerih pripovedovanje tudi
povedkah o prikazni. Vsebinsko se med temi detajli pojavljajo predvsem navedbe vzro-
kov oziroma pogojev, pod katerimi se pove¢a moznost za prikazanje Zenske v avtomobi-
lu. Tako se na primer prikazen pojavi v vozilu samo, ¢e je na vozilu na poti skozi Hudo
luknjo odprto okno (14), ali samo takrat, ko je na cesti stoje¢a kolona (34). V isto skupino
motivov sodi tudi precej nenavadna trditev, da se Zenska v avtu prikaze samo v primeru,
da ji voznik ne ustavi (9).

Migracijski motiv »izginjajoce §toparke« in njegova lokalizacija

Pri pregledu sodobne folklore o nenavadni prikazni zenske v Hudi luknji, ki se
pojavlja bodisi kot figura ob robu cesti§c¢a bodisi kot potnik na zadnjih sedezih v avto-
mobilih, lahko najdemo vzporednice z v Evropi, ZDA in drugod zelo razsirjenim tipom
migracijske povedke, katerega variante je Jan Harold Brunvand oznacil kot »klasi¢ne av-
tomobilske povedke« (1981: 24). Izginjajoci Stopar (Vanishing hitchiker — Glej Brunvand
2001), kot je ta tip povedke splo$no znan med folkloristi, naj bi bil po Brunvandu motiv,
ki so ga na terenu nagli najveckrat in tudi motiv, o katerem je bilo do sedaj v folkloristi¢ni
literaturi napisanega najve¢. Razsirjenost motiva po vsem svetu kaze, da gre za dober
primer migracijske povedke, saj so podobni motivi prisotni povsod po svetu (Primer iz
Indije: Lyngdoh 2010). Raznovrstnost motiva lahko opazujemo tudi skozi ¢as — avtorica
Gillian Bennett je s primeri pokazala, da je ta tip povedke obstajal vsaj ze sredi 19. stoletja
(po Brunvand 2001: 464).

Da pa se je lahko po vsem svetu znan motiv izginjajoce $toparke »udomacil« v
konkretnem (mikro)prostoru Hude luknje, se je moral najprej lokalizirati. Glavna vse-
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binska znacilnost lokalizirane folklore je, da predstavi viden fizi¢ni element iz nosilcem
znanega okolja (nepremic¢nine, materialne dobrine, tehnologija, naravne poteze, pa tudi
konkretne osebe), kamor je umes¢ena njena vsebina (Kvarti¢ 2010: 97). Tako viden izku-
stveni prostor dobi vlogo kulise, kar ustvarja navidezno blizino v pripovedi opisanih do-
godkov: »Ce niso zasidrane v konkretne detajle prostora, postane fikcijska narava zgodb
takoj ocitna. Se vedno lahko imajo neko vrednost, vendar je ta drugaéna. Samo kadar
imajo zgodbe materialno referenco, ki jo lahko vidimo in ob¢utimo, smo pripravljeni
vanje verjeti.« (Leach po Bird 2002: 539).

V Sloveniji je Huda luknja najbolj znana in najveckrat omenjena lokacija prikazo-
vanja duha $toparke (Glej npr. Mogkisvet.net 2010). Vendar se je motiv lokaliziral tudi v
drugih regijah. V strokovni literaturi je tako dokumentirana varianta, umes¢ena v Kra-
kovskem gozdu (Kropej 2004: 188), v svojem arhivu pa hranim pripovedi, umes¢ene v
Zgornjo Savinjsko dolino na lokalno cesto med Lu¢ami in Sol¢avo (pri skalnem osamel-
cu Igla), v blizino Novega mesta na Dolenjskem ter na slovensko stran predora Karavan-
ke. Konec osemdesetih let prej$njega stoletja je v hrvaski Istri veliko medijsko pozornost
pritegnil primer v ¢rno oblecene Zenske, ki je ustavljala predvsem voznike tovornjakov
pred istrskim predorom Ucka (Borja 2002), pri¢evanja pa so bila domnevno podprta s
porocili lokalnih policijskih sluzb. Motiv prikazni iz predora Ucka je za svojo kratko
zgodbo z naslovom Prikazovanje uporabil Drago Jancar (1992: 59-64).

Vendar se tudi znotraj repertoarja lokalizirane folklore vsebinski detajli spreminja-
jo od pripovedovanja do pripovedovanja.'” To je posledica ve¢ dejavnikov. Na eni strani
je veliko odvisno od domisljije posameznega pripovedovalca in njegove spretnosti, kako
obdrzati poslusalce v napetosti, da zgodba doseZe najvecji u¢inek. Na drugi strani pa lah-
ko opazujemo (zavestno) presojo o izbiri vsebinskih podrobnosti, s katerimi se dogodki,
opisani v zgodbi, povezejo z relativnim »tukaj in zdaj« glede na nosilce, s splo$no druz-
beno-zgodovinsko situacijo, na¢inom zivljenja itd. Tako se poleg lokalizacije med pripo-
vedovanjem odvije tudi proces kontekstualizacije. Ziva folklora namre¢ odseva glavne
skrbi, napetosti in strahove, vrednote in interese obdobja, v katerem jo najdemo: »Samo
zavedanje o teh besedilih ni dovolj; ne bi se §irila, ¢e ljudje njihovih osrednjih idej ne bi
imeli za kredibilne. Da bi razumeli splo$no priljubljenost teh zgodb, se moramo zavedati
tudi njihove umesc¢enosti v resni¢no Zivljenje.« (Campion-Vincent 2002: 33). Sporo¢ila,
ki jih nosi pripovedna folklora, so torej podprta z njihovim kontekstom, za katerega no-
sijo nek pomen in izpolnjujejo dolo¢eno funkcijo. Pri tem imajo povedke o sre¢evanju z
nadnaravnim, kamor sodijo tudi zgodbe o prikazni iz Hude luknje, posebno mesto, saj
prenasajo in krepijo predvsem sporocila, povezana s socialnimi vrednotami in normami
(Mencej 2008: 228). Za bolj$e razumevanje in interpretacijo folklore je torej pomembno
in smiselno, da je akcija zbiranja gradiva zaokrozena s podatki o informatorjih na eni ter
o splosni druzbeni in politi¢ni situaciji, ki zgodbe obkroza, na drugi strani.

Nosilci

Eno od izhodi$¢ naslednjega razmisljanja je droben detajl v pripovedovanju, ki bi
lahko ob povrsnem pregledu ostal prezrt. Gre za informacijo o ¢asu, ko naj bi bila zgodba

1S tem imam v mislih vse situacije, kjer pride do prenosa folklore - tako tudi spletne forume, objavo folklore
v mnozi¢nih medijih in podobno.
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po prepric¢anju sogovornikov aktualna oziroma se je o prikazni najbolj govorilo. Ta po-
datek ni del fabule, a sem ga vseeno najveckrat dobil brez postavljanja podvprasanj. Veli-
ka vecina sogovornikov (skoraj vsi) je zgodbo umestila v ¢as svoje mladosti, tj. v obdobje,
od sodobnosti oddaljeno relativno glede na posameznika. Po pregledu odgovorov se je
pokazalo, da je splosni vzorec teh informacij premosorazmerno povecevanje ¢asovne
oddaljenosti aktualnosti zgodbe od ¢asa konkretnega pripovedovanja glede na informa-
torjevo starost. Sogovorniki so ¢as pripovedovanja zgodbe postavljali deset, dvajset ali
trideset let nazaj v preteklost ali pa so povedali, da so se s to zgodbo srecali kot otroci ozi-
roma kot mladi. Kasneje naj te zgodbe ne bi bilo ve¢ slisati. Veliko jih je tako pripomnilo,
da sem jih $ele s svojo raziskavo ponovno spomnil na prikazen. Nekateri so bili celo
prepricani, da zgodba po obdobju, v katerem so jo pripovedovali sami, ni obstajala ve¢.
Vendar so bili sogovorniki tudi bolj konkretni in so kot obdobje aktualnosti prika-
zni navedli ¢as, ko so obiskovali srednjo $olo ali (redkeje) se vozili na $tudij. V nizu ve¢
intervjujev je ta informacija dobila skoraj formulai¢no vlogo uvoda v samo zgodbo:

S:/.../ v glavnem, spomnem se, da je blo to tam enkrat, ko smo mi bli v gimna-
ziji. Da je takrat bla ena taka evforija okol tega, oziroma se je o tem zelo veliko
govorilo. Se pravi, da bi to moralo bit tam v sredi - do srede sedemdesetih.
Takrat se je pac govorilo, da v Hudi luknji strasi. (19)

Relativna pogostost te trditve ob pripovedovanju kaze, da gre za relevanten po-
datek pri interpretaciji povedk. Glede na te informacije se namre¢ zdi, da je primarna
skupina pripovedovalcev oziroma nosilcev zgodbe o prikazni v Hudi luknji opredeljena
(zamejena) generacijsko in jo predstavljajo srednjesolci in $tudentje oziroma najstniki,
adolescenti. To potrjujejo tudi intervjuji — med ljudmi, s katerimi sem opravil intervjuje
za raziskavo, so srednje$olci edina skupina informatorjev, ki je aktualnost zgodbe ume-
stila v so¢asnost njenega pripovedovanja in njene splo§ne popularnosti, torej v sodobnost.
Pri tej skupini sogovornikov sem naletel tudi na v detajlih najbolj pestro pripovedovanje
in na najve¢jo mero ¢ustvene vpletenosti v dogajanje v zgodbi — npr. zaradi pristnega
(in pristno izrazenega) strahu dve sogovornici o tej zgodbi sploh nista bili pripravljeni
govoriti (26, 56). Skupina aktivnih nosilcev povedk o prikazni je generacijsko omejena
tudi navzdol. O¢itno je namre¢, da preadolescenca te zgodbe ne pozna — med sogovorni-
ki je bilo tudi nekaj otrok, starih med osem in trinajst let iz Velenja, Mislinje in Slovenj
Gradca, ki zgodb o tem, da naj bi v Hudi luknji strasilo, niso $e nikoli slisali. Najmlajsa
sogovornica, ki je povedko o prikazni poznala, je bila trinajstletna u¢enka 8. razreda
Prve osnovne $ole v Slovenj Gradcu (14).

V obdobju adolescence je folklora, katere osrednje teme so nadnaravno, grozljivo,
bizarno in skrivnostno, klju¢nega pomena. Cas prehoda od otro$tva k odraslosti zazna-
mujejo radikalne spremembe v posameznikovem Zivljenju; med drugim spolno dozore-
vanje, zapu$canje doma, prilagajanje na nova okolja ipd. Te spremembe nujno prinasa-
jo (kolektivno) tesnobo in strahove, ki se med drugim spros$cajo tudi v folklori. Mladi
z aktivnim pripovedovanjem preizkusajo meje svojega sveta in se oblikujejo v odrasle
osebe, dialogka reakcija na pripovedovanje, ki je integralni del folklornega dogodka, pa
predstavlja test posameznikove zrelosti v komunikaciji z vrstniki (Dégh 2001: 252). V
repertoarju folklore mladostnikov prednjacijo teme, kot so umori, duhovi, satanizem,
magijske prakse ipd. (Ellis 2004), ki sprozajo fascinacijo ter hkrati privlac¢ijo in odbijajo.
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Soocenje z vsebino te folklore, ki postavlja resni¢nost pod vprasaj, prinasa (moc¢no) zave-
danje samega sebe ter pomaga pri razumevanju smrti in minljivosti, zgodbe pa vsebujejo
tudi nekatere moralne lekcije. Zivljenje fantazijske folklore pri mladih zaznamujejo tudi
nekatere ritualne prakse, kot je na primer klicanje duhov (Primer: Tucker 2005), kon-
tekst pripovedovanja taks$nih zgodb pa vkljucuje vec¢erne ure v dijaskih in $tudentskih
domovih, poletne tabore, zabave in druge druzabne dogodke:

S:/.../ Zdej se pa ponavadi ta zgodba govori, ko se odhaja iz kake Zurke, in je
potrebno it fez Hudo luknjo domov, tk da si ponavadi premislis in se odlocis
da bos pocakal, da se zdani (smeh) (62)

Nekateri psihoanaliti¢ni folkloristi povezujejo fascinacijo s skrivnostnim in grozlji-
vim tudi s funkcijo regulacije in oblikovanja spolne identitete (Dundes 2002)"'. V folklo-
ro so namrec: »/.../ vpete druzbene informacije, ki jih obdobje adolescence, katere glav-
no vprasanje je tranzicija od individualne k reproduktivni spolnosti, potrebuje.« (Dégh
2001: 248). Vloga folklore je tako tudi priprava najstnikov na soocenje s spolnostjo. Idejo
lahko do neke mere apliciram tudi na zbrano gradivo iz Hude luknje - informacija o tem,
da naj bi se Zenska prikazovala samo moskim (44, 53), vsebuje o¢itne spolne konotacije.
Ta detajl ustreza tudi klju¢ni demografski skupini, saj sta mi ga posredovali dve dijakinji
nizjih letnikov gimnazije v Slovenj Gradcu.

V iskanju izku$nje nadnaravnega odigrajo lokalizirane povedke klju¢no vlogo.
Povezava zgodbe z vidnim elementom v prostoru namre¢ sproza idejo neposrednega
raziskovanja opisanih dogodkov, ta pa se manifestira v obliki ritualnih praks, ko se mla-
di odpravijo na kraj dogajanja z izklju¢nim namenom izkus$nje dogodka, opisanega v
zgodbi - praksa, ki je v folkloristi¢ni literaturi oznacena s terminom »legend tripping«
(Ellis 2004). Pot(ovanje) pri udelezencih zaznamujeta tako vznemirljivo pri¢akovanje kot
strah, da se bo zgodilo nekaj izjemnega. Tak$ne ritualne prakse najdemo na terenu tudi
v povezavi s prikaznijo v Hudi luknji (36, 44):

S1: To je Huda luknja!

S2 (S1-ju): Dej povej ti ko si ...

S1: Pa sej to je vse, zastopa te, poberes jo, pol pa ko se nazaj obrnes, zgine. To_
smo, mi smo iskat jo $li! Pa je ni blo.

S4: Zgleda, da jo je kdo odpelal!

l..d

R: V katero smer jo poberes? Gor grede ali dol grede? V Velenje al Mislinjo?
S1: To pa nikdar nobeden ni povedal, se mi zdi. Pa¢ mi smo se peljali tja pa
nazaj, pa je ni - (36)

S tem, ko najstniki (tudi mladi odrasli) aktivno vstopajo v dogodke, opisane v
zgodbi, so udelezeni v aktivnem, eksperimentalnem ucenju, kako tvegati in premagovati
strah, s tem dokazujejo svojo trdozivost in pripravljenost na izzive odraslega Zivljenja.

" Alan Dundes v enem od svojih psihoanaliti¢nih esejev razmislja o povedki tipa vanishing hitch-hiker kot
o metafori za prvo deklisko spolno izku$njo, saj se dekle, ki §topa in vstopi v avtomobil (fali¢ni simbol in
potencialna mobilna spalnica [sic]) - dejanje, interpretirano kot simbol za izgubo nedolznosti — nikoli ve¢
ne more vrniti domov in je obsojena na ve¢no blodenje in nadaljnje prikazovanje (Dundes 2002: 89).



Ambroz Kvarti¢

Hkrati vstopajo v proces u¢enja o svoji okolici ter iskanja uporabnih informacij, poveza-
nih z elementi v prostoru, kamor so umesc¢ene povedke. Pri teh praksah gre véasih tudi
za t. i. rituale upora (Ellis 2003: 188), pri katerih pripovedna folklora in z njo povezano
vedénje postaneta »izgovor«, da mladi uidejo nadzoru odraslih in raziskujejo zanje druz-
beno nesprejemljivo vedenje (uporaba alkohola in drog, spolnost ipd.).

Poleg nastetega lahko zgodbam o prikazni v Hudi luknji pripisemo tudi mocno
vzgojno funkcijo, neposredno povezano z nevarnostjo prostora, kjer je povedka loka-
lizirana. Ob poznavanju kontekstualnih podatkov'? o nevarnosti cestnega odseka skozi
sotesko dobi zgodba vlogo splo$nega opozorila na pove¢ano koncentracijo pri voZnji sko-
zi sotesko. Pogoste prometne nesrece (tudi s smrtnim izidom) so realnost Hude luknje -
poro¢ila o njih se v razli¢nih ¢asovnih intervalih pojavljajo v tiskanih in drugih medijih
(Primer: Radio Alfa 2011, Na§ ¢as 2007: 18). V tem kontekstu lahko bolje razumemo tudi
loc¢eno tekstualno informacijo, da se Zenska prikazuje izklju¢no voznikom tovornjakov
(63, 44) ali avtobusov (40, 59), saj so ti poklicna skupina, ki jih Ze samo delovno mesto sili
v redno soocanje z nevarno cesto®. Prikazen kot povzroditeljica prometnih nesre¢ na eni
strani narekuje povecano previdnost, na drugi strani pa je kot primer zZrtve prometne ne-
srece (kadar je tako predstavljena v zgodbi) tudi negativni zgled posledic nepremisljene
voznje. V kontekstu vzgojne funkcije lahko opazujemo tudi primere transgeneracijskega
prenosa povedke, ko odrasli (po lastnem poznavanju folklore o prikazni, utemeljenem
v kolektivnem spominu) posredujejo zgodbo svojim otrokom, ko se ti npr. odpravljajo v
srednjo $olo v sosednjo ob¢ino (62).

Druzbeno-zgodovinski kontekst

Ugotovitev, da zgodbe o prikazni ve¢inoma najdemo v repertoarju folklore mla-
dih, $e ni dovolj za odgovor na vprasanje, zakaj se je povedka o prikazni lokalizirala
prav v Hudi luknji. Analiza na terenu zbranega gradiva je namrec razkrila, da zgodba ni
razgirjena povsod, kjer bi to zaradi relativne regionalne blizine (npr. Saleska dolina) lah-
ko pri¢akovali. Nekateri prebivalci kraja Paka so se tako z zgodbo ob mojih vpraganjih
srecali prvic, ¢eprav Zivijo v neposredni blizini soteske (5, 41, 52). Na drugi strani pa sem
variante povedke o prikazni dobil v tako oddaljenih krajih, kot sta Muta in Mozirje (24,
35, 52). Po podrobnej$em pregledu podatkov o sogovornikih se zdi, da so nosilci povedke
predvsem tisti, katerih pomemben del Zivljenjske zgodbe (je) predstavlja(la) redna pot
skozi Hudo luknjo ali pa so del skupine ljudi, ki jo je v nekem ¢asovnem obdobju zazna-
movala ista pot.

Pri tem razmisljanju nam lahko pomaga na prvi pogled nesmiselno vprasanje, kdaj
se je zgodba razvila in zacela kroziti. Med sogovorniki sem ob predstavitvi raziskoval-
nega zanimanja pogosto naletel na predlog, da moram o tem vprasati najstarejse prebi-
valce krajev okoli Hude luknje, kar se sklada s splo$nim prepri¢anjem, da je pripovedna
folklora stvar preteklih obdobij in da izumira. Vendar, presenetljivo, sogovorniki, rojeni
pred, med in neposredno po drugi svetovni vojni, zgodbe bodisi niso poznali bodisi so
mi zagotovili, da je mlajsa (6, 12, 63). Povedka je tako kljub morebitnim povezavam s

12 Porocila o prometnih nesrecah, glej zgoraj.

'3 Morebitni povecani prisotnosti povedke o prikazni iz Hude luknje v folklori in komunikaciji med ¢lani
poklicnih skupin avtoprevoznikov in voznikov javnega prevoza v Mislinjski ali Saleski dolini se v raziskavi
sicer nisem posvetil, vendar ne bi bilo nikakr$no presenecenje, ¢e bi se hipoteza izkazala za pravilno.
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starej$imi folklornimi ali celo mitolo$kimi lokaliziranimi prvinami po svojem nastanku
relativno sodobna.

V iskanju »rojstva« povedke se moram ponovno ozreti na njene glavne nosilce -
mlade - in z njimi povezane zgodovinske dogodke, ki bi lahko pomenili dovolj mocan
sprozilni moment za nastanek zgodbe. Velike spremembe v regiji je prinesla ustanovitev
prvih srednjih $ol v Velenju (3olsko leto 1958/59) in Slovenj Gradcu (1960/61), ki sta se
odprli med drugim velikim valom ustanavljanja srednjih $ol po drugi svetovni vojni v
Sloveniji (Stergar 1988: 36). Solska centra, ki sta ponujala razli¢ne poklicne programe,
si vse do ustanovitve gimnazije v Slovenj Gradcu leta 1996 po vsebini programov nista
bila konkurenc¢na. Vse pestrejsa izbira programov izobrazevanja je konec Sestdesetih let
dvajsetega stoletja prinesla prve mnozi¢ne (delno tudi organizirane) premike klju¢ne
starostne skupine med 14. in 19. letom starosti na relaciji Velenje - Slovenj Gradec. Tako
se je v nekaj letih dolo¢eno $tevilo prebivalstva dnevno (kasneje tudi tedensko) odpravilo
na pot skozi Hudo luknjo. Tak$en skupni faktor je klju¢ni element za razvoj kakrénekoli
(pripovedne) folklore, menim pa, da lahko na podlagi podatkov, zbranih na terenu, po-
stavim hipotezo, da so prav te migracije sprozile povedko o prikazni iz Hude luknje.

Pri ilustraciji migracij dijakov nam lahko pomagajo statisti¢ni podatki o stalnem
bivali$¢u vpisanih na srednjeSolske programe v obeh krajih. V prvem letu delovanja sre-
dnje $ole v Slovenj Gradcu so se k pouku v srednjo $olo iz Velenja vozili 4 dijaki, pet let
kasneje pa ze 17. Stevilo velenjskih dijakov v Slovenj Gradcu se je od leta 1970 z nekaj
odstopanji vztrajno povecevalo in leta 1983 doseglo ze skoraj 200 dijakov (Zbornik 1985:
151, Preglednica 4). Podatki za dijake s Koroske, ki so obiskovali $olski center v Velenju,
v taksni obliki niso zbrani. Enega redkih oprijemljivih podatkov najdemo v Zborniku
Srednje $ole Slovenj Gradec, kjer je zapisano, da v Solskem letu 1990/91 »okrog 15% vpi-
sanih prihaja iz velenjske ob¢ine, priblizno toliko pa se jih iz nase ob¢ine vozi v velenjske
$ole.« (Zbornik 1991, 11). Ta podatek je zal samo orientacijska tocka in zaenkrat lahko le
ugibam, ce se je tako razmerje ohranjalo skozi daljSe ¢asovno obdobje. Gotovo je le, da
ga je porusila ustanovitev gimnazije v Slovenj Gradcu leta 1996.

Presenetljivo je, da v obdobju verjetnega nastanka oziroma razvoja povedke zasle-
dimo tudi dva pomembna zgodovinska dogodka, ki sta radikalno preoblikovala iden-
titeto Hude luknje, tj. ukinitev potniskega Zelezniskega prometa med Velenjem in Dra-
vogradom, 1. julija 1968, in ukinitev tovornega Zelezniskega prometa na isti relaciji, 30.
aprila 1969 (Bezlaj 2010: 139). Popolna preusmeritev tranzitnega prometa z zeleznice na
cesto konec $estdesetih let je prinesla novo zelo pomembno kontekstualno sestavino za
razvoj povedke o prikazni. Glede na to, da je najstarej$a zgodba o prikazni s terena, ki
sem jo $e lahko datiral, umesc¢ena v konec Sestdesetih let (19) in sode¢ po dejstvu, da niti
med sogovorniki niti v pisnih virih nisem dobil variante povedke o prikazni, ki bi se po-
javljala na vlaku, lahko celo domnevam, da se je povedka dokon¢no oblikovala Sele (ven-
dar kmalu) po ukinitvi Zelezniskega prometa skozi Hudo luknjo. Ukinitev proge je bil
travmatic¢en dogodek za prebivalce obeh strani soteske (6, 63) in je izzval burne reakcije
civilne druzbe (Grabner idr. 1999: 29). Verjetno je, da so kot hipne in $iroko negativno
sprejete spremembe tudi ti dogodki oblikovali svoj del repertoarja pripovedne folklore
Hude luknje, ki pa je danes zaradi kronoloske oddaljenosti in posledi¢nega popolnega
sprejetja spremembe Ze izginil ali se vsaj radikalno preoblikoval.

Drug segment druzbe, ki jo lahko obravnavamo kot nosilce povedk o prikazni,
je Studentska populacija, ki se je oblikovala kasneje kot srednjesolska. S povec¢evanjem
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$tevila $tudentov se je nujno povecalo tudi tevilo dnevnih ali tedenskih migracij skozi
Hudo luknjo, s tem pa se je nujno redefinirala tudi kriti¢cna masa $tudentske populacije,
ki je povedko o prikazni bodisi prenesla iz svoje srednjesolske izku$nje v nove razmere
oziroma jo usvojila na novo. Med zbranim gradivom so tudi zgodbe sogovornikov, nek-
danjih dijakov Srednje $ole Ravne na Koroskem, ki povedke niso poznali, dokler se niso
odpravili na $tudij v Ljubljano (20, 24, 41). Tudi trende formiranja in migracij $tudentske
populacije lahko razberemo iz statisticnih podatkov. V poznih $estdesetih letih, ko se
je povedka o prikazni najverjetneje oblikovala, je bilo $tudentov iz cele korogke regije le
za vzorec. V povpredju je v akademskem letu 1966/67 v ob¢inah Slovenj Gradec, Ravne
na Koroskem in Dravograd na 1000 prebivalcev $tudiralo le 6 ljudi (Jurca 1967), danes,
dobrih §tirideset let kasneje, se je to Stevilo povecalo za desetkrat (Statisti¢ni urad Repu-
blike Slovenije 2010)."* Verjetno je $irjenje povedke naras¢alo vzporedno z rastjo $tevila
$tudentov v koroski regiji, vendar je zaradi diahronega prekrivanja posameznikov v obeh
populacijah to tezko ali celo nemogoce preveriti. Studentom iz Velenja na drugi strani za
pot v kraj $tudija v veliki ve¢ini Hude luknje ni treba prevoziti, kar pomeni druga¢no di-
namiko »Zivljenja« povedke, katere posledica sta njeno nacelno zavracanje in, v skrajnem
primeru, njena odsotnost (46, 47, 64).

Prebivalci Koroske gravitirajo na Salesko dolino tudi v drugih pogledih, ne le v
izobrazevalnem (srednjeolskem) in tranzitnem zaradi izobrazevanja (visoko$olskem).
Geografske statistike belezijo veliko prisotnost dnevnih migracij delovne sile (Pavsek
2001), ki v manjsi meri potekajo tudi v obratni smeri. Tako kot voznja v $olo ali sluzbo pa
tudi druge, »prostocasne« poti skozi Hudo luknjo pomenijo situacijo, v kateri se poveca
moznost, da se bo zgodil prenos (pripovedovanje) povedke o prikazni. Kot ena klju¢nih
skupin pri tovrstnih migracijah so se znova pokazali mladi, ki jim Velenje predstavlja
kraj $irSe izbire pri nakupovanju oblacil, pri iskanju zabave, torej izbire, ki naj je doma ne
bi imeli. Mlaj$a sogovornica iz Slovenj Gradca je recimo povedala, da si s prijateljicami
pripovedujejo zgodbo o prikazni skoraj vsak teden, ko se vozijo v Velenje v restavracijo s
hitro prehrano McDonald'’s (53).

Pri analizi zbranih podatkov o trendih in naravi migracij skozi Hudo luknjo lahko
ne samo opazujemo, kako druzbeno-zgodovinski kontekst oblikujejo zgodbo o prikazni,
pac pa tudi bolje razumemo zanimivo opazanje, da je povedka veliko bolj znana in raz-
$irjena na mislinjski kot pa na $aleski strani Hude luknje. To je vtis, ki so ga potrdili tudi
sogovorniki (19, 40).

Zakljucek

Ceprav v zgodbi o prikazni iz Hude luknje v ve¢ini vsebinskih segmentov najdemo
vzporednice z mednarodnim, migracijskim tipom povedke, t. i. »vanishing hitchhiker«
(izginjajoci $topar), je za njeno razumevanje veliko pomembneje, da jo obravnavamo kot
lokalizirano in kontekstualizirano povedko, z detajli umes¢eno v prostor Hude luknje
in v zivljenja ljudi, ki so na ta prostor vezani. Osnovni fabuli, ki predstavlja v ¢rno ali

' Pri navedbi teh podatkov je treba opozoriti, da se del $tudentov visokosolskih programov, ki prihajajo s
Koroske, v kraj svojega $tudija ne vozi skozi Hudo luknjo, pa¢ pa po dolini Drave v Maribor in druge kraje
vzhodne Slovenije, kjer izvajajo visokoSolske programe. Vendar je $tevilo slednjih po ocenah zaposlenih na
$olskih centrih Slovenj Gradec in Ravne na Koroskem manjse v primerjavi s tistimi, ki se ¢ez Hudo luknjo
vozijo v Ljubljano, na Obalo pa tudi v Maribor.
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belo oble¢eno Zensko ter njeno prikazovanje in izginjanje iz premikajocih se vozil, so
pripisane lokalne poteze: vidne realne lokacije, etnografski podatki (§topanje, prometne
nesrece) ipd. Z realnimi dogodki in resni¢nimi osebami so podprte tudi racionalizacije
zgodbe in ugibanja o tem, kdo naj bi bila prikazen in kaksni so njeni razlogi za pojav-
ljanje. Potrebno je poudariti, da se je povedka lokalizirala v prostor, ki ga je Ze pred
njenim razvojem napolnjeval pester repertoar folklore, od mitologkih pripovedi do so-
dobnih motivov in oblik, zato je mogoce, da se je oblikovala tudi pod vplivom starejse
pripovedne tradicije, vendar za to ni neposrednega dokaza.

Povedka o prikazni v Hudi luknji je, kljub prepri¢anju mnogih, predvsem starejsih
sogovornikov, $e danes privla¢na in v obtoku. Analiza je pokazala, da je del repertoarja
folklore mladih, ki so v pripovedovanju izkazali tudi najvecjo pestrost motivov in iz-
postavili najbolj nenavadne detajle. Pripovedovanje po navadi zaznamuje voZnjo skozi
Hudo luknjo v kraj srednje$olskega ali visoko$olskega izobraZevanja, mladi pa se na pot
skozi sotesko obc¢asno odpravijo samo z namenom, da bi videli prikazen. Pripovedova-
nje skrivnostnih in grozljivih zgodb in s pripovedovanjem podprte (ritualne) prakse so
pomemben del razvoja mladega ¢loveka, saj pomagajo pri njegovi socializaciji in splo$ni
iniciaciji v novo fazo Zivljenja na poti k odraslosti. Povedka izpolnjuje tudi vzgojno funk-
cijo, saj z izpostavljanjem negativnih primerov opozarja k previdnosti pri voznji skozi
sotesko, katere realnost so pogoste prometne nesrece.

Kot eden klju¢nih kontekstualnih (socioloskih) podatkov pri vpraganju o nastan-
ku povedke so se pokazale dnevne ali tedenske migracije skozi Hudo luknjo. Prav s po-
vec¢anim $tevilom dnevnih migrantov v Sestdesetih letih dvajsetega stoletja, katerega
razlog je ustanovitev Solskih centrov v Velenju in Slovenj Gradcu, se je namre¢ ustvarila
kriti¢na masa ljudi z enako izku$njo, kar je predpogoj za oblikovanje folklore. Pred tem
obdobjem podobnih povedk o prikazni na podro¢ju Hude luknje ni zaznati. Na razvoj
povedke je imela verjetno pomemben vpliv tudi so¢asna ukinitev Zelezniske povezave
Velenje-Dravograd (1968).

Analiza zbranega gradiva o prikazni je pokazala, da je povedko v vseh obdobjih
oblikovala aktualna druzbeno-zgodovinska situacija in da so vse njene variante podprte
s splo$no situacijo, v kateri Zivijo in se §irijo. Zato je pri raziskovanju in belezenju folklore
na terenu pomembna vsaka malenkost, naj gre za vsebinski detajl, Zivljenjsko zgodbo so-
govornikov ali informacije o kontekstu, ki vklju¢ujejo zgodovinske, demografske in an-
tropoloske podatke. Sele ti podatki nam lahko osvetlijo pravi pomen povedke in njenih
variant za prebivalce krajev Saleske in Mislinjske doline, ki so primarni (vendar $e zdale¢
ne edini) nosilci zgodb o prikazni. V prihodnosti bo zato zanimivo primerjati do danes
zbrano gradivo s tistim, ki se bo oblikovalo (¢e in ko bo do tega prislo) po izgradnji hitre
ceste, t. i. tretje razvojne osi na Korogko, kar bo (tako kot pred $tiridesetimi leti ukinitev
zeleznice) ponovno redefiniralo identiteto Hude luknje in s tem radikalno spremenilo
tudi njeno folkloro.
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Huda luknja gorge is a haunted place! - Contemporary legends about a vanishing
lady and their context

AmbroZ Kvarti¢

Contemporary legends about a lady, appearing in and vanishing from the cars
driving through the Huda luknja gorge between the towns of Velenje and Mislinja, show
all the key features of the internationally recognized legend type dubbed »the vanishing
hitchhiker«, and are thus essentially migratory (similar motifs can be found on other lo-
cations in Slovenia as well). But much more interesting conclusions can be made if these
stories are perceived and studied as localized and contextualized, closely bound with the
cultural time and space of their narration. In the act of telling the legends, local elements
of Huda luknja - geographical features (i.e. caves), ethnographic data (i.e. hitch-hiking),
statistical data (i.e. traffic accidents), etc. — are attributed to the central fabula as well as
to the rationalizations that follow the narration. And despite being localized to the single
micro-location of Huda luknja gorge, these legends show an incredible variation in the
details — the look of the mirage, the place and the time of the events described, the kind
of vehicle wherein the lady appears, the way she communicates, and so on. The only com-
mon feature to all the collected stories is the fact that the mirage is of female gender.

The analysis of the field-collected data has shown that the vanishing lady legends
are primarily part of the folklore repertoire of young people, adolescents - high school
pupils and students. This age-determined social group has told the most varied and
imaginative versions of the legend. Among the youth, telling about a vanishing lady is
often an essential part of driving through Huda luknja, and the ritual practices of leg-
end-tripping, trying to find the lay or to prove her existence, are often being performed.
When living through adolescence, the narration of scary and mysterious stories plays an
important role in the lives of individuals, helping them to redefine their role in society,
while also fulfilling the didactic role by showing the possible consequences of socially
inappropriate behavior (for example reckless driving).

As my research progressed, daily and weekly migrations of this key demograph-
ic group through Huda luknja gorge proved to be the key contextual elements for the
emergence of the legend. In the nineteen-sixties these processes started, following the
establishment of high school centers in the towns of Velenje and Slovenj Gradec. Once
the »critical mass« of people sharing an important aspect of their way of life (traveling
through the gorge) had been established, the context was set right for the legend to be
localized. Another key historical event shaping the same context was the termination of
the railway connection between Velenje and Dravograd, which ran through the gorge,
in 1968/69.



Problem dvovjerja kao ¢imbenika hrvatskog
kulturnog identiteta

Deniver Vukelié

This study researchesinto the dual belief phenomenon, in the context of diversity and
mutual cultural influences between Christianity and Pre-Christian Slavic Old Faith (star-
ovjerje) concepts of faith and religion, but also in the context of Post-Christianity forms
like Native Faith (rodnovjerje) among Slavic peoples, and in Croatia as well, as it is part
of this cultural area and heritage. This research offers definitions and terminological an-
swers both at the theoretical and also at the practical level, through the case study made in
the field research in Croatia, which gave numerous important results for this subject. The
analysis of this field research reveals some of the terminological and culturological aporias
linked with this topic in Croatia of the first decades of the 21th Century.

Keywords: dual faith, Old Faith, Native Faith, Neopaganism, Christianity, Pre-Christi-
anity, Post-Christianity, folklore, magic, bonfire, cults of fertility, identity

1. Uvod

Problem dvovjerja kao ¢imbenika hrvatskog kulturnog identiteta jedna je od zani-
se dosta dugo uopce nije govorilo zbog jednostavne ¢injenice da su i hrvatske kulturne
znanosti sli¢ne teme sagledavale pod utjecajem zapadnog kr§¢anskog kulturnog kruga,
te ako bi se i spominjalo dvovijerje, spominjalo bi se u kontekstu hereze ili »poganskih«
kultova, no ne i kao iznimno bitan povijesni i antropoloski aktivni fenomen itekako
prisutan na hrvatskim povijesnim prostorima.

1.1. Definicija

Na romejskom (bizantskom) kulturnom podrudju u srednjem vijeku, a kasnije i u
isto¢noj, pravoslavnoj kr§¢anskoj crkvi vjerska dvojnost iliti dvovjerje (rus. dvoeverie)'
bila je u mnogim slu¢ajevima pre$utno prihvac¢ena. Ona je u svome osnovnom znace-
nju oznacavala kontinuitet starih, pretkr$¢anskih slavenskih obi¢aja prekrivenih samo
sluzbenim kr$¢anskim nazivljem, to jest presutni dogovor kr§¢anskog klera s narodom
kako bi se nasli »na pola puta« — narod zadrzava svoje obicaje, ali cilj i svrha nominalno
postaju kr§¢anskima. Dvovjerje (ili dvojevjerje) tako je supostojanje sluzbenoga krs¢an-

! Katici¢, Radoslav (2010): Zeleni lug. Tragovima svetih pjesama nase pretkrs¢asnke starine. Zagreb/Mosce-
nicka Draga: Ibis grafika, Matica hrvatska. Str. 17.
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stva s tvrdokornim poganskim prezitcima.? I sam izraz dolazi iz srednjovjekovne ruske
crkvene knjizevnosti, a koja opisuje kako ljudi Zive javno kao pastva pod vodstvom svo-
jih paroha i vladika, a u potaji i dalje zadrZzavaju svoja stara vjerovanja i obrede. Takva je
praksa izuzetno uznemiravala rusku crkvu, te je stoga bogato dokumentirana u mnogim
ruskim crkvenim djelima.? U naj$irem smislu, to je ispreplitanje, medusobni utjecaj, su-
radnja i ponekad kombinacija (sinkretizam) dvaju razli¢itih kulturnih modela.* Mnogim
znanstvenim naporima znanosti poput etnologije, povijesti, lingvistike i filologije, u po-
sljednjih stotinu godina, po¢inju se mnogo jasnije nazirati razni obicaji, magijski oblici i
blagdani koji ve¢ povrsnijim uvidom u krs¢anski kanon pokazuju koliko su ustvari nesto
drugo, to jest nesto starije, a prekriveno kr§¢anskim nazivljem i novijim slojem obica-
ja. Dvovjerje je »dvostruka igra«, dvostruka svijest koja moze najvi$e biti detektirana u
velikom broju magijskih praksi, poput onih u ritualnom folkloru, obredima prijelaza i
inicijacija, vezanima uz smrt, vjencanje i sli¢no.

Dvovijerje zbog svoje semantic¢ke nedorec¢enosti teoloski dodiruje nekoliko pojmo-
va. Teoloski gledano moze biti smatrano i dualizmom ako zbog vjerovanja u dvije religije
vjernik vjeruje u dva vrhovna bozanstva (primjerice Isus Krst/Bog Otac i Perun). Dua-
lizam je oblik politeizma koji se zasniva na vjerovanju u dva bozanstva. A dualizam se
moze gledati i kao duoteizam, biteizam ili diteizam.

Diteizam je ucenje o (minimalno) dva jednako mo¢na i razli¢ita boga. To je oblik
dualizma koji drzi da je svemir sac¢injen od dvojnosti — dobra i zla, svjetla i tame, tijela
i duha i sli¢no. Biblijsko ucenje ve¢ u svojoj srzi odbija takvu ideju i stavlja iskljucivo
jednoga boga u Svemir (prema Starom zavjetu): »Ja sam Gospod, nema drugoga, nema
drugoga boga osim mene. Opasat ¢u te, iako me ne poznas. Da se spozna od istoka sunca
i od zapada njegova, da osim mene nema boga. Ja sam Gospod i nema drugoga. Tvorac
svjetlosti i Stvoritelj tmine, donosilac mira i stvaratelj zla. Ja, Gospod, ja ¢inim to sve.«S.
Sve postoji njegovom voljom i nema drugih bozanskih osoba koje bi se mijesale u njego-
vo odluc¢ivanje.

Biteizam, pak, podrazumijeva harmoniju i sloZan suodnos boZzanstava o kojima je
rije¢ (primjerice musko i Zensko boZanstvo u wicci), a diteisticki sustav podrazumijeva
rivalstvo i opoziciju, poput dobra i zla, svijetla i tame, reda i kaosa. No nije uvijek lako
razaznati razliku izmedu biteizma i diteizma, primjerice u slu¢ajevima ljetnog (vrucina i
sunce) i zimskog bozanstva (kisa i hladno¢a) koji ¢ine ravnotezu prirode, ali su ujedno i
suprotnosti. Zanimljivo, medu ranim kr§¢anskim frakcijama, sektama i »herezama« bilo
je i onih koji su smatrali da su Stari i Novi Zavjet ustvari dvije odvojene knjige, svaka
posvecena razli¢itom bogu koji su suprotni. Primjerice, marcionizam iz 2. stolje¢a pri-
hvacao je Isusa Krista kao boga punog ljubavi koji je sin dobroga boga, dok je Zidovskoga
boga (YHWH) smatrao nizim entitetom i odbijao povezivati Isusa Krista s njim.”

©

Kati¢i¢, Radoslav (2008): BoZanski boj. Tragovima svetih pjesama nase pretkrs¢asnke starine. Zagreb/
Mosg¢éenicka Draga: Ibis grafika. str. 123.

Kati¢i¢, Radoslav (2011): Gazdarica na vratima. Tragovima svetih pjesama nase pretkrséasnke starine.
Zagreb/Moscenicka Draga: Ibis grafika, Matica hrvatska. Str. 202.

* Brzozowska-Krajka, Anna (2006): Coexistence or Conflict? The Problem of Dual Belief in Polish Folklor.
Folklorica. Vol X1. Str. 16.
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Biblija, Stari Zavjet,Psalmi, Knjiga proroka Izaije, 45. poglavlje (Proro$tvo o Koru i proro$tvo o spasenju)
Marcionites - http://www.newadvent.org/cathen/09645c.htm
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Deniver Vukeli¢

Dvovjerje je, dakle, naziv za dvojno vjerovanje ili dvojnu vjeru. Sam je koncept na-
stao u ruskoj znanosti, a poceo se sve vise istrazivati u 20. stolje¢u iako ga je kr§¢anstvo
svjesno kroz ¢itavu svoju povijest kao znacajnog teoloskog problema. Definicija dvovjer-
ja postoji ve¢ u mnogim tekstovima iz 11. stoljeca, ali razli¢ite uporabe u razli¢itim kon-
tekstima Cine je dosta semanticki maglovitom na povijesnoj razini. U svjetskoj znanosti
dosad je najvise istrazivano na ruskom podrudju, ali taj fenomen ustvari je zajednicki za
sve Slavene (pa tako osim Rusa i Poljake, Hrvate, Srbe i druge). Kulturni povjesnicari ko-
riste termin dvovjerja kako bi opisali svjesna ili manje svjesna ocuvanja pretkr§¢anskih
vjerovanja, obicaja i obreda unutar kulturnim $irenjem pokrstenih kr§¢anskih zajedni-
ca, stvarajuci svojevrstan sinkretizam vjere u kombinaciji kr§¢anskih i pretkrs¢anskih
(ili jednostavnije, nekr$¢anskih) elemenata®, odnosno aktivnu koegzistenciju dvaju mo-
dela svijeta (dviju kultura) koje se mogu vidjeti istovremeno u strukturi odredenih ide-
ja, simbola i drustvenih funkcija izvedenih razli¢itim vrstama magijskog folklora®. Tim
terminom, ustvari, bez mnostva implikacija na dvovjerja s drugim religijama, opisuje se
u ovom slucaju postojanje dvaju paralelnih vjerskih sustava u prvim stolje¢ima kristi-
janizacije slavenskih naroda, pa tako i Hrvata. Primjerice, dualnost vjerovanja izmedu
klasa - vladajuca zbog politicke koristi preuzima krs¢anstvo, seosko stanovnistvo jo$
dugo zadrzava svoja vjerovanja, proces kristijanizacije nije trenutan. Kod nekih naroda
nikad niti ne zavrSava, kao $to je rije¢ s jo§ i danas nekim izoliranim ruskim ili ukrajin-
skim podruéjima.’® Kao $to je Vitomir Belaj svojedobno zakljucio: ¢ovjek kao pojedinac,
a pogotovo ne cijeli »narods, ne postaje kr§¢aninom u jednom trenutku, to je dugotrajan
proces ucenja i prilagodavanja cijeloga nac¢ina Zivota novome svjetonazoru." Dvojnost je,
dakle, promjena lojalnosti bogu ili bogovima koji su aktualniji iz ovog ili onog razloga.
Stvarnost svetosti staroga i novoga stupnjevana je, stari bogovi ne nestaju trenutno do-
laskom nove religije, jer ona ionako samo replicira ve¢ postojecu, zate¢enu svetu geogra-
fiju. Stari sakrum postaje dijelom novoga, no istovremeno ostaje dio njega sa skrivenom
starom snagom u sebi unutar novopridoslog. A najveci problem jest onaj je li ta dvojnost
u koegzistenciji ili u vje¢nom sukobu.'”? Pokritavanje starih Hrvata bio je jednokratan
¢in koji je izvodio svecenik blagoslovljenom vodom uranjanjem ili polijevanjem (razne
knezevske krstionice sa¢uvane su iz najranijeg narodnog dinasti¢ckog razdoblja). Taj je
¢in oznacio prijelaz iz »poganstva« u kr$c¢anstvo, iz pretkr§¢anskog zivota ¢ovjeka u kr-
$¢anski. Ali ono $to je po kr§¢anskom videnju jo$ bitnije od samog rituala jest preobraz-
ba u ¢ovjeku koji se »obraca« i zivi drugacijim Zivotom, po krs¢anskim nacelima, do
kraja svog zivota. Zato i razlikujemo te dvije stvari, pokritavanje kao jednokratan ¢in
i, kristijanizaciju kao proces usvajanja. Jer nije nuzno da je pokrstena osoba ujedno i
obracena. Upravo suprotno, vrlo su vjerojatno jo$ dosta dugo pokrsteni Hrvati nastavili

8 Wigzell, Faith (2004): Reading the Map of Heaven and Hell in Russian Popular Orthodoxy: Examining
the Usefulness of the Concepts of Dvoeverie and Binary Oppositions. No 2. Forum for Anthropology and
Culture. Str. 347.

° Brzozowska-Krajka, Anna (2006): Coexistence or Conflict? The Problem of Dual Belief in Polish Folklor.
Folklorica. Vol XI. Str. 20.

' Dixon- Kennedy, Mike (1998): Encyclopedia of Russian & Slavic Myth and Legend.Santa Barbara: ABC-
CLIO Inc., Str. 78.

' Belaj, Vitomir (2009): Postati krs¢aninom kao proces, Zagreb, u: »Studia ethnologica Croaticas, Vol. 21, Str.
10.

12 Brzozowska-Krajka, Anna (2006): Coexistence or Conflict? The Problem of Dual Belief in Polish Folklor.
Folklorica. Vol XI. Str. 17.
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Zivjeti po starim obic¢ajima koje je tek nakon dugog vremena Crkva uspjela prekriti kr-
$¢anskim supstitutima.” U prvi mah ionako vecini seljackog stanovni$tva nije bilo bitno
mijenjati de facto svoju vjeru, ve¢ samo polako i nominalno, de iure. Onome kome jest
bilo bitno, bilo je vladajucoj klasi, koja je time dobila ulaznicu u kr§¢anski svijet mo¢i i
politi¢kih priznanja od drugih vladara (romejskih i franackih careva) i vjerskih pogla-
vara (poglavito pape). Ostalim vaznijim osobama u narodu formalno je pokrstavanje (ne
nuzno i obracanje!) nuzno za ulazak u drzavne sluzbe. Seljaci (lat. pagani, od pagus, selo)
ostaju nekr§¢anima, »poganima«. Zasto? Odgovor je poprili¢no jednostavan. Nisu imali
potrebe za medunarodnim interakcijama, niti su imali potrebu biti »spagenima od grije-
ha« $to je cilj kr§¢anske religije — stalno $iriti svoj djelokrug i pokr$tavanjem »spasavati
neprosvijetljene« narode. Takoder, kr§¢anska ideja o Kraljevstvu nebeskom, slavenskom,
pa tako i hrvatskom seljaku koji se bavio sto¢arstvom i poljodjelstvom nije znacila mno-
go na svakodnevnoj razini. Pretkr§¢anski obredi »osiguravali« su mnogo bitniju stvar za
¢ovjekov Zivot: opstojnost na ovome svijetu, klijanje, rast, zdravlje, ki$u, sunce i ostale
potrebe seoskog nacina Zivota u suzivotu sa zemljom. Seljacima, dakle, »poganstvox,
odnosno njihovi stari prirodni obredi i obicaji i kr§¢anstvo bijahu komplementarni, a ne
konkurentni sustavi.

Tocan trenutak kad su Hrvati poceli bivati pokrstavani (misli se na obredni ¢in
vladajuce klase) nije poznat. Slaveni su u kontaktu s kr§¢anstvom od trenutka doselja-
vanja (nije isklju¢eno da su i ranije imali dodira s arijanizmom i drugim oblicima kr-
$¢anstva), ali prema izvorima moze se posredno zakljuciti da hrvatske vode prihvacaju
kr$¢anstvo tijekom VIII. stoljec¢a, a sustavna kristijanizacija traje od IX. stolje¢a nadalje.
Slaveni su u Istri sigurno pretkr§c¢ani jo§ godine 804., a u Paganiji i potkraj X. stoljeca.
Stanje dvovjerstva, kakvo je bilo u Rusiji, trajalo je i kod Hrvata jos stolje¢ima, a ulomci
obreda i mitova sacuvani su i do danas u hrvatskom folkloru. Tvrdnja o trinaest stolje¢a
krs¢anstva u Hrvata slika je koja nije najispravnija, ve¢ je romantizirana upravo iz mno-
gih povijesnih, politi¢kih i dominantnih kr§¢anskih religijskih razloga."

U Rusiji je situacija, primjerice, zbog velikog prostora bila takva da su najvie obra-
¢eni po pokrstavanju bili gradovi i sjedista vlasti oko vladajuce klase, kamo su bez pro-
blema misionari i ucitelji mogli putovati i gdje je vladajuca klasa imala vlast prisilno po-
krstavati zbog svojih vlastitih politi¢kih ciljeva. No, narod koji je pokrsten, ali ne i posve
obracen, i dalje je Zivio spajajuci sve tradicije u neku svoju univerzalnu, pa se jo§ u XIV.
stolje¢u svecenici tuze da su Rusi jo$ uvijek dvojevjerci. U tom se razdoblju, izmedu 12. i
14. stolje¢a, dvovjerje u Rusiji smatralo opasnijom prijetnjom po pravoslavlje od tradici-
onalnog ruskog politeizma. Ono $to je najvise brinulo crkvene ucitelje pojave su u kojima
su prirodna slavenska bozanstva postajala prebliskima slikama andela u mislima vjer-
nika. Stoga su poceli ogranicavati i popisivati kanon amuleta, molitvi i znakova koji jesu
kr§¢anski, a koji nisu. Ustvari, problem koji su imali bio je znac¢ajan. Postojao je velik broj
ljudi koji su samo imenom bili kr§¢anima, dok svime ostalim (molitvama, vjerovanjima,
magijskim ritualima i sl.) ne, ve¢ su i dalje nastavljali Zivjeti po starim principima (mi-
je$ajuci ih istodobno s novima).”® Magija i religija sluze zajedni¢kom cilju, prakti¢cnom

13 Belaj, Vitomir (2009): Postati krs¢aninom kao proces, Zagreb, u: »Studia ethnologica Croaticag, Vol. 21, Str.
12.

' Belaj, Vitomir (2009): Postati krs¢aninom kao proces, Zagreb, u: »Studia ethnologica Croaticag, Vol. 21, Str.
12.

!> Riabinin V. Yaroslav (2007): Slavic Paganism in Kievan Russia and the Coming of Christianity. Str. 9.
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uspjehu u ostvarivanju ¢ovjekove osobne sre¢e. Dominantna tema koegzistencije dvaju
vjerskih modela medu ruralnim stanovni$tvom, iako to oni ponekad niti ne primjecuju,
u za$titnim je usmenim tekstovima i magijskim ili magijskom-religijskim ¢inima koji
ih prate. Ostaci te koegzistencije takoder su vidljivi i u razli¢itim drugim pozitivnim i
konstruktivnim oblicima magije, sloZenim narodnim lije¢enjima, afrodizijacima i sli¢-
nome.' Danas, pravoslavlje smatra da jedino ojacavanjem svojih nacionalnih i kulturnih
specifikuma moze ojacati i svoju poziciju. Jer povijesno je dokazano da je sukob s dvo-
vjerjem doveo do negativne radikalizacije, odnosno do toga da kristijanizacija sama po
sebi postane suprotno$¢u narodnoj kulturi.”

Nasuprot isto¢nom pravoslavlju, koje svojim sezanjima za vjernicima nije pokusa-
valo kontrolirati i njihove misli, patronisticki autoritet Katolicke crkve pociva na nad-
gledanju misli i koraka u svakodnevnom Zivotu svojih vjernika, daju¢i im detaljne upute
o svakom moralnom ili misaonom aspektu ili problemu u Zivotu."” Jedan od najboljih
primjera za prekrivanje starih vjerskih simbola i svetih mjesta ¢esto je u humanistickim
znanostima navodeno pismo pape Grgura I. iz 601. biskupu Augustinu od Canterburyja
u kojemu mu objasnjava kako treba pokrstavati u Britaniji, i u kojem kaZe da ne treba
zatirati u potpunosti sveta mjesta starih obreda, ve¢ samo idole na tim mjestima, a ta
mjesta potom treba ocistiti i pretvoriti u kr§¢anska sveta mjesta.”” Naravno, i svetkovine
starih bozanstava prekrivaju se kr§¢anskim svecima ili su pak neka od njih demonizira-
na i nasla se s onu stranu dopustenog vjerovanja®. Tako mnoga vjerovanja ostaju istima
kao i prije, samo se njihova imena i svrha (ponekad ¢ak se niti svrha ne mijenja) mijenjaju
u skladu s kr$¢anskom dogmom koja ih je prilagodila svojim principa. Naravno, mnogi
elementi starih, pretkr§¢anskih vjerovanja upravo su stoga vidljivi i danas, jer odudaraju
od klasi¢ne kr§¢anske dogme.

1.2. Pitanja identiteta

Ono $to je glavni problem kod dvovjerja jest niz ispreplitanja individualnih i ko-
lektivnih identiteta, problem identifikacije. Identifikacija je proces artikulacije, zasiva-
nja, nadodredivanja, a ne obuhvacanja. Uvijek je necega previse ili premalo, nadodre-
divanja ili nedostatka, pa se nikada ne postize to¢no pristajanje, cjelina. Jednostavnije,
identifikacija se konstruira na pozadini prepoznavanja nekoga zajednickog porijekla ili
zajednicke osobine s drugom osobom ili grupom, ili s idealom, i u skladu sa solidarnos¢u
i odano$¢u koje pocivaju na prirodno uspostavljenim temeljima. Suprotno naturalizmu
ove definicije, diskurzivni pristup vidi identifikaciju kao konstrukciju, nikad zavrsen
proces uvijek u procesu.” To je poglavito prisutno kod vjerskih predodzaba i kod situ-

'® Brzozowska-Krajka, Anna (2006): Coexistence or Conflict? The Problem of Dual Belief in Polish Folklor.
Folklorica. Vol X1I. Str. 23.

17 Riabinin V. Yaroslav (2007): Slavic Paganism in Kievan Russia and the Coming of Christianity. Str. 9.

'8 Brzozowska-Krajka, Anna (2006): Coexistence or Conflict? The Problem of Dual Belief in Polish Folklor.
Folklorica. Vol X1I. Str. 18.

19 Belaj, Vitomir (2009): Postati krs¢aninom kao proces, Zagreb, u: »Studia ethnologica Croaticas, Vol. 21, Str.
11.

2 Vukeli¢, Deniver (2009:1): Svjetovna sudenja i progoni zbog carobnjastva i hereze te progoni vjestica u Zagre-
bu i okolici tijekom ranog novog vijeka. Zagreb: diplomski rad, Odsjek za povijest, Filozofski fakultet sveu-
¢ilista u Zagrebu. Str. 6.

2! Hall, Stuart (2001 ): Kome treba »identitet«?. Beograd: »Re¢ — ¢asopis za knjizevnost i kulturu, i drustvena
pitanja«. No. 64/10. decembar 2001. Str. 217.
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acije s dvovjerjem. Pretkr§¢anin Hrvat i pokr$teni Hrvat nisu dva razlicita ¢ovjeka, dva
razlic¢ita identiteta, to je isti Covjek koji se stalno mijenja, stalno preispituje i nadopunjava
svoje iskustvo jastva, svoje vlastite predodzbe. A predodzba je kategorija identifikacije,
odnosno klasifikacije i distinkcije.?* I po predodzbama samo se u biti i mozZe razlikovati
jednu kulturu od druge, jedan kolektivni identitet od drugoga. Drustveni identitet lezi
u razlici, u razlikovanju znacajki Druge skupine od Nase skupine. No ono $to je glavni
problem kod pitanja dvovjerja jest $to kad smo Mi obje skupine istovremeno? Kad je
Drugi unutar nas samih jer kolidiraju dva sustava, koja se sukobljavaju na sluzbenim
razinama, ali se u narodnom umu vrlo lako mogu pomijesati u sinkretisticku ideju u
svakodnevnom Zivotu?

Konstrukcija kolektivnog identiteta, kao $to znamo, ima dvije dimenzije, unutar-
nju i vanjsku. Unutarnju ¢ine svi oni elementi koje pripadnici neke skupine, zajednice
smatraju zajedni¢kima i kojima definiraju jedinstvo i istost ¢lanova, a vanjsku elementi
kojima skupina uspostavlja razliku i granicu prema susjedima, pokazujuéi specifi¢nost i
originalnost.» U povijesti, unutarnji su elementi izmedu ostalih (primjerice jezika) sve
one predodzbe koje dijele pripadnici jedne zajednice, a poglavito one vezane uz duhovni
svakodnevni zivot, uz magijske rituale i obi¢aje vezane uz tijek ljudskog Zivota, inicija-
cije, vjencanja, sprovode, molitve, medicinu i sli¢cno. Nerazmjer na razini kolektivnog
identiteta dolazi onda kad zajednica sluzbeno prihva¢a drugu vjeru, a nastavlja Zivje-
ti prema obrascima stare. Prema van, zajednica korespondira kao dio jednog, a prema
unutra kao dio drugog sustava. Ti se sustavi nastavljaju ispreplitati i nadopunjavati i taj
proces nikad ne prestaje.

Stovise, vidjet ¢emo u nastavku i zaklju¢ku ovog rada, kako je i njega moguce i na
nekoj razini okrenuti, to jest, sam se od sebe okrene, tako da se proces reidentifikacije i
ispreplitanja po¢nu odvijati u drugom smjeru. Ispitivanje neutemeljenosti ili ispravnosti
predodzaba tesko je empirijsko pitanje** i uvijek nudi subjektivna rje$enja trenutka istra-
Zivanja i to je ¢injenica koju valja imati umu kod svakog znanstvenog traganja za pravim
stanjem stvari. Problem reidentifikacije najlakse ¢e se mo¢i ipak vidjeti na primjerima
dobivenima terenskim istrazivanjem.

2. Case study - terensko istraZivanje »Jari god« - 22. - 24. travnja 2011. - Sla-
pnica, Zumberak

2.1. Okolnosti istrazivanja

Kako bi se razmotrila problematika pobliZe na terenu, odlu¢eno je napraviti teren-
sko istrazivanje u vrlo zanimljivom trenutku spleta razlicitih okolnosti i podudarnosti.
Naime, u travnju 2011. vr$en je redovni popis stanovni$tva u Republici Hrvatskoj. Za
trajanja popisa u javnosti je odjeknulo i nekoliko kontraverznih sluc¢ajeva kad su popisi-
vaci svojevoljno unasali stavke pod vjeroispovijest (grkokatoli¢cko umjesto ispitanikove
pravoslavne® ili ne dopustali izjagnjavanje po volji ispitanika (neki popisivaci su zbog

2 Capo Zmega¢, Jasna (2002): Srijemski Hrvati: Etnoloska studija migracije, identifikacije i interakcije. Zagreb:
Duriex. Str. 21.

» Isto.

2 Isto. Str. 23.

» »Popisiva¢i Srbima odbili upisati toénu vjeroispovijest« -http://danas.net.hr/hrvatska/page/2011/04/03/
0142006.htm] - na dan 28. travnja 2011
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ispitanikovih rimokatoli¢ckih sakramenata ispitanika zapisivali katoli¢ku vjeroispovijest
bez obzira na Zelje ispitanika).

Druga su okolnost ucestale negativne kritike na hrvatsku Katoli¢ku crkvu zbog
rastro$nih ulaganja u izgradnju nove biskupske rezidencije®, te ogromne koli¢ine novaca
koji se u trenucima gospodarske krize ulazu u posjet pape Benedikta XVI. Hrvatskoj.

Treca je okolnost da su se 2011. godine kalendarski poklopili Jurjevo i Velika su-
bota, to jest da je Velika subota pala na 23. travnja. Na dan 23. travnja u kr$¢anstvu se
obiljezava mucenistvo sv. Jurja, visokoga rimskog ¢asnika, koji je za Dioklecijana, 303.
godine, bio pogubljen jer se nije htio odre¢i vjere. Sluzbeno ga se pocinje ¢astiti u V. sto-
lje¢u, a sigurno je povijesno potvrdena proslava 23. travnja 684. godine u Rimu. Njegova
borba sa zmajem tada se jo§ ne spominje — opisana je tek u IX. stolje¢u i vjerojatno po-
tjece s Istoka. Jedan od starijih hrvatskih srednjovjekovnih knjizevnih spomenika, a koji
spominje legende vezane uz svetoga Jurja jest Pisan svetago Jurja, koja je u XIV. stoljecu
uvrstena u Pariski kodeks. Zanimljivo je da je u Hrvatskoj, Ugarskoj i Poljskoj obiljezava-
nje pogibije sv. Adalberta (u misionarskom pohodu 23. travnja 997. godine) svojedobno
istisnulo Jurjevo, pa se ono slavilo 24. travnja. Nakon raskida drzavno-pravnih veza s
Ugarskom, i Jurjevo je u Hrvatskoj vra¢eno na 23. travnja. Jurjevo je na granici zimske i
ljetne polovice godine, §to je seljackom stanovnistvu iznimno vazno jer tada pocinju prvi
radovi izvan kuce. Uza nj je vezano vise obicaja i obreda, od kojih su u nas najpoznatiji
obredni pohodi i ophodi Zelenoga Jurja i paljenje krjesova, obrednih vatri oko kojih se
ljudi skupljaju i slave.”” Za razliku od kr§¢anskog linearnog promatranja protoka vreme-
na od stvaranja svijeta, tj. Zivota Isusa Krista na Zemlji, pa do njegova drugog dolaska
i kraja vremena, stari slavenski kalendar odgovara indoeuropskom kalendaru sjeverne
hemisfere, prati ritmove prirode i poljodjelskih zahvata na njoj, ponavlja se svake godine
i svijet kruzi, raste, obnavlja se i umire svake godine. Ve¢ina blagdana vezana je, dakle,
uz mijene u prirodi. Mnogi pretkr§¢anski obi¢aji mogu se motriti i rekonstruirati upra-
vo zbog toga $to se ponavljaju u slicnim ina¢icama kod razli¢itih slavenskih naroda te
se micanjem kr$¢anskih nadopuna moze djelomice rekonstruirati dio njihovih izvor-
nih oblika. Ono je u slavenskih naroda trajalo stolje¢ima, a jasno prepoznatljivi tragovi
oc¢uvali su se sve do danas. Upravo se zato i mogu rekonstruirati ulomci praslavenskih
pretkr$¢anskih (»poganskih«) obrednih tekstova.?®

Proucavajuéi narodne pjesme koje se koriste u vrijeme ophoda i slavlja i uspore-
dujudi ih s drugima sli¢nim na slavenskom podruéju, hrvatski i strani (ruski, slovenski i
drugi) etnolozi i lingvisti (poglavito u nas Katici¢ i Belaj) pokusali su rekonstruirati sloj
mitskog teksta koji je prethodio kr§¢anstvu. Ustvari, jedina usporedba sv. Jurja s Jurjem
pretkr$¢anskoga svijeta jest u elementu borbe sa Zmijom/Zmajem, koji je opet raznoli-
koga znacenja. Sv. Juraj zmaja ubija kopljem kao vitez konjanik, da spasi kraljevnu, to se
na metaforickoj razini moze gledati kao borba s Necastivim ili pak pobjeda kr§¢anstva
nad herezom. Slavenski je Juraj, pak, bog vegetacije §to se o Jurjevu mac¢em bori sa svojim
pooc¢imom Velesom, nakon ¢ega, iza$avsi na povr$inu, donosi pocetak plodne godine.

¢ »Crkveni luksuz usred krize: Obijesni biskupi grade pala¢u od oniksa« -http://www.nacional.hr/clanak/
102582/crkveni-luksuz-usred-krize-obijesni-biskupi-grade-palacu-od-oniksa — na dan 28. travnja 2011.

¥ Vukeli¢, Deniver (2010): Pretkrs¢anski prezici u hrvatskim narodnim tradicijama. Zagreb: u »Hrvatska re-
vijag, godiste X., broj 4. (obnovljeni tecaj). Str. 133. - 139.

8 Katic¢i¢, Radoslav (2010): Zeleni lug. Tragovima svetih pjesama nase pretkrséasnke starine. Zagreb/Mosce-
nicka Draga: Ibis grafika, Matica hrvatska. Str. 17.
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Potom susrece svoju sestru Maru, koju ne prepoznaje kao sestru ve¢ kao kéer boga Peru-
na (on se smatra sinom Velesovim jer je bio otet u jednom dijelu mitoloskog narativnog
tijeka). Oni potom spremaju bozansku svadbu. Mara i Juraj ustvari su Perunovi blizanci,
rodeni na Novu godinu, koji u proljece svojim Zivotom pokrec¢u daljnji tijek godine. Za-
nimljivo je i to $to je Juraj i gospodar vukova, pa su njemu upucivane molbe za zaititu
sela od divljih Sumskih zvijeri. No, najvaznija je — uz njegov aspekt plodnosti - njegova
veza s mjestom na kojemu se nalazio prije, odrastaju¢i u Velesovom svijetu. To je, dakle,
podzemni svijet u kojemu Zive duse umrlih ljudi - u opcenitoj slavenskoj mitologiji na-
ziva se Virej. Rije¢ je o mitskomu svijetu vje¢noga proljeca, pasnjaka, livada i Suma. Kao
Velesov posinak, Juraj ima njegove klju¢eve te ga na koncu zime otvara pustajudi proljece
u svijet ljudi, a dolaskom pred zlatna vrata Perunova dvora te klju¢eve mora dati Mari
kako bi se spajanjem dvaju principa - vlaznosti podzemlja i sunca gornjega svijeta — do-
bio temelj plodnosti. Osim $to je na grékom, kako smo veé vidjeli, Georgios ujedno i rije¢
za seljaka, za uklapanje Jurja u interpretatio christiana bilo je posebno prikladno i mjesto
sv. Jurja u kalendaru. Ukratko re¢eno, pod kr§¢anskom predajom o sv. Jurju nalazi se
duboko ukorijenjena pric¢a o dolasku prolje¢a zaslugom boga vegetacije Jurja i o njegovu
susretu s izgubljenom sestrom.*

Cetvrta i najbitnija okolnost vezana uz ovaj rad jest nastavak istrazivanja kulturo-
loskog fenomena skupine onih koji se izja$njavaju rodnovjernima u Hrvatskoj*, a koji
su ovom prilikom slavili i obiljezavali Jurjevo krijesom na otvorenom u prirodi. To je
skupina ljudi okupljena oko rodnovjerne zZupe Perunice. Rodnovjerna Zupa Perunica
neformalna je duhovna zajednica osoba hrvatske rodnovjerne vjeroispovijesti, koje se
deklariraju rodnovjernima te zajedno slave i $tuju rodnovjerne slavenske i hrvatske bo-
gove, prirodu i njezine pojave i elemente, prilagodavajuci suodnos modernog ¢ovjeka s
prirodnim ciklusima i elementima u simbioti¢ki odnos uzajamnog postovanja i suzivota.
Ovdje treba objasniti pojam rodnovjerja i razliku od pojma starovjerja, definirano prema
njihovoj autoidentifikaciji, kao i prema suvremenim teorijskim definicijama. Starovjerje
bi kao religijski pravac bio pokusaj rekonstrukcije izvornih pretkr$¢anskih tradicija sla-
venske vjere i pokusaj nastavka te iste vjere u $to blizem i autenti¢nijem obliku onome
izvornome u slavenskih naroda prije preuzimanja kr§¢anstva i/ili drugih vjerovanja i
religija. Rodnovjerje, s druge strane, crpi snagu s istoga izvora, no to je oblik Zivljenja
stare slavenske i hrvatske vjere, s punom svije§¢u za ovdje i sada, za moderno doba;
stalno razvijajudi, evoluiraju¢i oblik vjerovanja i duhovno-magijskih praksi koji se mogu
mijenjati i prilagodavati potrebama modernog ¢ovjeka, a koji se »nakon dugog vreme-
na prisilne otudenosti od prirode i indoktriniranog straha pred njom, vra¢a na svoje
izvore«®, §tujuciizvorna bozanstva koja personificiraju i antropomorfiziraju stvaralacke
i unistavalacke energije prirode prema slavenskim i hrvatskim kulturnim tradicijama,
sa svjesnim odabirom i osobnim razlozima za takvu praksu. Samu Zupu Perunicu kao
predmet etnoloskog istraZivanja dosad je istrazivala samo hrvatska etnologinja Sonja
Mili¢evi¢ u svojim istrazivanjima wicce u Hrvatskoj.*> Od njezina istrazivanja skupina se

¥ Vukeli¢, Deniver (2010): Pretkrséanski prezici u hrvatskim narodnim tradicijama. Zagreb: u »Hrvatska re-
vijak, godiste X., broj 4. (obnovljeni tecaj). Str. 137.

% njih je primarno pocela istrazivati Mili¢evi¢ Sonja u svojim radovima o Wicci (2010.)

' Prema rije¢ima ¢lanova zajednice. (op. a.)

32 Mili¢evi¢, Sonja (2010:1): Wicca. Zagreb: Diplomski rad. Odsjek za etnologiju i komparativnu antropologi-
ju Filozofskog fakulteta Sveuc¢ilista u Zagrebu, Str. 25. - 49.
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Slapnica, Zumberak. Pred kresom.

povecala nekoliko puta i dalje njegujudi svoja slobodna nacela prema srodnim vjerskim
pogledima (poput wicce i druidizma).” Jurjevski krijes jedan je od njezinih pet najvaz-
nijih godi$njih blagdana (Badnjak-Bozi¢/Nova godina/Mlado sunce — 24./25. prosinac;
Jurjevo/Jari God - dolazak proljec¢a, Ivanje — dolazak ljeta, Plodovi — dolazak jeseni, Dje-
dovi - dan mrtvih3*).

U samom obredu jurjevskoga krijesa koji se odrzao 23. travnja 2011. godine na
podrugju Parka prirode Zumberak-Samoborsko gorje, nedaleko lokacije zvane Slapnica,
sudjelovalo je tridesetak ljudi. Krijes je logisti¢ki organizirala Perunova Svetinja, hrvat-
ska neprofitna udruga gradana koja se bavi o¢uvanjem, promicanjem i unaprjedivanjem
prije svega stare slavenske duhovnosti na $iroj razini, te preciznije lokalnih hrvatskih
vjerovanja i obi¢aja*, a s kojom je rodnovjerna Zupa Perunica povezana. Vazno je na-
pomenuti da krijes nije imao veze s kr§¢anskim jurjevskim krijesom, iako je u okolici
Zumberka zapaljeno nekoliko takvih krjesova, poglavito u selima. Obred je bio isklju-
¢ivo rodnovjernog oblika kao kombinacija prirodnih vjerskih predodzbi zasnovanih na

* Milicevi¢, Sonja (2010:2): Wicca. Stara ili nova religija?. Zagreb: u »Mitski zbornik«. Institut za etnologiju i
folkloristiku. Str. 544.

3* Mili¢evi¢, Sonja (2010:1): Wicca. Zagreb: Diplomski rad. Odsjek za etnologiju i komparativnu antropologi-
ju Filozofskog fakulteta Sveucilista u Zagrebu. Str. 33.

» Takve udruge kao $to je Perunova Svetinja postoje na citavom slavenskom prostoru, ¢esto imaju svoje
internetske portale i webzine ¢asopise. Na juznoslavenskom prostoru osim hrvatske Perunove Svetinje
(www.perunovasvetinja.tk), postoje i slovenska udruga Staroverci (www.ajdi.org), BiH udruga Svarozi
krug (http://svarozikrug.weebly.com/index.html) te srpski portal Stari Sloveni koji izdaje webzine »Veles«
(www.starisloveni.com).
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Slapnica, Zumberak. Kres.

starim slavenskim vjerskim predodzbama, ali po odredenom obrascu prilagodeno da-
na$njim shvac¢anjima. Pod kutovima su oko krijesa rasporedom zasnovanom na troku-
tu bili postavljeni idoli Peruna, Moko$i*® i Velesa* koji su slavenske, pa tako i hrvatske
predodzbe prirodnih sila i pocela vezanih uz odredene domene (nebo, sunce, voda, ze-
mlja...). Svi su idoli tijekom obreda bili darivani crvenim pisanicama. Magijski je krug
perimetra oko krijesa prije obreda bio ritualno o¢i$c¢en, a zatim i magijskim postupkom
podignut prema cetiri strane svijeta i Cetiri elementa, a potom se u prostor ulazilo is-
klju¢ivo vodeno Zre¢evom® pomoc¢nicom kroz zelena vrata ispletena od zelenog $iblja i

% Ovdje treba biti napomenuti da Katic¢i¢, Radoslav (2011): Gazdarica na vratima. Tragovima svetih pjesama
nase pretkrscanske starine. Zagreb/Mog$c¢enicka Draga: Ibis grafika, Matica hrvatska. Str. 224. u zaklju¢ku
svoje knjige o Mokosi smatra da jo$ uvijek nije potvrden siguran dokaz za njezinu poziciju u starovjernom
bogostovanju kao bozanstva, s obzirom na njezinu dvostruku prirodu u predaji, tj. da je se nalazi na gori
uz Peruna, ali i medu blatom i mo¢ilima uz Velesa, te Katic¢i¢ postavlja pitanja nije li u starijem sloju ona i
sama Veles, Perunu i supruga i protivnica. (op. a.)

7 Rodnovjerna mitologija, teogonija i kozmogonija predmet su drugih radova, poc¢evsi u Hrvatskoj od pr-
votnog istrazivanja etnologinje Sonje Milicevi¢, te ovdje nece biti detaljne rasprave o mitu, te duhovnim i
magijskim konceptima i predodzbama, vec je sam obred za potrebe ovog rada iskoristen kao platforma za
proucavanje glavnog problema, dvovjerja (op. a.).

3 Zrec je u ovom kontekstu osoba koja vodi obred od poéetka do kraja, koja interpretira mitski tekst i slijedi
njegove odrednice kako bi odala pocast prirodnim silama i boZanskim entitetima koji ih utjelovljuju i na
neki na¢in antroporfiziraju. (op. a.)
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Perun, Mokos, Veles.

grana. Zrec je svakog sudionika obreda ponaosob pozdravljao dodirom ruke na rame pri
ulasku u prostor krijesa. Nakon ophoda u smjeru kazaljke na satu sudionici su se okupili
oko ognjiita. Zrec je zapoceo predvoditi obred u kojem je na pocetku krijesnik** nakon
pripreme isprve zapalio vatru. Nakon uvodnog pozdrava bogovima i precima krijes se
razgorio, a svi su prisutni sudionici darivali krijes pisanicama i kiticama cvije¢a. Potom
je sluzbeni dio obreda zavrsio, a svi prisutni nastavili su slaviti do jutra uz glazbu, reciti-
ranje poezije i preskakanje vatre (isklju¢ivo momci). Krijes je odrzavan do zore sljedeceg
dana. Sveukupno je unutar kruga tijekom obreda bilo tridesetak ljudi, a na $irem po-
drudju jos desetak koji nisu sudjelovali u obredu, ve¢ samo kao promatraci. Otprilike je
bio podjednak broj mugkaraca i Zena, a raspon godina se kretao od 15 do 37 s najve¢om
koncentracijom onih u dvadesetima. Prisutni su bili iz posve razli¢itih dijelova Hrvatske.
Najvece su skupine bile iz Zagreba, Osijeka, Rijeke i Pule, ali je bilo prisutnih i iz drugih
gradova. Tijekom vikenda dio prisutnih je pristao biti kaziva¢ima u istrazivanju njihovih
vjerskih uvjerenja i razloga dolaska, a kako bi se izmedu ostaloga na terenu razmotrio
problem dvovijerja.

2.2. Tijek istraZivanja - metoda razgovora

Identiteti ispitanika kazivacke skupine zasti¢eni su drugim, proizvoljno odabra-
nim imenima (svi su pravi identiteti zabiljeZeni i poznati autoru). Razgovor se odvio sa
sedam kazivaca, a kojima je kroz razgovor postavljen niz od 28 pitanja. Metoda teren-
skog istrazivanja bila je metoda razgovora s audio zapisom. Kazivaci su bili Igor (26) iz
Zagreba, Vladimir (20) iz Rijeke, Vatroslav (29) iz Jastrebarskog, Jura (37) iz Ludbrega,
Ivan (27) iz Zagreba, Morana (30) iz Zagreba i Rujana (20) iz Nasica. U razgovoru s nji-
ma prvo su promatrani neki osnovni podaci poput njihovih godina, otkuda su, stupnja
njihovog obrazovanja, ¢ime se bave te ono najvaznije — kako su se izjasnili na popisima
stanovni$tva u Republici Hrvatskoj 2001. i 2011. godine, te njihove vjersko/religijske po-
zadine i odnos prema kr$c¢anstvu i rodnovjerju. Tako smo dosli do podataka da je Igor

¥ Krijesnik je u ovom kontekstu osoba koja je zaduzena za obrednu komunikaciju s krijesom. ZaduzZena je za
vodenje procesa prikupljanja drvene grade iz okolnog prostora i oblikovanje samoga krijesa vodena svojom
intuicijom. Tijekom obreda pali i odrzava krijes, na odredeni na¢in komunicirajuéi s vatrom usmjeravajuci
svoju energiju k svrsi njezina gorenja. (op. a.)

353



354

Problem dvovjerja kao ¢imbenika hrvatskog kulturnog identiteta

SSS, student, odrastao u ateistickom krugu iako od katolickih sakramenata ima kr$tenje
i pricest, na popisu stanovni$tva 2001. izjasnio se kao ateist, a 2011. kao rodnovjeran.
Vladimir je SSS, student, odrastao u kr$¢anskom, katolickom kulturnom okruzenju,
ima sve osnovne sakramente, 2001. se nije izjasnio jer nije bio u zemlji, a 2011. se izjasnio
kao rodnovjeran. Vatroslav je NSS, stolar, odrastao u kr§¢anskom, katolickom kultur-
nom okruzenju, ima sve osnovne sakramente, 2001. se izjasnio kao »ostalo«, a 2011. se
izjasnio kao rodnovjeran, Jura je NSS umjetnik, za sebe kaze da je odrastao u slobodnoj
religijskoj kulturi, ima sakrament krstenja, 2001. se nije izjasnio u vezi vjeroispovije-
sti, a 2011. kao rodnovjeran. Ivan je VSS, psiholog, odrastao u ateistickom kulturnom
okruzenje, nema nijedan sakrament, na oba se popisa (2001. i 2011.) izjasnio kao ateist.
Morana je VSS, povjesnicarka i etnologinja, odrasla u katolickoj religijskoj kulturi, ima
sve sakramente, 2001. se izjasnila kao katolkinja, 2011. kao rodnovjerna. Rujana je SSS,
studentica, odrasla u katoli¢koj religijskoj kulturi, ima sve sakramente, 2001. se nije izja-
snila, a 2011. se izjasnila kao ateist.

Zatim su slijedila specifi¢na pitanja osobnih misljenja prema o kr§¢anstvu kao
religiji, te Katoli¢koj crkvi kao instituciji.*

Igor na oba pitanja §to misli o kr$¢anstvu i o Katolickoj crkvi odgovara s kratkim
odgovorom: »Nista dobro.« Vladimir odgovora na pitanje o kr§¢anstvu: »Tesko pitanje.
Nista dobro«, a na pitanje o Katoli¢koj crkvi: »Isto tako, kao o instituciji ni§ta dobro.«
Vatroslav na prvo pitanje odgovara s: »Kaj mislim o kr§¢anstvu - ako ¢u je povezivat sa
crkvom ne znam kaj bi rekal. Ako ¢u je povezivat sa nekakvom idejom o Isusu iz Biblije...
pa ok je - nita protiv«. A na drugo, o Katolickoj crkvi: »O Katoli¢koj crkvi ne mislim
niti osje¢am nista pozitivno. Svaka c¢ast izuzecima (svecenikima) koji ipak na prav na-
¢in djeluju kao vjerski vode svojih zajednica.« Jura na pitanje o kr$¢anstvu odgovara s:
»Nije loge ali se krivo tumaci.«, a na pitanje o Katolickoj crkvi: »Ne bi trebala postojati.«
Ivan na pitanje o kr§¢anstvu odgovara s: »Kult sunca koji je pretjerao, religija je opijum
za mases, a na pitanje o Katoli¢koj crkvi sa: »Zlo, smisao im je bogatstvo korupcija ne-
maju veze s vjerom ili ideologijom koju navodno propovijedaju.« Morana na pitanje o
kr$¢anstvu odgovara duzim odgovorom: »Kr§¢anstvo je prekrasna religija. Smatram da
su sve religije svrsishodne, ako su provadane s duSom i ljubavlju. Nazalost, kr§¢anstvo
se udaljilo od svojih originalnih korijena, izmijenilo i pokvarilo. Za to smatram i drzim
Crkvu, kao instituciju za o¢uvanje i provodenje ove religije, odgovornomg, a na pitanje o
Katoli¢koj crkvi: »Smatram da je pokazala i dokazala kroz povijest koliko drzi do duplih
standarda, da provodi pravila isklju¢ivo po svojoj volji, da ne drzi do svojih vjernika,
ve¢ ih, upravo naprotiv, iskoristava, da se udaljila od svoje prvotne misije pomaganja,
odgoja i obrazovanja (u religijskom, ali i prakti¢nom Zivotnom smislu), da se opcenito
udaljila od svojih vjernika i da razmislja poput profitabilne institucije, dakle o zaradi i
materijalnom, te time sakralno podredila profanom. Ukratko, nije vi$e funkcionalna.«
Rujana na pitanje o kr§¢anstvu odgovara s: »Kr§c¢anstvo je religijski sustav organiziran
na dogmatskim i moralnim nacelima koja su neprirodna i strana ljudskoj prirodi, pogo-
tovo u modernom svijetu u kojemu moze zadovoljiti samo neobrazovane osobe koje nisu
sposobne razmigljati izvan okvira koje su im kulturoloski zadali.«, a o Katoli¢koj crkvi
misli da je: »Institucija koja potpuno krsi vlastite religijske vrijednosti i time potkopava i
vjerodostojnost samih vjerovanja na kojima se utemeljila i po§tovanje prema istima.«

* Pitanja 9 i 10.
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Sljedeca dva pitanja odnosila su se na razliku izmedu vjere i religije i osobnog mi-
§ljenja kazivaca o toj razlici.*!

Na pitanje §to je za njega vjera Igor odgovara sa: »Sto je za mene vjera? Vijera je za
mene nesto onak $to te moZe ispunit kad te ono nista drugo ne moze popunit. Ako si sam
moze ti dati nekakav boost, nekakvu energiju, u ispunjavanju nekih stvari, svakodnevnih
ili nekih dugoro¢nih stvari koje nalazis$ tesko za ispunit. Onda pronade$ neku popunu u
onome u $to vjeruje$ ili odlaskom u $umu, u prirodu. Katolik osim friskog zraka ne moze
nacdi nista, ali mi koji volimo majku prirodu, koji vjerujemo u takve stvari, moZemo tu
naci puno vide od ¢istog zraka.« A religija je, kratkim odgovorom: »Nesto organizirano.«
Za Vladimira je vjera: »Nesto $to je u svakom ¢ovjeku za razliku od religije«, a religija:
»To je veé institucija. Nesto propisano i tako dalje. Sto se mora vjerovati njihovim naci-
nom.« Vatroslav o vjeri kaZe: »Za mene je vjera nekaj kaj ne ucis iz knjiga to je nekaj kaj
sa rodenjem dobijes$ ili ne. Niti ti ju netko drugi moZe nametnut...«, a o religiji: »Religija
je, hm, iskreno nemam pojma kak bi kvalificiral tu rije¢... Nekaj kaj odredenoj skupini
vjernika bilo koje vjeroispovijesti daje neki zajednic¢ki naziv stavlja ih u zajednic¢ku sku-
pinu te im vjerojatno na neki odredeni nacin pruza nekakvu spoznaju da nisu sami, da
imaju neka svoja vjerska obiljezja... Ne znam, ljudima je vjerojatno potrebno bivanje u
skupinama istomisljenika pa tak i istovjernika.« Jura o vjeri kaze da je to: »Vjerovanje u
sebe, prvenstveno u sebe, a za religiju kaze da je: »Stari obicaji, nesto $to se prenosi na
generacije.« Ivan o vjeri misli da je: »Ne$to neophodno §to nas tjera dalje kroz zivot, ja
vjerujem u vjeru no ne u nadmocno bice u obliku starca, nego to je viSe kao motivacija
zelja volja, a za religiju kaze: »Religija je opijum za mase, organizacija ‘vjerovanja’ u niz
pravila radi dobrobiti manje koli¢ine izabranih«. Za Moranu je vjera: »Ono $to dolazi
iznutra, tamo gdje u nama leZi tajna postojanja i ujedno potraga ljudskog bi¢a za smislom
zivota. Covjeku je potrebna osmisljena funkcija koja &ini korist koju moze pruziti kako
sebi tako i drugim Zivim i neZivim bi¢ima. Za bilo §to u Zivotu, od prvog koraka do smrt-
ne postelje, potrebna je vjera, jer hrani u bi¢u sve §to ne moze nahraniti hrana ili pice,
a religija: »Aktivno i osmisljeno provadanje vjere, obreda i rituala. Religija ima svrhu
sve to objediniti, postaviti na svoja mjesta uobli¢eno i dostupno vjerniku za praksu«. I
kona¢no, za Rujanu je vjera: »Duhovno uvjerenje o postojanju vise sile (ili sila) koja je
¢ovjeku nadredena, bez potrebe za dokazima za postojanje iste, a religija: »Organizira-
ni, izmanipulirani oblik vjere.«

Sljedeci blok pitanja odnosio se na razlog dolaska na ovaj jurjevski krijes, na mi-
$ljenje o preklapanju Velike Subote i Uskrsa i Jurjeva s jurjevskim starovjernim krijesom
i osobnom misljenju o znacenju krijesa za kazivaca.*?

Igor o razlogu dolaska na jurjevski krijes kaze: »Danas sam tu, osim da provedem
dan sa divnim ljudima, da, ovoga, podijelimo nesto zajedni¢koga §to imamo ovdje tu, o
preklapanju blagdana: »Nemam sad nekakvo migljenje posebnog, a za njega je znacenje
krijesa: »Posveta, u biti nekakvo, ovoga, osim §to je to ono $to upraznjavas religiju na taj
nacin, znaci ne samo na, svoju vjeru na taj nacin, osim druzenja znaci, da pokaze$ mozda
ne samom sebi nego i pred ljudima ono §to jesi i ono $to Stujes.« Vladimir o svom razlogu
dolaska kaze: »Tu sam zbog sebe ponajprije. Zbog svoje neke satisfakcije«, o preklapanju:
»To nije slu¢ajno, to se sve pogodilo. Nije ni taj Uskrs slu¢ajno stavljen na takve datume,

! Pitanja 111 12.
2 Pitanja 13, 141 15.
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a o znacenju krijesa: »To je jedan od najve¢ih blagdana u godini. Slavimo cetiri blagdana.
I, mora se biti tu. Osobno, krijes? Pa ne znam, kaZzem to je jedan od blagdana koje slavim
radi odavanja ¢asti mojim boZanstvima i radi satisfakcije svoje neke.« Vatroslav o svom
dolasku na krijes kaze: »Na jurjevskom krijesu sam zato da odam pocast rodenju nove
godine. Bogovima... Jednostavno iskonska potreba da zapalim taj krijes da se u tom
momentu spojim sa prirodom, precima, bogovima., o preklapanjima: »Pa kaj sad kalen-
darski se poklopilo to kaj je danas Velika subota i Jurjevo, ok, a 0 znacenju krijesa: »Ovaj
krijes je u ¢ast budenja prirode... dakle sve kaj neki ucenjaci tvrdili ili ne meni je ovo
pocetak nove (prirodne) godine. Priroda se probudila i zato sam tu da joj odam pocast za
to kaj mi je podarila novo zelenje, cvije¢eijos jedan ciklus stvaranja u mom Zivotu«. Jura
je na krijesu: »Prvenstveno radi sebe«, o preklapanju blagdana misli da je to: »Sasvim
ok, a o znacenju krijesa da je: »Pocetak ne¢eg novog za mene.« Ivanov razlog dolaska
je: »Da se zabavim i odmorime, o preklapanjima blagdana misli: »Zadovoljan sam §to su
slobodni dani da mogu vise uzivati u krijesu no zaboli me za Uskrs da se zove — Praznik
Etosamozatodaneradimo bio bi zadovoljan da mogu na krijes«, a znacenje krijesa za nje-
gaje: »Odmor moguénost da pobjegnem promijenim okoli$ upoznam nesto drugo vidim
neke obicaje koje mozda ne bi nikada vidio«. Morana je na krijesu: »Zbog obnavljanja
i odrzavanja na Zivotu starih obi¢aja nasih naroda, koji su postojali i prije prihvacanja
kr§¢anstva. No, ne zato jer je kr§¢anstvo, kao takvo, mozebitno iskvarilo obicaje, jer su
oni ipak zadrzali svoje originalne dijelove, mozda donekle i prikriveno, no ipak vrlo Zivo,
vec zato jer kr§¢anstvo, sa svim §to i jest integriralo u svoju religiju od poganskih religija,
ne ¢ini nista korisno, niti svrsishodno. Zato je vrijeme da se pokusamo vratiti §to dalje na
pocetake, o preklapanju blagdana misli: »Smatram da je to sve ista stvar i svatko tko iole
zaviri u knjige koje proucavaju religije i povijest kao takvu, zna to«, a znacenje krijesa za
nju je »Mir i svrha«. Kona¢no, Rujana je na jurjevskom krijesu zbog: »Duhovne potre-
be«, 0 osjecaju oko preklapanja blagdana kaze da nema: »Apsolutno nikakav. Kr$¢anski
blagdani nemaju prakticki nikakav utjecaj na moj zivot i ignoriram ih.«, a znacenje kri-
jesa vidi kao: »Proslavu budenja Prirode«.

Na pitanje osjecaju li krivnju zbog dolaska na ovaj krijes svi kazivac¢i odgovara-
ju nije¢no kratkim odgovorima (negacije poput niposto, ne ni najmanje, nikako, nika-
kvu...), a Vatroslav i nesto $ire: »Kakav osjecaj krivnje... ¢ista radost i ponos kaj mogu
biti dio necega kaj su moji preci radili, vjerovali, zivjeli.«*

Sljede¢i blok pitanja odnosio se na koncept rodnovjerja, §to za kazivaca znaci rod-
novijerje, o kojim vi$im bi¢ima razmislja kad razmislja o pojmu rodnovijerja i kako kazi-
va¢ spaja hrvatsku narodnost s pojmom rodnovjerja.**

Igor o rodnovjerju kaze: »Za mene rodnovjerje, to je nesto praiskonsko, nesto po
meni puno iskrenije, iskonskije od danagnje, recimo, organizirane religije, o vi§im bi¢i-
ma u rodnovijerju kaze: »Pa razmisljam o, mozda ne onaj koncept katolicki, Boga i tako
necega, neg nekakve energije koja tu kola, neke energije zbog ¢ega je sve ovo oko nas
Zivo. Na taj na¢in razmisljam, a sad te personifikacije koje kao takve jesu, postujem kao
vjeru predaka koju su kao takvu izmislili i osmislili, nazvali i...«, a hrvatsku narodnost
s pojmom rodnovjerja spaja: »Samim tim $to Hrvati po dolasku nisu bili asimilirani,
mislim, prihvatili su vjeru naroda koji je tu Zivio prije njih, naravno do pokrstavanja.«

** Pitanje broj 16.
** Pitanja 17, 181 19.
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Vladimir o rodnovjerju kaze: »Za mene je rodnovjerje sistem vjerovanja koji nije strogo
propisan. Svatko sebi oblikuje kako ¢e to¢no vjerovati i kako ¢e to¢no uzeti sebi tu vjeru.
Ima disto nekih smjernica, ali nije ne§to propisano«, o vi§im bi¢ima razmislja kao o:
»Silama prirode, o prirodi«, a na spoj Hrvata i rodnovjerja: »Pa s obzirom da smatram
da smo Slaveni onda se to tako spaja nekako.« Vatroslav o svom pogledu na rodnovijerje
kaze: »Rodnovjerje je za mene nasljede kaj su mi moji daleki preci utisnuli u moje gene
koje sam nasljedio od svoje majke. Dakle jednostavno to je dio mene«, o vi$im bi¢ima o
kojima razmislja vezano uz rodnovjerje: »Kad razmigljam o tim vi$im bi¢ima prvo mi
pada Mokos$ na pamet kao majka zemlja koja me hrani daje mi hranu, zrak i Zivot opce-
nito tek tada dolazim u razmisljanju na Peruna, Velesa, Juru i Maru, al uglavnom su to
razmisljanja o Sumskim, vodenim i ostalim entitetima - vilama i vilenjacima, demonima
itd.«, a o pitanju spoja narodnosti Hrvata i rodnovjerja: »Kaj kak spajam pa Hrvati su dio
slavenskog naroda... jedno od gomile plemena tak da je to nasa povijest dakle idu sku-
pa bez problema.« Za Juru je rodnovjerje: »Povratak korijenimag, o vi$im bi¢ima: »Ne
razmiSlja, a o spoju hrvatske narodnosti i rodnovjerja misli da je: »Sasvim normalno,
ipak je rodnovijerje staro ko i Hrvati«. Ivan na pitanje zna li §to je rodnovijerje, odgovara
sa: »Ne znam - ¢uo sam da pricate o tome no iskreno ne znam - mozda ime vjere kojoj
je krijes jedan od obredax, o vi§im bi¢ima kaze sljedece: »Perun i tu staje moje znanje -
Mozda Stribog i Crnbog, Morana - no to je album Striboga — dalje nazalost ne znamg, a
o narodnosti Hrvat i rodnovjerju kaze: » Nikako ne znam dovoljno o tome no ne znaci
da ne bi htio saznati«. Za Moranu je rodnovjerje: »Vrac¢anje ka izvoru, za visa bi¢a kaze
da razmislja o: »Istim kao i u svim ostalim religijama, samo nose druge nazive, ali su
obiljezja vrlo sli¢na.«, a spoj narodnosti Hrvat i rodnovjerja gleda kao: »Izbor«. Rujana o
rodnovjerju kaZe:da je za nju ono: »Suvremeno nastavljanje slavenske pretkrs¢anske tra-
dicije, izraz dubokog postovanja prema podrijetlu, precima, njihovim bogovima i svje-
tonazoru, a time i odgovor na neprirodnu, stranu, krvavo nametnutu krs¢ansku kulturu
i izraz protivljenja istoj«, o viS$im bi¢ima koja se vezu uz rodnovjerje kaze: »Slavenske
bogove koji se vezu uz rodnovjerje (kao i opéenito bogove bilo koje politeisticke religije)
ne smatram vi$im bic¢ima, jer je bilo kakvo vi§e bice u nacelu nepotrebno takvom su-
stavu i viSe odgovara ustroju monoteisti¢kih religija. Za mene su bogovi personifikacija
prirode, a bozansko, odnosno Priroda, je nesto za $to je ¢ovjek iskonski vezan i c¢emu bi
trebao biti ravan. No, kr§¢anska kultura demonizirala je Prirodu i ¢ovjeka odvojila od
nje, te slavljenje starih bogova vidim kao ponovno sazivljavanje s izvornim duhovnim
principimag, a o spoju pojmova hrvatske narodnosti i rodnovjerja misli da je: »Sasvim
prirodno, za razliku od spajanja pojmova Hrvata i kr§¢anina/katolika.«

Potom su uslijedila tri pitanja vezana uz kazivac¢evo poimanje magije, i to $to ka-
ziva¢ misli o magiji i vjeruje li u nju, zatim spaja li magiju s konceptom rodnovjerja i
smatra li krijes magijskim ¢inom.*

Pa tako su na pitanje o tome $to misle o magiji i vjeruju li u nju odgovarali sljedece:

Igor - »Jako tesko pitanje. Prije sam ja dosta proucavao, recimo, wiccanstvo, wi-
ccanska ta vjerovanja i jedna moja biv$a je bila u tome svemu. Ajmo re¢ da me ona ne
uvjerila u samu magiju, nego da ti se mozZe desiti ono u §to ubacis svu koncentraciju. Sad,
dali je to magi¢no zbog magije ili da li je to nesto §to ¢ovjek stvarno posjeduje u sebi, ne
Znam.«

* Pitanja 22, 23 i 24.
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Vladimir - »Vjerujem da, to isto je u sklopu sve s prirodom i silama prirodom.«

Vatroslav - »Naravno da vjerujem u magiju to je isto sastavni dio, element prirode
kao i fizika i matematika.«

Jura - »Postoji, al ne vjerujem u magiju kao takvu.«

Ivan - »Vjerujem da sve treba probati jednom. Magija ne u smislu magije (golubice
iz $esira) no vjerujem u energiju i da je to neistrazeno podrucje ljudskog postojanja koje
svakako treba istraziti kako osobno tako i znanstveno.«

Morana - »Magija je sve. NiSta manje se za nju ne moze reci. Sam Zivot je magija.«

Rujana - »Magija je pojam koji se nazalost u javnosti uglavnom banalizira i svodi
na ‘gatanje iz $alice kave’. No, magija je, kao prakti¢ni kontakt s bozanskim, zapravo
sastavni dio svakog religijskog sustava i zapravo je s religijom u meduzavisnom odnosu
i njihovo je podrijetlo zajedni¢ko. Magija nije nesto odijeljeno u religije da bi se u nju
trebalo zasebno ‘vjerovati’, jer je svaki religijski obred u osnovi magijski.«

Na pitanje spaja li magiju s konceptom rodnovjerja Igor je odgovorio: »Ja trenutno,
magiju kao ono ¢iribu-¢iriba ne, ali ono $to se deSava mozda na ovakvim dogadajima
ajmo re¢i da se to mozZe nazvati magi¢no, ono $to se osjeti recimo tokom obreda«, Vla-
dimir je odgovorio s: »Da«, Vatroslav: »Magija i jest sastavni dio rodnovjerja... pa stari
Zreci su se u svetim gajevima osim bogovima molili i demonima, precima...«. Jura je od-
govorio s: »Neg, Ivan s: »Ne znam dovoljno o rodnovjerju«, Morana s: »Religija i magija
su neodvojive, jer su krenule iz istog izvora. I dok prva ne mozZe opstati bez druge, drugoj
je prva potrebna zbog $ire upotrebe i redoslijednog ucenja.« te Rujana s: »Da, kao i sa
svakim, a pogotovo politeisti¢kim religijskim sustavom.«

Trece pitanje vezano uz magiju bilo je, dakle, smatraju li kazivaci krijes magijskim
¢inom. Igor je na to pitanje odgovorio: »Opet, kao nekakav abrakadabra ne, ali ta energija
u biti koja sve okruzuje moze uciniti sam obred magi¢nim.« Vladimir je odgovorio: »Da«.
Vatroslav je odgovorio: »Naravno da je krijes jedan oblik magijskog ¢ina pa samom vatrom
$aljemo svoje misli, zahvale, Zelje bogovima demonima precima.« Jura je odgovorio da:
»Ne, al duhovnim da.«. Ivan je odgovorio s »Ne«. Morana je odgovorila: »Smatram krijes
¢inom prakse, no njegov simbol jest magican, elementaran i arhetipski«, a Rujana: »Da.«

Predzadniji, vrlo vazan blok pitanja odnio se na to znaju li kazivaci §to je dvovjerje
i smatraju li se dvovjernima.*

Igor na pitanje zna li §to je dvovjerje kaze: »Zar sama rije¢ ne govori. Vjera u dva
entiteta, dva boga. Ne mogu re¢i da ba znam nesto o tom nazivu.«. Vladimir kaze:
»Pa, vjerovanje u dvije, prihvacanje dviju religija kao istine. Ne znam kaj je dvovjerje...
vjerojatno nekaj kaj spaava vlastitu kozu ... hahaha dakle javno vjerujes u nekaj kaj i svi
oko tebe, a u sebi vjeruje$ u ono kaj osje¢as«. Jura na to pitanje odgovara: »Nesto kao ja
vjerujem u Isusa i Peruna u isto vrijeme?« Ivan kaze: »Ne.«, Morana: »Prakticiranje dvije
vjere istovremeno ili naizmjeni¢no.«, a Rujana odgovara sa: »Da«.

Na pitanje smatra li se dvovjernim Igor odgovara s: »Pa o¢ito da ne, kad... Ne
znam, prvi put ¢ujem u biti dvo-vjerni, dvovjerni.«” Vladimir odgovara s: »Ne.« Vatro-
slav odgovara: »Ne, ne smatram se dvovjernim iako imam katoli¢ke sakramente, u dusi
sam rodnovjeran i to kaj sam tam na Kaptolu zapisan ko katolik to je za mene samo mr-
tvo slovo na papiru. Jednostavno sam ljen oti¢ se ispisat.« Jura i Ivan odgovaraju s: »Ne.«
Morana odgovara sa: »Smatram se svevjernom.« Rujana kaze odgovara s: »Nikako.«

*¢ Pitanja 25. i 26.
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Zadnja dva pitanja odnosila su se na $to o¢ekuju od samog krijesa i naknadno po-
stavljeno pitanje (poslije krijesa) je li krijes ispunio njihova o¢ekivanja.””

Na pitanje §to oc¢ekuje od samog krijesa Igor je odgovorio: »Ugodno druzenje i da
se osjeti nesto u zraku, Vladimir: »O¢ekujem magiju, na prvom mjestu i puno atmosfere
dobre i zabave, Vatroslav: »Oc¢ekujem da ¢e kao i svake godine ovaj krijes prenjet moje
misli molitve i zahvale bogovima... i da to zajedno sa vama prozivim uz pjesmu i veselje.«,
Jura: »Svoj duhovni balans«. Ivan pak ocekuje: »Zabaviti se, vidjeti nesto novo, odmo-
riti se«, Morana: »Mir i svrhu«, a Rujana smatra da je odgovorila ranijim odgovorima.
Na naknadno pitanje je li krijes ispunio njihova oc¢ekivanja svi su kaziva¢i odgovorili
potvrdno, a od duzih odgovora (osim: »Da.«) napominjemo Vatroslavov: »Naravno da je
ispunio moja o¢ekivanja ¢ak me u nekim stvarima i iznenadio koje bi zadrzao za sebe...«
iIvanov: » Je, zabavio sam se i odmorio i vidio nesto novo i zanimljivo«.

Planirana pitanja pod rednim brojevima 201 21, o Slavenima (odnos Hrvata-Slaven
i misljenje o drugim Slavenima) nisu polucila dobar komparativni rezultat te odgovori
stoga nisu uvrsteni u ovo istraZivanje.

2.3. Analiza rezultata

Prema podacima dobivenima od kazivaca, ali i ostalih sudionika krijesa, moze se
vidjeti da je rije¢ o skupini relativno mladih osoba. Godine se kre¢u od 15 (najniza dob
od svih prisutnih na krijesu, a medu kaziva¢ima je 20 godina najniza dob), do 37 (najvisa
poznata i opcéenito na krijesu i medu kaziva¢ima). Najbrojniji su ipak oni koji pripadaju
sredini, izmedu 20 i 30 godina. Ispitanici su iz razli¢itih dijelova Hrvatske i razli¢itih
struka (studenti, umjetnici, obrtnici, profesori, znanstvenici...). Ono §to je izuzetno bitno
jest da je ve¢ina odrasla u kr§¢anskom, katolickom kulturnom okruZzenju i da ve¢ina ima
nekoliko ili sve kr§¢anske sakramente koji se obi¢no stjecu u djetinjstvu (kr$tenje, pri-
¢est, krizma). U manjini su oni koji su odrasli u ateistickom krugu i koji nemaju nijedan
sakrament. Pripadnici drugih kulturnih i vjerskih pozadina nisu poznati, znaci rije¢ je
ili o zapadnom kr$¢anskom ili ateistickom kulturnom krugu odrastanja kazivaca.

Najzanimljivija referentna tocka za usporedbu, a koju su kazivaci otkrili, podaci su
o vlastitom iskazivanju vjeroispovijesti. Pet od sedam kaziva¢a na popisu iz 2011. izjasni-
lo se rodnovjernima, dok se ostalo dvoje izjasnilo ateistima. Na popisu 2001. rezultat je
bio drugadiji, ili se nisu izjasnjavali (¢etvero), ili su se izjasnili kao ateisti (dvoje) ili su se
izjasnili kao katolici (1). U razgovoru s ostalima prisutnima na spomenutom krijesu bilo
ih je jo§ barem desetak koji su se izjasnili kao rodnovjerni na drugom popisu (2011.).

Prema rezultatima, miljenja o kr§¢anstvu su podijeljena, dok su misljenja o Ka-
tolickoj crkvi skoro pa jednoglasna. Vecina o kr§¢anstvu ne misli nista dobro, a neki ga
smatraju dobrim kao idejom i originalnim naukom, ali koji je iskrivljen. Za sve duhovne
i moralne probleme kr$¢anstva smatraju krivom Katolicku crkvu zbog iskoristavanja
svojih vjernika i potkopavanja vlastitih nacela, umjesto duhovnog vodstva. Neki od njih
smatraju da postoje dobri svecenici, kao duhovni vode, ali da ve¢inom Crkva lose ¢ini
svoj primarni zadatak i to ih odbija od nje.

Vjeru kazivaci smatraju ne¢im osobnim, $to dolazi iznutra, a religiju organiziranim,
usustavljenim, pa i manipuliranim oblikom vjerovanja unutar zajednice. Zanimljivo, je-
dan od kazivaca je iskoristio i tipi¢énu marksisti¢ku krilaticu: »Religija je opijum za mase.«

¥ Pitanja 27 28.
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Kazivaci su na jurjevski krijes dosli prvenstveno radi sebe, da se opuste i odmore,
provedu vikend s prijateljima u prirodi. Neki od njih na taj nacin slave i prirodu, elemen-
te i odaju pocast svojim precima, povezujudi se s prirodom, te nastavljaju¢i neke stare
obicaje i tradiciju svoga naroda. Nikome od kazivaca ne smeta $to su ujedno i Velika Su-
bota i Uskrs, a neki od njih smatraju da je sve to povezano s kultovima prirode od davnih
vremena. Osobno znacenje krijesa je podijeljeno medu kaziva¢ima, onima koji su izrav-
nije upleteni u obredni dio krijesa, krijes ima intenzivnije znacenje, duhovnog slavlja, i
osobniji je, dok su drugi na krijesu zbog druZenja, upoznavanja ne¢eg novog i odmora u
prirodi. Nitko od kazivac¢a ne osje¢a nikakvu krivnju zbog toga §to su prisutni na rodno-
vjernom obliku jurjevskog krijesa u vrijeme kr§¢anskog Uskrsa, ve¢ radost i veselje.

Zakazivale je u pravilu rodnovjerje okretanje ne¢emu iskonskome, izvornome, $to
je bilo prije kr§¢anstva i §to je u tradiciji i duhu naroda. korijenima, izraz postovanja pre-
ma precima, suvremeni nastavak starih vjerovanja u novom, prilagodenom obliku, koje
jo$ uvijek nije propisano ve¢ slobodno i otvoreno. Ve¢ina se slaze da su boZanstva samo
personifikacija prirodnih sila i energija, a neki ih od njih i imenuju u skladu s tradicijom
slavenskog personificiranja tih sila, Perun, Veles, Moko$, Morana... O spoju pojma na-
rodnosti Hrvat i pojma rodnovjerja ve¢ina kazivaca govori kroz prizmu zajednickog sla-
venskog porijekla i hrvatsko-slavenske tradicije, te ga zbog toga dozivljavaju normalnim,
¢ak i prirodnijim od suodnosa hrvatske narodnosti i katoli¢anstva. Neki, pak, taj odnos
smatraju vlastitim izborom.

Vecina kazivaca vjeruje u magiju, neki je od njih smatraju dijelom svega, ali je i
neki od njih znacajno odvajaju od iluzionizma, razli¢itih oblika popularnih divinacija
i sli¢no. Vecina ih spaja magiju s rodnovjerjem, isto kao §to i ve¢ina smatra krijes ma-
gijskim ¢inom. Manji dio ne spaja magiju i rodnovjerje niti smatra da je krijes magi¢ni
cin.

Od sedam kazivaca $est ih razumije pojam dvovjerja na nekoj od razina znacenja,
no svih sedam smatraju da nisu dvovjerni, niti da spadaju u taj kontekst. Jedna se kazi-
vacdica smatra svevjernom, a jedan kaziva¢ smatra da to $to se nije »ispisao« iz Katolicke
crkve nema veze s njegovim vjerovanjima.

Kazivadi su imali sli¢na ocekivanja od jurjevskog krijesa: zahvalu, slavlje, odmor,
zabavu i druZenje, ne§to posebno. Naknadnim pitanjem svi su potvrdili kako su im se
ocekivanja ispunila.

Duzim drustvenim kontaktom sa svim kaziva¢ima, ali i ostatkom skupine prisut-
ne na dogadanju na kojem se odvijalo terensko istrazivanje, nuzno je napomenuti jo$
par zaklju¢aka Uoceno je kako su njihove kulturoloske znacajke duboko uvrijezene u
kr$¢anski kulturni krug, pocevsi od onih osnovnih, govornih. U govoru su ¢esti uzvi-
ci i postapalice: »Isusel, »Isuse Kriste«, »O, BoZe« i niz drugi invokacija uvrijeZenih u
kr$¢anskome kulturnom krugu. To je takoder jedan od elemenata dvovjerja, mijesanje
kulturnih izraza koji pripadaju dvama razli¢itim vjerskim usmjerenjima.

3. Zakljucak

Cilj je ovog rada bio promotriti fenomen dvovjerja iz nekoliko kutova. Na povi-
jesnoj razini vidjeti njegovu pojavu, te pokazati povijesne okolnosti njegova nastanka.
Na antropoloskoj i kulturologkoj razini bilo je nuzno postaviti teorijske okvire nuzne za
njegovo sagledavanje preko teorija o identitetu. Na terenskoj razini, metodom razgovora
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s kaziva¢ima pokusali smo pokazati nesto sasvim drugo. Teza koju ovdje postavljamo
jest ¢injenica da dvovjerje nije samo privremeno dvojno predodzbeno stanje poznato
antropoloskoj povijesti kad govorimo o prelasku pretkrs¢anskih Hrvata (ili drugih Sla-
vena) na kr§é¢anstvo, ve¢ i proces koji je mogu¢ i u drugom smjeru, i to ponajvise danas,
u sadasnjosti, a potaknut obnovom starih tradicija.

Znanost ¢esto govori o prirodnom procesu u kojem ritual postaje obi¢ajem, a obi-
¢aj folklorom i onda tek pukom atrakcijom za turiste, predstavu bez autenti¢nosti ili pak
pokusajem ¢uvanja vlastita kolektivna identiteta, ali svejedno uz prisutnost atavizma,
trajnog gubitka glavnog smisla i svrhe koju je izvorni ritual imao.*® No ono $to je donio
tehnoloski napredak 20. stolje¢a sloboda su i brzina $irenja informacija. Njihova dostu-
pnost. Stolje¢ima je kr$¢anstvo nosilo kulturni primat, ponajvise stoga $to je bilo jedna
od glavnih konstitutivnih poveznica kolektivnog identiteta, a poglavito zapadno kr§¢an-
stvo u Hrvatskoj, zbog specifi¢nih povijesnih okolnosti na specifi¢cnim mjestima unutar
specifi¢nih diskurzivnih formacija i praksi, s obzirom na konstitutivne Druge i u sukobu
s Drugima, bili oni islamskog predznaka (Turci Osmanlije) ili pravoslavnog kr$¢anskog
(problematika novije povijesti).

U predmodernim drustvima identitet pojedinca oblikovao se neposrednim drus-
tvenim i kulturnim kontekstom u kojem je pojedinac Zivio. Sve predodzbe i vrjednote
koje su bile zajednic¢ke skupini u kojoj je on Zivio u velikoj su mjeri odredivale pitanje tko
on sam po sebi jest. Dolaskom modernog drustva gubi se sposobnost davanja apriornog
smisla drustvenim subjektima. Tradicija se viSe ne namece pojedincu, on postaje to slo-
bodniji definirati vlastito kulturno naslijede.* Moderno doba postaje doba brojnih do-
stupnijih radova i knjiga i $iroj publici budi zanimanje za stare obi¢aje, poglavito medu
mladim intelektualcima, ali i drugima. Takoder je tu vrlo bitan ¢imbenik i popularna
kultura, ponajvise glazba. Etno glazba i world music glazba koje su oZivljavanjem i re-
interpretiranjem starih napjeva stalno vrelo inspiracije i »misti¢ni most« prema starim
obi¢ajima. Nimalo zanemariv je i razvitak takozvanog folk metal smjera u popularnoj
glazbi, a koji je ponajvise ostvaren u isto¢noeuropskim (Rusija, Poljska, Cetka) ili sje-
vernoeuropskim (Finska, Norveska, Svedska) zemljama i koji kombinira pretkri¢anske
elemente, mitove i teme i neke stare autenti¢ne tehnike sviranja tradicionalnih glazbala
(frula, gajde, bubanj...) s heavy i black metal glazbenim tehnikama. To su glazbeni sasta-
vi poput Arkone (Rusija), Zreca (Ceska), Striboga (Hrvatska) i drugih...

Najlakse je bilo problem dvovjerja promatrati u kontekstu rodnovjerja. Rodnovijer-
je je kao fenomen u zemljama Isto¢ne Europe iznimno jak ve¢ desetlje¢ima. U nekima od
njih ono ima iznimno desnicarski, nacionalisticki predznak, stvaraju¢i neku vrstu »sla-
venofasizma, ali u pravilu je organizirano i ciljano vjerovanje u kult prirode i predaka
po uzoru na stare slavenske pretkr§¢anske religijske oblike. Ve¢ina je ustvari poprili¢no
organizirana i ¢ini jaki, religijski sustav sa svim svojim znacajkama®® Zadnjih nekoliko
godina taj fenomen rodnovjerja pocinje hvatati korijena i u Hrvatskoj. On je za razliku
od isto¢noeuropskih religijskih oblika jo§ dosta slobodan i otvoren, dopusta sinkretizme
s wiccom i drugim duhovnim strujanjima nastalima u 20. stolje¢u, poglavito nakon $ire-

 Capo Zmegaé, Jasna (2000): Odjeci dekapitacije vola u Pupnatu na otoku Koréuli: Hrvati izmedu tradicio-
nalizma i modernosti. Zagreb: »Narodna umjetnost, br. 37 (2), Str. 14.

# Capo Zmegaé, Jasna (2002): Srijemski Hrvati: Etnoloska studija migracije, identifikacije i interakcije. Zagreb:
Duriex. Str. 19.

%0 http://www.rodnovery.ru/ - Na dan 11. svibnja 2011.
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nja tzv. New Age filozofija u Europi. Stalno se mijenja i preispituje kako se povecava broj
ljudi koji pridonose njegovom razvitku, te pokusava slijediti vlastite hrvatske kulturne
tradicije, a ne samo slijepo isto¢noeuropske.

I upravo je taj rast rodnovjerja kao vjerskog sustava u nesto organiziranije odli¢an
teren za proucavanje dvovjerja. Ponajvise stoga $to svi rodnovjerni vjernici proizlaze iz
hrvatskog kulturnog podrucja, koje je tradicionalno unutar katolickog kruga, ili utjeca-
jem ideoloskih prilika u 20. stolje¢u, ateistickog. Zanimljivo je i znacajno promatrati i
identificirati mijene u vjerskim shva¢anjima rodnovjernika kako odmicu od kulturnih
datosti uvjetovanog im krs¢anskog okolisa. I zato to nije samo fenomen jednog vreme-
na, Kostlinovske »istodobnosti neistodobnoga«, supostojanja fenomena koji pripadaju
razli¢itim razdobljima. Ovo je ne$to novo. Novi smjer reidentifikacije u kojoj se jedan
kolektivni identitet konstruira pomo¢u razlika koje uoc¢avaju u svojoj okolini i pomoc¢u
zajednicki projiciranih vrijednosti kojima pripadnici Zele pripadati. Ta reidentifikacija
nikad ne zavr$ava, ona je nesvrsena i otvorena aktivnost u kojoj svi sudjeluju, nuzZnoséu
ili izborom.*! Identitet u ovom slucaju nije vie ¢vrsto usidrena kolektivna predodzba, on
je tek po nekim premisama orijentiran na zajedni¢ku hrvatsku proslost i izvorne pret-
kr§¢anske elemente, ali je orijentiran postati ne$to drugo, supstitutom krs¢anstvu koje
prozivljava poc¢etkom treceg milenija intenzivnu krizu. Rodnovjerna skupina za vlasti-
tu prezentaciju koristi sve raspolozive izvore, povijesti, jezika, knjiZevnosti, umjetnosti
i kulture, ¢itavu kolektivnu svijest i sjecanje. Rodnovjerje se ne smatra Drugime, ve¢
ravnopravnim aktivnim dijelom hrvatskog ethosa proizaslim iz starih tradicija i novih
potreba. Oni nisu vi§e samo nositelji kulture, vec i njezini graditelji*.

No, dok se ne u¢vrsti u potpunosti (a i dugo poslije), ono ¢e i dalje, naravno, biti
obiljezeno zapadnim kr§¢anskim krugom, kao $to je to na svome pocetku bilo kr§¢an-
stvo u slavenskim zemljama. Tako dobivamo niz: pretkrs¢anska slavenska vjera — kr-
$¢anstvo - postkr§¢ansko rodnovjerstvo. Jer kao §to smo mogli primijetiti putem teren-
skog istrazivanja, ve¢ina su rodnovjernih rodenjem i odgojem katolici, koji su se zbog
raznih Zivotnih okolnosti odmaknuli od Crkve i traZe odgovor na drugom mjestu. Ali
oni su kulturno obiljezeni tim odgojem, odrastanjem, govorom, neki su im markeri pre-
duboko usadeni da bi ih mogli promijeniti preko no¢i. No, kako se ¢ini, mnogima to niti
ne smeta. Ve¢ normalno Zive s njima, konstruirajuci svoju sliku svijeta u svakodnevnom
Zivotu, mijeSajuci sve elemente svog iskustva. A to itekako pokazuje prisutnost dvovjerja
po svim njegovim definicijama iznesenim u ovom radu, jer ono je prisutno u svim me-
dufazama izmjene dvaju sustava vjerskih predodzbi.
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The Problem of Dual Faith as the Croatian Cultural Identity Factor
Deniver Vukeli¢

The problem of dual belief or dual faith as the Croatian cultural identity factor, is
as interesting and controversial subject in Croatian cultural history. It is a phenomenon
which was not analyzed for long, due to the simple fact that Croatian cultural sciences
examined similar topics under the influence of Western Christian cultural science, so,
even if dual faith was mentioned or analyzed, it was under the context of heresy and
»pagan« cults, but not as a very important cultural, historical and anthropological phe-
nomenon, clearly present in Croatian historical lands. In this study, dual belief was ana-
lyzed under its definition and context of the parallel presence of official Christianity and
»pagang, Old Slavic elements and beliefs.

This study researches the dual faith phenomenon in the context of diversity and
mutual cultural influences between Christianity and Pre-Christian Slavic Old Faith
(starovjerje) concepts of faith and religion, but also in the context of Post-Christianity
forms like Native Faith (rodnovjerje) among Slavic peoples, and in Croatia as well, as
it is part of this cultural area and heritage. This research offers a variety of definitions
and terminological answers at the theoretical level from the beginnings of defining the
problem by the Russian Orthodox Church in the medieval times to the modern anthro-
pological and cultural historical views.

In the second part of this work there are presented collected data about the case
study made in the field research in Zumberak, Croatia, during one of the fertility cult
rituals, Jurjevo bonfire, held in the spring of 2011, which gave numerous important re-
sults for this subject. The ritual was held as a part of the Native Faith community in
Croatia, and some of them answered the inquiry about the event, concepts of faith and
magic, their own beliefs, and their opinion on both Christianity and the Catholic Church
abroad and in Croatia. The analysis of this field research reveals some of the terminologi-
cal and culturological aporias linked with this topic in Croatia of the first decades of the
21th Century.

This research is one of the integral parts of the author’s PhD thesis in progress as a
PhD Study of Croatian culture at Faculty of Humanities and Social Sciences in Zagreb,
Croatia, under the title »Influence of magical conceptions and patterns on the shaping of
Croatian cultural identity«. Its answers and new problems which are noticed also show
some of the main influences in the shaping of Croatian cultural identity.
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Od abstraktnosti mita o Faroniki do alegori¢ne
konkretizacije teorije o Gaji

Irena Pangersic

New opinions are always suspected, and usually
opposed, without any other reason but because they
are not already common. []J. Locke, 1690]

In the article is discussed the connection between the myth about the fish Faronika
and the metheorological and seismological phenomenons on the planet Earth.

Keywords: Gaia, Daisyworld, Faronika, Kelvin-Helmholtz’s waves, ekocid.

1.0 Uvod - Daisyworld

Daisyworld predstavlja planet, ki tako kot nasa Zemlja kroZi okrog zvezde, ka-
kr$no je nase sonce. Na tem rac¢unalni$kem modelu Zivita le dve rastlini - ¢rne in bele
marjetice, ki medsebojno tekmujejo za Zivljenjski prostor enako kot vse rastline in vsa
ziva bitja na Zemlji. Model prikazuje najprej ¢as, ko je sonce $e mlado in hladnej$e - ta-
ksen je tudi navidezni planet, na katerem v tem obdobju uspevajo ve¢inoma le temnej$e
marjetice [Lovelock, 2007].

Slika a) Slika b)

Slika a) prikazuje najprej enakomerno razporejene bele in érne marjetice' = temperatura planeta je normalna; drugi
model prikazuje vecinoma ¢rne marjetice = temperatura je zelo visoka; v tretiem modelu pa imamo vecinoma bele
marjetice, kar posledi¢no predstavlja = temperatura planeta je nizka. Slika b) dvojica jing in jang* - ponazoritev navi-
dezno locenih sil narave, ki pa se medsebojno dopolnjujejo in oplajajo - tako kot enakomerno razporejene marjetice.

! Dostopno dne 2.1.2012 na http://library.thinkquest.org/C003763/index.php?page=planet06
2 Dostopno dne 2.1.2012 na http://2.bp.blogspot.com/-0gsTmXEOm-E/TbnZaxneINI/AAAAAAAACCS/
oRgelu-nD-8/51600/jing+jang.jpg
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Lovelock navaja [2007], da svetle marjetice najdemo le v bliZini ekvatorja, kjer je
topleje. Temnej$e marjetice v tem modelu zelo dobro vpijajo son¢no svetlobo ter ohra-
njajo lastno toploto, ohranjajo pa tudi toploto okolice in celotnega planeta. Cez &as, ko
sonce postaja vse toplejse, temne marjetice zamenjajo svetlejse, ki bolje odbijajo son¢no
svetlobo - so hladnejse, zato hladijo tudi okolico in planet. Bolj ko se sonce segreva, bolj
se morajo temnej$e marjetice umikati svetlejsim. V boju za Zivljenje na ta nacin planet
ohranja raven svoje optimalne temperature. Toda, ko se sonce tako mocno segreje, da
tudi svetle marjetice ne prezivijo ve¢ — takrat planet postane mrtva kamnita krogla [Lo-
velock, 2007].

Light coloured
daisies

Dark coloured
daisies

Slika ¢)

Grafikon® na sliki ¢) prikazuje populacijo belo in érno obarvanih marjetic* skozi vse casovno obdobje od njihovega
rojstva do propada.

Model Daisyworlda z dvema vrstama marjetic kot tudi veliko bogatejsi modeli, ki
jih je izdelal Stephen Harding in vkljuc¢ujejo popolne ekosisteme s celotno prehrambeno
verigo z vso biorazli¢nostjo, znanstveno prikazujejo, da naravna selekcija ni v nasprotju
s teorijo o Gaji, ampak je njen sestavni del [Lovelock, 2007 in Harding, 2009].

Slika d) Riba Faronika [France Miheli¢, 1955 v Gostisa, 2008]

* Lovelock, J.: Gaia: the world as living organism | By James E. Lovelock - Vir: New scientist 18 december
1986: 25-28.

* Dostopno dne 2. 1. 2012 na http://forwardmapworks.com/wordpress/wp-content/uploads/2010/05/daisy-
diptych-small.jpg
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Riba Faronika varuhinja Zemlje pa kot metafora za ¢lovekova gresna dejanja,
»zaradi ¢esar bo svet kaznovan po svoji krivdi« z vzporednim povezovanjem Gajine-
ga rac¢unalniskega modela s Faroniko in uskladitvijo z evidentiranimi apokalipti¢nimi
prelomnicami, transformacijami in naravnimi pojavi kaZejo na neverjetno in popolno
skladost ter mogo¢nost prasile Nikrmane (za obrazlozitev besede Nikrmane glej Gregor-
¢icevo pesem Cloveka nikar, 1950).

2.0 Materiali in metode, konverzija z alegori¢no uporabo mita o Faroniki

Slika e) Slika f)

1. Lovelockov grafikon e), ki prikazuje razvoj, substitucijo in zaton dveh mnozic v nju-
nem celotnem Zzivljenjskem ciklusu, t. j. belih (Al in A2) in ¢rnih (BI in B2) marjetic,
najprej spremenimo v dve novi mnozici z imenom Faronikin® rep (Al in Bl) in Faro-
nikin trup (A2 in B2).

* Bajeslovni mit skozi knjizevnost, umetnost in znanost: V vseh razlic¢icah pesemskega tipa [SLP, 1970:
123-125, §t. 20 in SNP I. 1895: 500, §t. 492 in 493] prerokbe o poplavljenem in pogubljenem svetu, ki jo
opisuje apokalipti¢no eshatolosko kozmogonski mit, — Jezus nagovori ribo Faroniko, ¢e$ da naj ga pocaka
in naj mu pove, kako se godi po svetu. Faronika mu na njegovo vpra$anje odgovori: »Ce bom jest z mojim
repom zvila — ves svet potopljen bo. Ce se bom jest na moj hrbet zvrnila - ves svet pogubljen bol« Ribe, ki
v tej pesmi predstavlja Kristusov simbol, ne moremo enaciti s tem simbolom, saj je iz zapisa povsem jasno
razvidno, da ima riba ve¢jo mo¢ kot Bozji sin. Zlo in groznjo, ki jo predstavlja Faronika, Jezus poskusa
premagati z usmiljenjem in ljubeznijo Faronike do porodnic in novorojencev. Samo ime Faronika pa gre
po svetopisemskih virih povezati s Faraonovimi vojaki, ki jih je pogoltnilo Rdece morje in so se spremenili
v ribe. Vendar razlaga ni dokon¢na — Faronika naj bi bila pol ¢lovek pol riba. Prerosko mo¢ napovedi stare
ljudske pesmi podeli tudi Ivan Pregelj v svojem zgodovinske romanu o duhovniku Janezu Potrebujezu
[1975], kjer Faroniko opise kot simbol razvrata, pohujsljivosti in sku$njave. Saa Vuga [1999] pa jo zapise
z malo zacetnico in ji poda obliko velike posasti, ki je podobna Jonovemu kitu. Pravljica Gustava Strnise
[1943] Faroniko predstavi v povsem novi luci - svet bi moral nositi velikan, ki se je tej obveznosti izognil
s podjarmljenjem ribe Faronike, kateri je naloZil, da mora po krivici nositi na svojem hrbtu breme celega
sveta. Se neodkrite dimenzije Faronikinih lastnosti pa podasta s svojim umetniskim delom France Miheli¢
[1990] v sitotisku z biotsko raznovrstnostjo in Marko Poga¢nik [2001] z geomanti¢nim litopunkturnim
znamenjem $e stik z arhetipskim. Bostjan Kav¢i¢ [2001] pa s svojimi skulpturami iz brona, aluminija in
Zeleza motiv Faronike ponovno vrac¢a na Primorsko, kjer je bila pesem tudi prvi¢ zapisana. Opozoriti velja
$e na sosledje, ki opisuje kako Jezus in riba Faronika plavata po morju: v Murovc¢evem in v zapisu Toncke
Marolt priplava riba Faronika za Jezusom [SNP I. 1895, §t. 492], v Kokosarjevi razli¢ici Jezus priplava za
Faroniko [SNP 1895, §t.493] [Dve razli¢ici nam dejansko glede na sosledje sugerirata tudi ¢asovno kompo-
nento necesa, kar se je Ze zgodilo pred Jezusovim rojstvom, in nekaj, kar se zgodi $ele po tem. - Izhodi$¢na
predpostavka v ¢asovni konverziji avtorice P.I]. Kozmogonska predstava o Zemlji, ki sloni na eni ali dveh
ribah, se pojavlja tudi v drugih slovanskih izro¢ilih - poljska razli¢ica opisuje dve navzkriz postavljeni ribi,
kar aludira na simbol jing jang; rusko verovanje pa navaja, da svet pociva na treh kitih [Tucovi¢, 2006] - te
pa lahko enac¢imo z znanostjo o vesolju, ki je ponazorjena s tremi kiti kozmologije, ki predstavljajo prin-
cip, opazovanje in teorijo [Baryshev & Teerikorpi, 2002]; drugi viri o Faroniki [Kropej, 2002, 2004, 2008;
Smitek, 1998, 2004].
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(Al, B1) normalna lega repa Faronike

(B1, A1) zasuk repa Faronike = poplave svetovnih razseznosti

(B2, A2) normalna lega Faronikinega trupa

(A2, B2) Faronika se zvrne na hrbet = propad vsega, kar omogoca Zivljenje na planetu
Grafikon e) konverzijsko preslikamo tako, da sistem, ki je do zdaj prikazoval ¢rne
marjetice (B), v novem prikazu f) predstavljajo vsi mozni bio-, geoloski in kozmolo-
$ki procesi, ki lahko vplivajo na zviSanje temperature planeta. Bele marjetice (A) pa
v grafikonu e) preslikamo v vse moZne bio-, geoloske in kozmoloske procese, kilahko
vplivajo na zniZanje temperature planeta v kompoziciji f).

Izdelajo se grafi¢ne simulacije z opisom posledic Faronikinega miganja z repom in
grafi¢ne simulacije z opisom posledic Faronikinega obrata na hrbet s tem, da se obrati
repa in trupa izvedejo kot celoten kompozicijski obrat, kljub temu da matemati¢no-
grafikonska logika tega ne dopusca (dejansko bi po pravilih matemati¢no-grafi¢nega
prikaza priglo do zvina/prepleta, kar pa razlaga zvrata delov, ki v konverzirani razli-
¢ici predstavljata dele telesa velike ribe — ne dopuscal).

Izdela se tudi grafi¢na simulacija dveh ¢asovnih sosledij po dveh razli¢nih verzijah
zapisa, tj. Murovcev zapis in zapis Tonc¢ke Marolt, ko priplava riba Faronika za Jezu-
som, in po zapisu v Kokosarjevi razli¢ici, ko Faronika priplava pred Jezusom.

3.0 Rezultati konverzije®:

Rezultati simulacij v kontektstu konverzije prikazujejo uporabo Lovelockovega ide-

alnega grafa Daisyworlda v grafi¢ni sintezi’ starodavnih zapisov in ljudskih prepric¢anj o:
1.) ustvarjenem idealnem svetu in zlati dobi, 2.) bibli¢cnem vesoljnem potopu, 3.) sklenitvi
zveze med Bogom in ¢lovekom po potopu, 4.) predikciji konca sveta, kot ga poznamo, 5.)
predstavitvi Gaje kot Faronike, 6.) Faronikinem dvojnem repu kot ¢asovni komponenti,
7.) upanju, da ima ¢loves$tvo $e eno moznost popraviti svoje napake in ponovno skleniti
zvezo z Bogom in 8.) delovanju dvojnosti: temno - svetlo, toplo — mrzlo, belo - ¢rno,
veliko — majhno, slabo - dobro ...itd., kot komponenti kreativnih sprememb.

3.1.1. Simulacija st. (1)

Slika g) Slika h) Slika i)

Grafikon g) prikazuje Faroniko v svoji normalni legi, tj. (A1, B1) in (B2, A2)
Faronika v grafikonu h) zasuka svoj rep, tj. (B1, Al), in ga v grafikonu i) ponovno

poravna - lega je ponovno normalna, tj. (A1, Bl) in (B2, A2).

¢ Lingvisti¢na konverzija: sprememba (besednega) pomena s prehodom iz ene slovni¢ne kategorije v drugo
[SSK]J, 2008].
7 Lingvisti¢na sinteza: sestavitev, zdruzitev bistvenega v novo celoto [SSKJ, 2008].
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Zapis z logi¢nimi konstantami v ¢asovnem sosledju:
(A1, B1) A (B2, A2) = (B, Al) A (B2, A2) = (A1, BI) A (B2, A2)

Razlaga simulacije $t. (1) Poplava svetovnih razseznosti, ki jo opisujejo $tevilni sta-
rodavni zapisi po celem svetu, je po tej tezi dejansko kratkotrajna posledica spremembe
ozradja oziroma toplogrednih plinov. Spremembe, ki so bile o¢itno le prehodne narave,
pa je sistem s svojimi mehanizmi izravnal - moZzen vzrok je mimoidoc¢i asteroid, ki z ra-
znimi toplogrednimi plini onesnazi ozradje, ali pa mnozi¢ni izbruhi vulkanov, kar prav
tako lahko kratkotrajno spremenijo zra¢ne mase, ki pa jih je sistem $e vedno sposoben
izravnati do meje normalnega.

3.1.2. Simulacija st. (2)

M

Slika g) Slika h) Slika i) Slika j)

Grafikon g) prikazuje Faroniko v svoji normalni legi, tj. (A1, B1) in (B2, A2)

Faronika v grafikonu h) zasuka svoj rep, tj. (B1, Al) in ga v grafikonu i) ponovno
poravna - lega je ponovno normalna, tj. (A1, B1) in (B2, A2); grafikon j) ponazarja Faro-
niko na hrbtu, t-j. (A1, B1) in (A2, B2).

Zapis z logi¢nimi konstantami v ¢asovnem sosledju:

(AL, B1) A (B2, A2) = (B1, Al) A (B2, A2) = (AL, B1) A (B2, A2) = (AL, B1) A (A2,
B2)

Razlaga simulacije $t. (2) po tem, kar opisuje Ze simulacija 1), v sistemu nenadoma
pride do hudega porasta toplogrednih plinov (j), ki ga sistem ni ve¢ zmozZen uravnati
(temperatura mo¢no naraste), in kot pravi mit, je svet pogubljen.

3.1.3 Simulacija $t. (3)

Slika g) Slika h) Slika i) Slika j) Slika k)

Grafikon g) prikazuje Faroniko v svoji normalni legi, tj. (A1, B1) in (B2, A2)

Faronika v grafikonu h) zasuka svoj rep, tj. (B1, Al), in ga v grafikonu i) ponovno po-
ravna - lega je ponovno normalna, tj. (A1, B1) in (B2, A2); grafikon j) ponazarja Faroniko
na hrbtu, tj. (A2, B2); v grafikonu k) pa Faronika ponovno zasuka svoj rep, tj. (B1, Al).
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Zapis z logi¢nimi konstantami v ¢asovnem sosledju:

(A1, B1) A (B2, A2) = (BI, A1) A (B2, A2) = (A1, B1) A (B2, A2) = (A1, Bl) A (A2,
B2) = (BI, A1) A (A2, B2)

Razlaga simulacije $t. (3): Po tem, kar opisujeta Ze simulaciji 1) in 2), sistem ni ve¢
zmozen uravnati temperature, in kot pravi mit, je svet pogubljen; ker pa pride do sre¢anja
$e z velikim nebesnim telesom (asteroidom) ali pa do masovnih vulkanskih izbruhov po
celem svetu, to povzroci §e poplave svetovnih razseznosti. Casovno sosledje je pravilno, ker
so se faze g), h) in i) dejansko Ze zgodile; faza j) pa se prakti¢no ravnokar vzpostavlja (glede
na sosledje ve¢ vulkanskih izbruhov tekom prelomnic po celem svetu). Zadnja faza k) pa je
zaradi dogodka samega $e pod vprasajem, ker se dokon¢no $e ni zgodila. Tako v simulaciji
§t. (3) skozi grafe od g) do k) dejansko premocrtno lahko spremljamo Zivljenje Faronike od
njenega rojstva, tezav v Zivljenju ter vse do njene dokon¢ne smrti — brezizhodna situacija,
v kateri povratka v Zivljenje ni vec.

3.2.1 Grafi¢no-c¢asovna konverzija

Faronika priplove za lezusom Faronika priplove pred lezusom

N F—i N —

.2 N-1

i 2

2 -

=2 2

o o

[+ [+

a a

4052 pr.n 8. 2396 pr.n 8. Jezusove 2002 cas 2396 prna. Jozusovo 2012 okrog L3797 ndt.  &as
ko je svet veselini rojsive sklenitev zovere rojshvo konec sveta
ustvarjen polop 2 Bogem po po Nostradamusy

vescljnem potopu
Slika 1) Slika m)

Sinteza v simulaciji svet nosece ribe v sliki 1) prikazuje Murov¢ev zapis prikaza ribe
Faronike, ki priplava za Jezusom, slika m) pa Faroniko prikaze v Kokosarjevi razli¢ici, ko
riba priplava pred Jezusom. Obrat Faronike ¢love$tvu napove novo katastrofo in hkrati
daje ¢lovestvu upanje na ponovno spravo in sklenitev nove zaveze z Bogom. Zavest, da
bomo reseni vsakic, ko se sre¢camo z Bogom v zaobjemanju dvojne ¢asovne komponente
in ponovnega Mesijanskega prihoda, v ¢asovno-grafikonski paraleli zdruzi v osrednjem
liku Jezus kot Odresenik, da v ¢asovni konverziji rep zamenja trup, rezultat pa je isti, t-j.
prevladovanje vseh moznih biogeoloskih in kozmologkih procesov, ki lahko vplivajo na
kolaps sistemov, ki nas ohranjajo.

Grafikon o) aludira tudi na prikaz Faronike z dvojnim repom, ve¢inoma upodo-
bljene skupaj s sv. Kristofom, ki v iskanju najve¢jega princa na zemlji sre¢a hudica in
spozna, da je Kristus mogo¢nejsi (mo¢ delovanja dvojnosti in nasprotij vodi k kreativ-
nim spremembam).
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Grafikonska paralela:

E Faronikin dvojni rep ;

Slika n) Faronika, relief, Cedad, 8. stol. Slika o)

Letnica bibli¢nega vesoljnega potopa 2396 pr. n. §t. in letnica stvarjenja sveta 4052
pr. n. §t. v grafikah 1) in m) sta povzeti iz Bav¢arjevega zapisa Zgodbe Norika in Furlanije
leta 1663, ki ju potrjuje tudi njegov sodobnik Valvasor v Slavi Vojvodine Kranjske leta
1689. Glede na opazovanja, najdbe in znanstvene raziskave svet ni bil ustvarjen pred
6000 leti. Toda, ¢e Lovelockov idealni graf Daisyworlda uporabimo za grafi¢no sinte-
zo in konverzijo glede na starodavne zapise in ljudska prepri¢anja, s tem utemeljimo
najmanj 8 med seboj nepovezanih in do danes nedokazanih trditev, ki sovpadajo celo z
naravnimi pojavi.

4.0 Razprava
Graf, uporabljen za grafi¢no sintezo in konverzijo, je dejansko idealno stanje. V re-

alnosti, kot pravi Lovelock v prispodobi do Daisyworlda, pa bi pri$lo do zvijanja krivulje
oz. obrata/obratov pod silo variacij atmosferskega pritiska [Lovelock, 1983].

Da gre v tolmacenju mita o Faroniki tako za termodinamicni® kot tudi geomagnetni
pojav, nas na to opozarja tudi fenomen, imenovan Kelvin-Helmholtzovi valovi. To je pojav,
ki ga je mogoce opaziti tako na nebu, vodi kot tudi na magnetnem polju zemlje, le-to pa je
posledica razlik v temperaturah in hitrosti dveh stikajocih se plasti vode — zraka, magme
- morja ter polletne variacije geomagnetnih aktivnosti, ustvarjenih v magnetopavzi.

8 http://www.7dni.com/vl/default.asp?kaj=2&id=5683933
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Pospesevanje hladnega toka kapljevine ima za posledico velike strizne napetosti
med hitro premikajo¢im se hladnim tokom in poc¢asnim toplim vzgonskim tokom. Pri
zadostni motnji tlaka tak$no stanje privede do razvitja Kelvin-Helmholtzove nestabil-
nosti’. V primeru razlik med teko¢ino in zrakom: zgornja, hitrej$a in hladnejsa plast
zraka s seboj potegne vrhnji del pocasnejse in toplej$e plasti zraka, kot v primeru na
sliki p). Podoben proces poteka tudi na vodi, kadar se zgornji tok vodne mase premika
hitreje kot spodnji tok vro¢e magme. Ko pride do dolo¢ene razlike v hitrostih, se grebeni
valov nagnejo naprej in dobijo svojo znacilno obliko'. Podobno se je zgodilo na nebu
nad Alabamo, kjer so se grebeni ustvarili iz goste megle nad zemljo. Nastajajoci grebeni
spominjajo na velike valove razburkanega morja.

Slika r) Slika s)

Sliki r) in s) prikazujeta divje valove na nebu, ki so v strah spravili prenekaterega
Americana.

Do iste nestabilnosti s podobnimi rezultati prihaja tudi med vodo in magmo [slika
$) in t), v: Wohletz, 1986].
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° http://www.brockmann-consult.de/CloudStructures/images/kelvin-helmholtz-instab/k-w-system.gif
' http://dominvrt.si/clanek/rubrika/trend/preplaseni-americani-so-se-odzvali-panicno.html



Zaradi variacij v geomagnetnetnem polju sta Bruce R. Boller in Harold L. Stolov
potrdila tezo, da je Kelvin-Helmholtzova nestabilnost geomagnetne aktivnosti zemlje od-
visna od soncevih obratov. Pri tem sta ugotovila, da je najve¢ja geomagnetna aktivnost
prisotna v ¢asu ekvinokcijev in minimalna v ¢asu solsticijev [slike u), v), w) in y), B. R.
Boller in H. L. Stolov, 1970]. Kak$en vpliv na zemljino magnetno polje lahko povzrocijo
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hudi soncevi izbruhi kateri so napovedani za leto 2012, pa bo pokazal ¢as.

Slika u)

848,

s LR |

T

28
R

Slika w)

DECEMBER SOLSTICE

8 co'y, o

Slika v)

o A [ 8F ces® g +8L con® 9, ]

i

5 5
T ¥ T
. 4
1
L b Hal ©
E :"t: Tl
{Esee Mes, E
IR T g8 '.‘nf.
orwe g
Voed o €
y EN n B
Pt oer
) A—oh 1
o P VAN o
#I%3 102
EQUINOXES

JUNE SOLSTICE

rro2°

~I13°5

Slika y)

; g W-SO'
= Lo = f
.= 78 ;_ 7895,101°5
- 3 -
E -E ° >
° L66%5 © =35
> = a'g
= = o2
z z 33
8 s &~
o 1 Ls5e r-] I 1
e [} # 1 : H
o iy - i L S S S R

0 -] 12 18 24UT 0 6 12 18 24UT

375



376

Od abstraktnosti mita o Faroniki do alegori¢ne konkretizacije teorije o Gaji

Razvijajoci organizem Gaje kot sistem, v katerem $tirje dualni, med seboj pove-
zani sistemi, ponazorjeni kot preplet t.—i. »Faronik« v rozeti cerkve sv.Petra — Monte
Sant’Angelo iz Puglie' na sliki z), katerih delovanje lahko obravnavamo kot Kelvin-Hel-
mholtzovo nestabilnost:

Termodinamike (toplo — hladno)

Geomagnetizma (negativno - pozitivno)

Atmosferologije (mokro - suho) in

Biodiverzitete (svetlo — temno)

tvorijo celoto, ki jo poganja ¢asovna komponenta Kelvin-Helmholtzove' nestabil-
nosti prikazana na sliki z).

Slika z) Slika 2)

5.0. Sklep

Kot dominantna skupnost je ¢love$tvo v smeri masovnega unicenja ekosistemov
in vsakodnevnega izumrtja 72-ih Zivalskih vrst zacelo stopicati v pravo smer $ele s Kyot-
skim sporazumom. Spostovanje sporazuma pa vse bolj ogroza trenutna svetovna gospo-
darska kriza. Med drugim STA poro¢a [povzema Zurnal 24, 20. 4. 2011], da je zaradi
onesnazenosti morja in prelova ena izmed najbolj ogrozenih Zivalskih vrst tudi orja-
$ki modroplavuti tun. Kljub predlogu Monaka, da se modroplavuti tun'® v Atlantiku in

"' Vir dostopen na: http://www.flickr.com/photos/28433765@N07/3614988786

12 Vir dostopen na: http://hmf.enseeiht.fr/travaux/CD0001/travaux/optmfn/gpfmho/00-01/grp5/k-h.gif

13 Rekonstrukcija poimenovanja ribe Faronike po legendi iz Crngroba [da so »ribe Faronike Zivele v reki Savi,
preden je le-ta spremenila svojo strugo«]: Abraham Ortelius 1.1624 na svoji karti reko Ister poistoveti z reko
Donavo naprej pa z reko Savo [Pangersi¢, 2011, str.33]. Medtem ko so grski morjeplovci bifurkacijo reke
Ister in prastaro skrivno krozno pot od Crnega morja do Jadrana neko¢ dokazovali tudi s tuno Trichio,
ki so jo opazali tako na severu Jadranskega morja kot v ustju reke Ister ob izlivu v Crno morje [Linhart,
1.1981]. Ceprav se je ta prastara pot pretrgala in lahko re¢emo, da je Jadran morje, v katerem je relativno
malo rib, je to podro¢je Se vedno zelo zanimivo za tune, ki so si ga iz neznanega razloga izbrale za svoje
drsti$¢e. Predvsem gre to za orjaske modroplavutne tune, ki zahajajo sem iz odprtega morja tudi v zalive.
(Za tune je znacilno, da so hitre plavalke in se ves ¢as selijo po isti poti v obe smeri) Vendar bi morala biti ta
prastara reka Ister slana in ne sladkovodna reka, da bi tune v njej lahko bivale. Da obstaja tudi ta moznost,
gre slediti zapisom Jordanesa, ki pravi, da je Tracijsko pleme Bessi reko Ister imenovalo tudi »Mati« [Jorda-
nes, Getica 522]. Ali pa »Mati morja« kot drugo ime za reko Eridan [Strabon V.1,8-9] ki so jo neko¢ enacili
z reko Ister (ob upostevanju znamenite bifurkacije). Toda zakaj bi prebivalci nasih krajev to vrsto rib, ki
je nekoc¢ plavala po nasih rekah, poimenovali Faronika? Odgovor lahko i$¢emo v potrebi dezele Faraonov
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Sredozemskem morju zas¢iti, so to podpisnice CITES" s konvencijo v Katarju z veliko
velino zavrnile [Delo, 19. 4. 2010].

Britanska pravnica in aktivistka Polly Higgins je prva predlagala, da bi v OZN eko-
cid razglasili za peti »zlo¢in proti miru«, ki bi ga preganjali na Mednarodnem kazenskem
sodi$¢u - to sodisce trenutno preganja $tiri zlocine, in sicer genocid, vojne zlo¢ine, zlo¢in
agresije in zlo¢ine zoper ¢love¢nost. »Ekocid namre¢ vodi v siromasenje virov dobrin, ki
tako postajajo vse redkejse. Prav boj za vire dobrin pa vodi v vojne,« kot pravi Polly Hi-
ggins, in »¢e pomanjkanje virov povzrocijo ljudje, to lahko razumemo kot zlo¢in proti
miru, ker je intenzivno unicevanje, poskodovanje ali dokon¢no unicenje na dolo¢enem
ozemlju tako radikalno, da miroljubno sozitje ljudi na tem obmod¢ju ni ve¢ mogoce«. Hi-
gginsova je v OZN Ze uspela z idejo o razglasitvi Splosne deklaracije o pravicah Zemlje,
ki se je zgledovala po Splo$ni deklaraciji o ¢lovekovih pravicah, prevzela pa jo je tudi ze
bolivijska vlada, ki se je v OZN zavzemala, da so o tem sprejeli Ze nekaj predlogov.

Toda dokler znanost ne prizna hipoteze, ki obravnava Zemljo z vso geo- in biodi-
verziteto, smo na lepi poti, da se Faronika dokon¢no in brez povratka zvrne na hrbet, z
repom pa dejansko Ze miga.
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po zalogah antimona in v egiptovski zgodovini leta 2.500 pr. n. §t. ter v zgodbi krmarja Knemhotepa iz
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vidimo’ [Kunci¢, 1941/1942].

' Konvencija o mednarodni trgovini z ogroZenimi prostozive¢imi zivalskimi in rastlinskimi vrstami.
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From the abstract myth about Faronika
to the allegoric concretisation of the theory of Gaia

Irena Pangersic¢

Notwithstanding the dispute with Darwinists, who advocate the discrepancies
between Gaia and Darwinism as though the biosphere with the system of self-regulation
were not able to develop because organisms are a matter of selection and not biosphere,
James Lovelock has made a computer model. In order to verify the thesis that Gaia is a
comprehensive system that combines organisms and physical environment, and that this
large earthly system has developed self-regulation but not the living part or biosphere by
itself, he has named the model Daisyworld. Daisyworld represents a planet that just like
planet Earth revolves around a star like the Sun and is populated by just two types of
plants - black and white daisies that compete among themselves for living space just like
all plants and living creatures on planet Earth. Bright daisies can only be found near the
equator where it is warm. Dark daisies from this model absorb the sunlight very well and
maintain their warmth while at the same time maintaining the warmth of their environs
and the whole planet. Over time, when the sun gets warmer, dark daisies are replaced by
light daisies that are better able to reflect sunlight - they are colder and therefore cool
down their environs and the planet. The warmer the sun gets, the more the dark daisies
give way to the light ones. In the struggle for life, the planet in this way maintains the
level of optimal temperature. The Daisyworld model with two types of daisies, as well as
richer models made by Stephen Harding that include perfect ecosystems with biodiver-
sity and a complete food chain, show scientifically that natural selection is not contrary
to the theory of Gaia but is an integral part of it.

Lovelock’s graph which shows the evolution, substitution and the waning of two
sets during their entire life cycle, i.e. white and black daisies, is in our case changed into
two new sets named Faronika’s tail and Faronika’s torso.

(A1, B1) normal position of Faronika’s tail
(B1, Al) turn of Faronika’s tail = floods of global proportions
(B2, A2) normal position of Faronika’s torso

(A2, B2) Faronika turns on its back = destruction of everything that makes life on
the planet possible

That the interpretation of the myth about Faronika actually deals with a meteoro-
logical and also seismological phenomenon is confirmed by the phenomenon of Kelvin-
Helmholtz waves. This phenomenon can be seen in the sky or on the water surface and
is the consequence of temperature and velocity differences across the interface between
two layers of fluid or air. The fast upper layer of air lifts the topmost portion of the slow
layer of air and entrains it into the upper layer. A similar process takes place on water
surface when the upper layer of water moves faster than the lower. When there is suf-
ficient difference in the velocity of wind and water, the crest of the wave bends forward
and gets its distinctive shape.

The myth in literature, art and science: in all the versions of the poetic prophecy
about a flooded and doomed world described by the apocalyptic eschatological and cos-
mogonical myth - Jesus says to the Faronika fish to wait for him and tell him what is
happening around the world. Faronika answers him: »If I turn my tail, the whole world
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will be flooded. If T turn on my back, the whole world will be doomed!« In the poem the
fish represents a symbol of the Christ, however it should not be equated to this symbol,
since from the written record it is clearly evident that the fish possesses greater powers
than the Son of God. Jesus tries to overcome the evil and threat represented by Faronika
with its love of and mercy for woman in labour and newborns. The name Faronika can
be traced back through biblical sources to pharaoh’s soldiers that were swallowed by
the Red Sea and transformed into fish. However, the interpretation is not a final one -
Faronika is supposed to be a half-human, half-fish creature. Ivan Pregelj assigns the old
folk poem prophetic powers in his historical novel about the priest Janez Potrebujes,
where he describes Faronika as a symbol of immorality, indecency and temptation. Sasa
Vuga writes its name with a lower case and depicts it as a big monster similar to Jonah’s
whale. The fairytale by Gustav Strni$a sheds a completely new light on Faronika - a giant
was to carry the world, but he avoided the burden by subjugating Faronika and shifting
the burden of the world from his shoulders to the poor fish’s back. The yet undiscovered
dimensions of Faronika’s characteristics are presented in France Miheli¢’s screen print
about biotic diversity and Marko Poga¢nik’s geomantic lithopuncture symbols in con-
nection with the archetypical. Bostjan Kav¢ic’s bronze, aluminium and iron sculptures
bring the Faronika motif back to the Slovenian littoral, where the poem was written for
the first time. Mention should also be made of the sequence that describes how Jesus
and Faronika swim in the sea: in Murovec’s and Ton¢ka Marolt’s versions the fish swims
behind Jesus, while in Kokogar’s version Jesus swims behind Faronika [given their se-
quence, the two versions suggest a time component for something that happened before
the birth of Jesus and something that happened after it]. The cosmogonic idea of Earth
resting on one or two fish appears also in other Slavic traditions - the Polish version de-
scribes two crosswise laid fish which alludes to the yin and yang symbol; while Russian
popular belief narrates that the world rests on three whales - these can be equated with
the science of the universe represented by the three whales of cosmology that symbolise
Principle, Observation and Theory.

Humankind as a dominant community has taken steps to prevent the destruction
of ecosystems with the adoption of the Kyoto Protocol. But until scientists acknowledge
the hypothesis that Earth with all its geo and biodiversity represents an independent
identity with its own needs and rights - something that would be reflected also in the
recognition of ecocide as the 5th crime against peace — we are on a good way to see
Faronika definitively turn on its back, while its tail has actually already started to move.
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Monika Kropej: Od ajda do zlatoroga. Slovenska bajeslovna bitja. Mohorjeva, Celo-
vec, Ljubljana, Dunaj 2008, 352 strani, 12 strani barvnih prilog, ilustracije.

Monografija »Od ajda do zlatoroga. Slovenska bajeslovna bitja« predstavlja temeljno
delo na podrocju mitologije in folkloristike v Sloveniji. Najbolj obsezna knjiga o sloven-
skem mitoloskem izrocilu bo odslej osnova za vsakr$no nadaljnjo analizo, saj so v njej
zbrani vsi podatki o bajnih bitjih, ki jih pozna slovensko, $irSe slovansko in evropsko izro-
¢ilo. Knjiga je pregledna in koncipirana v obliki leksikona. Posamezna poglavja so posve-
¢ena razli¢nim bajnim bitjem, za katera Monika Kropej navaja vsa pomembna dosedanja
spoznanja, ki jih oplemeniti z originalnimi viri slovenskega folklornega izro¢ila. Viri so po-
nekod obogateni tudi s slikovnim gradivom iz ljudskega izro¢ila ali sodobnih umetnigkih
del. Knjiga je zato neprecenljivega pomena ne le za slovensko in tujo strokovno javnost,
temvec¢ tudi za vse, ki se zanimajo za slovensko mitolosko izro¢ilo. Nobena $tudija doslej
namre¢ ni zbrala tako obseZnega $tevila podatkov in raziskav o vseh kozmologkih poved-
kah ter folklornih in mitoloskih bitjih, ki so znana v slovenskem ljudskem izro¢ilu.

Slovensko mitologko in folklorno izro¢ilo, ki ga obravnava knjiga, marsikje prese-
neca zaradi svoje izredne arhai¢nosti, kar gre najbrz pripisati poziciji na meji slovanskega
sveta. Tak je primer edinstvenega izrocila o Kresniku v povedkah, o katerem se skriva
najbolje ohranjen staroslovanski osnovni mit o dvoboju med ognjenim in zemeljskim
bozanstvom, v katerem nastopa tudi Zensko bozanstvo. V knjigi so raziskave o bajnih bi-
tjih, sicer poznanih po vsem slovanskem svetu, podprte in drugace osvetljene prek razi-
skav slovenskega gradiva, kar pomembno dopolnjuje spoznanja iz $ir§ega slovanskega in
evropskega prostora. Poleg slovenskih in $irSe slovanskih raziskav so bajna bitja umesc¢ena
v §irsi evropski kontekst.

Vsebinsko je knjiga izredno pregledno strukturirana. V uvodu avtorica poda pre-
gled raziskovanja slovenskega bajeslovja. Jedro knjige predstavlja leksikon bajnih bitij.
Zacne se z najbolj arhai¢nimi kozmologkimi povedkami in bitji, kot so povedke o stvarje-
nju sveta in ribi Faraoniki in o Kurentu. Nadaljne sledijo poglavja o glavnem slovanskem
mitu, v katerem obravnava Peruna, Velesa, Kresnika in Kresnice. Sledi obravnava drugih
arhai¢nih bajeslovnih bitij, kot so Zeleni Jurij, Jarnik. Vol¢ji pastir, Pehtra baba, Zlata baba
oziroma Mokos, Zlatorog, Bozi¢ — Svarozi¢, Triglav, Belin in Belena, Desetnik in desétni-
ca. V poglavju med nebom in zemljo Monika Kropej analizira razli¢ne bajeslovne Zivali,
kot na primer samorog, konj, kace, zmaj in njemu podobna bitja, pravlji¢ne ptice, petelin,
zivali v ozvezdjih in grdinica, za njimi bajeslovna bitja narave, od velikanov, divjih ter
povodnih mo?z, vil, rojenic, $embilje, $kratov, pal¢kov in podobnih bitij do orka in vetra.
Sledi jim sklop razli¢nih bitij, ki veljajo v izro¢ilu za uklete duse, kot so duse nekr§¢enih
otrok, zakleti, duhovin ter demonska bitja in stragljive prikazne, kot so vampir, volklodlak,
vedomec, pasjeglavci, in bitij, ki so povezana s smrtjo in boleznijo, od smrti, kuge, mraka
do more, preglavice in netka. Analizo avtorica zaklju¢i z dostavkom o ¢arovnicah. Knjiga
se zakljuci z jedrnatim slovarjem bajeslovnih bitij.

Avtorica je iz¢rpala ves opus slovenskega bajeslovnega izro¢ila in poleg vseh virov
podala spoznanja od najstarej$ih do najbolj sodobnih raziskav za vsako posamezno enoto.
Knjiga je redkost ne le v slovenskem temvec tudi v $ir§em slovanskem in evropskem pro-
storu, saj na enem mestu zbere vsa dosedanja spoznanja in vire o bajnih bitjih v sloven-
skem izrocilu. Kropejeva ustrezno ovrednoti dosedanje raziskave o vsakem posameznem
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bajnem bitju ali kozmoloskih povedkah in jih nadgradi z lastnimi raziskavami in spo-
znanji. S svojimi raziskavami jih umesti v staroslovanski miti¢ni sistem in v prostor $irSe
evropske tradicije, od najbolj arhai¢nih mitologij do $e danes obstojecega vseevropskega
folklornega gradiva. Za raziskovalce evropske mitologije in folklore je knjiga neprecenlji-
vega pomena, saj se lahko nanjo naslonijo pri raziskavah vseh tematik, od kozmologije,
staroslovanske in drugih mitologij do sodobne folklore. Knjiga je opremljena z ustreznim
znanstvenim aparatom in terminologijo.

Studija Kropejeve je temeljno delo, »slovenski mitologki leksikon, ki bo moral najti
mesto na policah vseh, ki jih zanima mitologija, folkloristika, arheologija in vse, kar je
povezano s polpreteklimi in arhai¢nimi tradicijskimi izro¢ili.

Katja Hrobat Virloget



Alja Adam i Sladana Mitrovi¢, ur.: Love and Sexuality: anthropological, cultural and
historical crossings. Zagreb: Red Athena University Press, 2011, 181 str.

Feministi¢ko promisljanje ljubavi, prije svega na tragu kritike kojom je drugi val
feminizma dekonstruirao romanti¢nu heteroseksualnu ljubav kao europocentri¢nu i ma-
skulinu fantaziju, u sredistu je zbornika Love and sexuality: anthropological, cultural and
historical crossings, prvog izdanja novoosnovanog feministickog izdavackog projekta Red
Athena University Press (RAUP). Utemeljen na regionalnoj post-jugoslavenskoj mrezi
Red Athena kao dijelu europske krovne organizacije Zenskih studija pod zajednickim
naslovom Athena, RAUP je pokrenut s ciljem udruZzivanja regionalnih snaga (instituta
i centara za Zenske studije u Ljubljani, Zagrebu, Beogradu, Skoplju) radi lakseg snalaze-
nja u kriznim uvjetima (snalazenja na koje osnivacice nostalgi¢no aludiraju reciklirajuci
etnoloski pojam zadruge), ali i zbog bjelodanog tematskog zajednistva koje ove centre
okuplja u njihovom interesu za rodna pitanja u post-socijalistickom kontekstu. Kako na-
vode u svom programu, nakana je RAUP-a kriti¢cko promisljanje postojec¢ih nacionalnih
i kolektivnih narativa te u zadnja dva desetlje¢a zabrinjavajuce osnazenih patrijarhalnih
matrica, te stvaranje novog feministickog znanja, emancipatornih strategija i aktivisti¢kih
programa koji ¢e tom znanju otvoriti put u drustvo.

S ovako se ambicioznim programom hrabro nosi prvi izdanak projekta RAUP, zbor-
nik o ljubavi i seksualnosti u kojem cetrnaest autorica na dijelom zajednickim (kulturo-
logkim, psihoanalitickim i antropologkim), a dijelom razli¢itim metodoloskim temeljima
(knjizevna kritika, historiografija, filozofija, teorija traume, sociologija, vizualni studi-
ji), pokusava na konkretnim historijskim, knjizevnim i umjetnickim primjerima izvesti
arheologiju onoga $to smatramo antropoloskom univerzalijom meduljudskih odnosa, a
zapravo je razumom i strukturama mod¢i diktirana kulturna pojava. O izdrZljivoj i naizgled
trajnoj strukturi meduljudskog odnosa koju ozna¢avamo pojmom ljubavi ili Zelje govore
strukturalizam i psihoanaliza, ali se ta teorijska polazista u ovom zborniku nadograduju
dijakronijskom dimenzijom koja u toj istoj ljubavnoj strukturi meduljudskih odnosa vidi
mogucnost da se transformira i - mozda - jednom nestane u ime neceg boljeg i praved-
nijeg. Jer ljubav, kako ju razotkrivaju autorice ovog zbornika, samo je navodno emotivna
pojava — dakle, prema stereotipu, Zenska — a zapravo Zenama kao ljubavnim objektima
posve otudena i podvrgnuta sferi racionalnog upravljanja u skladu s drustvenim ugovo-
rom i potrebama gradanskog drustva. Kako je viSe puta istakla Luisa Passerini, Europa,
kao kolijevka udvorne i zatim romanti¢ne ljubavi, u svojoj je biti (ipak) patrijarhalna ideja
koja promovira muskog ljubavnika - bijelog kr$¢anina i izvoznika demokracije. Passeri-
ni u zborniku nije prisutna samo kao autorica uvodnog, blagonaklonog ali i kritickog te
gotovo mentorskog pogleda na rad mladih kolegica, ve¢ i kao ¢esta referenca u mnogim
od sakupljenih tekstova, prikladan metodoloski uzor za svojevrstan spoj historiografije,
usmene povijesti i knjizevne kritike u kojem se knjiZzevni tekstovi, dokumenti i svjedoce-
nja koriste i kao primarni i kao sekundarni izvori.

Arheologija patrijarhalne romanti¢ne Europe s tekstom Lade Cale Feldman (The
Sibling Paradigm and the Structure of Desire in Marivaux and His Modern Reworkings)
dobiva temporalni dodatak koji ju bitno usloznjava: razdoblje, naime, koje neposredno
prethodi gradanskoj revoluciji, a u kojem je ljubav uklju¢ena u veliku pri¢u o emancipaciji.
Prema Pascalu Bruckneru, teznja osobnoj slobodi stoji nasuprot zelji da se bude Zeljen,
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pa se postavlja pitanje pomirljivosti ideje ljubavi s prosvjetiteljskim svijetom. Za autoricu
ovog traganja za (pred)prosvjetiteljskom paradigmom ljubavi uzoran je autor Marivaux,
pisac smjesten izmedu feudalnog i gradanskog drustva, u vremenu koje prethodi podjeli
na privatno (patrijarhalno) i javno (liberalno i demokratsko). Vrijeme prije uspostavlja-
nja patrijarhalne gradanske obitelji nestabilno je vrijeme permisivnih oceva i povjerljivih
majki (to korespondira s nekim razdobljima 20. stolje¢a, npr. sa Sezdesetim godinama, a
pitanje o ljubavi u globaliziranom svijetu ostaje otvoreno), §to omogucuje da na svjetlo
dana izade fenomen rivalstva medu bra¢om. Temeljeci se na Girardovoj strukturi Zelje
i mimeticke krize, Cale Feldman nas upozorava da izlu¢ivanje drukéijeg iz zajednice ne
dolazi zbog straha od drukd¢ijeg, nego zbog straha od bratski (blizanacki) istog. Premda
osnovana na novim metodoloskim postavkama (psihoanaliza, Deleuze i Guattari, Juliet
Mitchell), ova nas analiza ne mozZe ne podsjetiti kako je senzibilitet za Marivauxa prije do-
sta desetlje¢a pokazao Leo Spitzer, stilisti¢ar osjetljiv na rodna pitanja, kriti¢ar edipovske
strukture i freudovskog tumacenja infantilnog razvoja koje ne ostavlja mjesta za majku,
te ujedno - a to je i glavna motivacija ove asocijacije — lucidan kriti¢ar rasizma. Naime,
srZ, te teorijski a ujedno i emotivni klimaks teksta Lade Cale Feldman, predstavlja analiza
filma Lesquive (red. Abdellatif Kechiche, 2004) u kojem Marivauxovu komediju Igra ljuba-
vi i slucaja postavljaju na scenu mladi imigranti u pariskom predgradu, pokre¢uéi medu
sobom igru rivalstva brace koja se medusobno razdiru i izlu¢uju, a pri tome su svi zajedno
element drugosti u svijetu kojem ta drugost treba da bi sebe spasio od prijetnje istosti.
Pitanje o mogu¢nosti ljubavi u svijetu razlic¢itosti postavljeno je u ovoj analizi na teorijski
utemeljen, ali ujedno osoban nacin koji ne bjezi od emotivnog angazmana.

U podrudju antic¢kih feministic¢kih studija, kojima je jedna od promotorica, Svetla-
na Slapsak (Love as Illness, Therapy, War and Politics: some Ancient Cultural Inscriptions)
promatra Zanr anti¢ke pornografije, i unutar njega promjene kasnohelenskog poimanja
heteroseksualne ljubavi, od falogocentri¢ne vizije ljubavi i seksa, do seksualnog pregova-
ranja i zajedni¢kog uzitka. Na dva glavna knjizevna primjera — Atenejeve pornografije kao
ucene muske rasprave o prostitutkama, te Alkifronovih pisama u kojima se predstavljaju
fiktivni diskursi samih prostitutki — Slap$ak pokazuje kako razlike izmedu shvac¢anja Zene
kao drugosti te, s druge strane, integracije Zene kao sudionice sentimentalnih i filozofskih
razgovora, imaju mnostvo drustvenih i ekonomskih implikacija. Posebno je zanimljivo to
$to ratne konotacije ljubavi (ono §to je u Atenejevu videnju bilo Zrtvovanje ljepote bogu
Erosu kroz ratni¢ku slavnu pogibiju), kod Alkifrona bivaju demitizirane kroz parodiju
rata u natjecanjima ljepote, te zamjenu politike politikom zavodenja. U tom je smislu za
buduca kulturoloska istrazivanja poticajna autori¢ina napomena o ehu Alkifronova epi-
stolarno-novelistickog zanra u europskoj literaturi 18. stoljeca.

Alkifronove parodije ljubavnog rata kao da odjekuju i u stihovima Veronike Fran-
co, renesansne mletacke pjesnikinje i kurtizane ¢iji opus i kriticku (s)fortunu u zborniku
analizira Iva Grgi¢ (Taming Female Desire: Veronica Franco’s Poetry in Recent Critical and
Dramatic Discourse). Erotizirani stihovi Veronike Franco, njezini vehementni pozivi na rat
u postelji (“Dosta rije¢i: na djelo, na polje, k oruzju...”) nisu doprli do muskih kriti¢ara koji
su ju pripitomljavali standardnim kritickim diskursom ljupkosti i lakoce Zenskog pera, a
stanovitu su nadoknadu dobili tek s dramskom studijom Dacie Maraini u kojoj je nasla
izraz sva njezina razapetost izmedu seksualnog ropstva i poetske slobode. Nasuprot pri-
pitomljenoj i moralisticki ukrocenoj eroti¢nosti kurtizane Veronike Franco, u radu Irene
Vuj¢i¢ Pavlovi¢ (‘Like a Virgin™ Eroticization in Torture Scenes of Cristian Virgins) radi se o
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erotiziranim i lascivnim prikazima usutkanih svetica (odjevenih toliko izazovno da je tes-
ko zamisliti tako odjevenu prostitutku), a koje su u stvarnosti ¢esto bile vjeste govornice.
O povijesnosti spolnih kategorija, i nama danas tesko shvatljivim performativnim uobli-
¢enjima rodnih uloga u srednjem vijeku, govori ¢injenica da su Zene koje su napredovale
u duhovnosti “postajale muskarcima” (i tako dobile mjesto u kr§¢anskom diskurzivnom
poretku). Uz obrtanje Deleuzove ideje o postajanju Zenom, ovdje dakle sre¢emo transve-
stitske svetice-mucenice. Njihovi su mucitelji obi¢no inferiorni drugi - npr. tamnoputi
robovi - $to nije jedini pornografski element u srednjovjekovnom slikarstvu.

Produbljenu studiju o pornografiji u suvremeno doba u zborniku prilaze Renata
Sribar (The Other Option for Sexualisation: Skin as the Mother of Invention) koja nas i iz
tog ocista podsjeca na opasnosti neoliberalizma i njegovog propornografskog stava. Ov-
dje se rusi nekoliko predrasuda: nije, na primjer, svaka kritika romanti¢ne ljubavi ujedno
napredna i feministicka; pornografija se ne temelji na prirodnom nagonu nego je iteka-
ko kulturno motivirana i povijesno uvjetovana; pornografija k tome nije niposto lisena
emocija, jer se u njoj mogu jasno ¢itati mizoginija, prezir prema Zenama i sl. Klju¢ni ele-
menti pornografije — pogled, i pitanje tko ga posjeduje, a tko je promatrani falus — odaju
ideologiju pornografije kao drustvene pojave i patrijarhalnost vizualne matrice zapadne
kulture, a utopijska projekcija po kojoj ovaj rad korespondira s ostalima u knjizi sastoji se
u neizvjesnoj Zelji za subverzivnim preoznacivanjem pornografije, seksualnosti i ljubavi
(putem dodira neorodene koze) - preoznacivanjem koje najcesce prije¢i mo¢ sustava da
sebi prilagodi svaki eksces.

Upravo u tom smislu, tekst Tee Skoki¢ (Can Croatia Swallow it? The Lack of Freedom
of Sexual Expression in Croatia) daje razumjeti, na primjeru javnih reakcija na hrvatske
gay pride parade, da javna politicka korektnost koja uspijeva ,,progutati“ homoseksualnost
nije nuzno slobodarska, nego, vrlo vjerojatno, podvrgnuta panopti¢koj kontroli heteronor-
mativnosti i mo¢i binarnih struktura u kojima homoseksualizam prolazi kao ,,razli¢it od®
Pri tome je pojam queer, koji se niposto ne uklapa u takve binarne strukture, prihvacen
samo zato $to ve¢ina ljudi ne razumije o ¢emu je zapravo rije¢. Sasvim na margini ovog
prikaza, pitam se nije li sveobuhvatna dinamika binarnih struktura navela i na nedavnu
povrsnu recepciju filma The Kids are all Right iz 2010 godine: politickom korektno$¢u
ponesenim kriticarima ¢ini se da je promaklo da se u filmu zapravo radi, umjesto o plu-
raliziranju rodnih identiteta, o kritici reprodukcije binarne heteronormativne sheme (mi
- drugi) i mita americke obitelji.

Kritika politi¢nosti najprije romanti¢ne a zatim ,,demokratizirane® ljubavi u svijetu
liberalnog trzista u radu Renate Jambresi¢ Kirin (Women’s Historical Narratives Between
Love and Pain: ‘Inside, it will be warm, safe and empty’) ostavlja ipak mjesto - a ta opti-
malna projekcija spomenuta je crvena nit zbornika - vjeri da ,mnogobrojne manipulacije
ljubavlju ne iscrpljuju njezin emotivni i kognitivni kapital u suvremenom svijetu®. Vjero-
jatno se zato teoreti¢ari (ovom su ¢itanju temeljni poticaj dali Zizek i Badiou) ipak vise
posvecuju ljubavi nego boli. Bol je od Benjamina nadalje izraz traume moderne dehuma-
nizacije strukturalno proZete nasiljem, a mozda ujedno predstavlja, sa svojim empatijskim
potencijalom, i podesnu tehniku za stvaranje sebstva (Levinas, Foucault, Agamben). Ovdje
na povréinu rasprave dolazi pitanje odnosa tragi¢nog u umjetnosti i tragi¢nog u Zivotu:
prema Jambresi¢ Kirin, estetska iskustva imaju stanovitu ulogu u pronalazenju (narativ-
nog) izraza za bol u Zivotu, §to istovremeno znaci otvaranje iskustva boli prema komu-
nikativnosti, te njezine veze s empatijom i ljubavlju, a sa sobom nosi i pitanje drustvene
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odgovornosti literature. Upravo je to i razlog autori¢inog kritickog osvrta na djela Ivane
Sajko i Dase Drndi¢, u kojima ni iskustvo ljubavi, ni ono boli, ne stvaraju uvjete za em-
patijsko slusanje knjizevnih likova. Rezignacija nad nasiljem povijesti u djelima ove dvije
autorice dovela je do antifeministicke zamke prema kojoj su Zene u povijesti odigrale ili
pasivne uloge ili su, jo§ gore, podrzavale totalitarne rezime. Eti¢ki motivi ovakvog odabira
jasni su - radi se 0 namjernom izbjegavanju identifikacije ¢itateljice s moralno dvojbenim
likom - no rezultat ovakve operacije jest povijest interpretirana kroz mizogini stereotip s
vjesti¢jim likom, potpuno onemogucena da bude ,,uciteljica Zivota®

Za udvornu ljubav, netjelesnu i doZivljenu kroz muski subjekt, koju, kako je rekla
Luisa Passerini, europska kultura smatra jednim od svojih trajnih temelja, Virginia Woolf
je ve¢ dobro znala da je samo historijska pojava. Orlandu posveéena studija Alje Adam
(Virginia Woolf’s Orlando: Changing the Space of Desire: The ‘Hermaphroditic Paradigm’)
promatra romanti¢nu ljubav kao narcisti¢ku i na edipovskoj strukturi utemeljenu zapreku
zadovoljenju u kojoj ideja harmonicne cjeline ne proizlazi iz dvoje, nego iz jednog - mus-
kog identiteta. Umjesto Erosa kao andela pomagaca, Alja Adam u suvremenoj literaturi i
umjetnosti nalazi djela u kojima je pratitelj/ica ljubavi Hermafrodit, §to otvara moguénost
da musgki subjekt ude u proces “postajanja zenom” (Deleuze), i da se izmedu dva identiteta
otvori prostor za “tre¢i spol”. Sazeto rec¢eno, za ljubav je potrebno troje (pa i mnostvo), i tek
s otvaranjem prostora izmedu dva identiteta — a ne njihovim stapanjem u jedno — moze-
mo poceti misliti nov pojam ljubavi i novo drustvo.

Pogled na Zensko tijelo od Courbeta preko Duchampa do Tanje Ostoji¢ predmet
je rasprave Sladane Mitrovi¢ (L'Origine du Monde and the Emancipation of Sexual Visual
Explicitness), koja se takoder pita o granicama pornografije, i o njezinim drustvenim i poli-
tickim okolnostima - sve do Europske Unije. Courbetov Postanak svijeta pokriven neduz-
nim snijeznim pejzazem u Lacanovoj radnoj sobi snazna je potvrda teze da umjetnost ne
prikazuje stvarnost nego predstavlja zaslon preko kojeg slutimo i Zudimo neprikazivo. Ne-
zadovoljiva Zudnja tog pogleda koji ukazuje na manjak postaje opscenom kad je prikazana
kroz pogled drugog promatraca, kao $to se to dogada s Duchampovim citatom Courbeta.
Konac¢no, obrada Courbeta u djelu suvremene umjetnice Tanje Ostoji¢ ukazuje da je tijelo
(diskriminirane, imigrantske) Zene, pokriveno europskim zvjezdicama, taj zazorni objekt
koji razotkriva pornografsko u politici. Cini se da ovaj umjetnicki rad govori o istome $to
je jednom drugom prilikom rekla Luisa Passerini: ljubav za europske gradanke treba bu-
diti nagu zabrinutost, ako je to ljubav koja podrazumijeva tvrdavu Europu.

Politi¢nost ljubavi vrvi suvremenim asocijacijama i u prilogu Jelene Petrovi¢ (The
Yugoslav Modernism and Feminist Discourse on Love) koji se oslanja na uvid Luise Passe-
rini o srodnosti tvorbe udvorne ljubavi i europskog identiteta (rijec je o poc¢ecima ideje
ujedinjene Europe u tridesetim godinama dvadesetog stolje¢a) kao u oba slucaja asime-
tri¢nog i narcistickog odnosa sklonog autoritarizmu i usutkavanju drugog. Ocekivana, a
potom na tekstu romana Julke Hlapec Pordevi¢ i dokazana teza da su se toj dominantnoj
strukturi heteroseksualnog odnosa u razdoblju izmedu dva rata uspje$no suprotstavlja-
le avangardne autorice koje su svojim novim ljubavnim diskursom oslobadale ljubav od
rodnih predrasuda, pod jakim je utjecajem inovativne samosvijesti samih tih autorica i
njihovog oporbenjackog patosa. Analiza Petre Mikulan (Reading in Sin) o Citateljicama
ljubavnih romana pod strogom paskom katolickog moralizma koji je u slovenskom drus-
tvu kraja 19. i pocetka 20. stolje¢a dominirao nad liberalnim nazorima, prihvaca erot-
sku literaturu kao emancipatornu polugu i enciklopedijski izvor znanja o seksualnosti,
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pa ostaje neispitana moguc¢nost da se radi o varijanti romanti¢ne ljubavi koja je, premda
izazovna u pogledu seksualnih tabua, ipak zapravo najc¢esce reproducirala matricu rodne
podloznosti. Sanja Durin (Nationality, Identity, Sexuality: The Politics of Sexuality in Cro-
atia) analizira stereotipnu seksualnu politiku u hrvatskim udzbenicima vjeronauka u de-
vedesetim godinama, dijakrono povlace¢i katolicki utjecaj na hrvatski nacionalni identitet
unatrag na ¢itavo 20., pa i 19. stoljece, te primjenjujuéi srodne analize drugih sredina, $to
poziva na daljnju kulturolosku provjeru. Ana Cergol (Illicit Sexual Relationship in the Early
20th Century: The Issue of Abortion) uputila se u arhive u potrazi za sudskim svjedocenji-
ma na procesima protiv abortusa u Sloveniji i Trstu tijekom 20. stolje¢a, te kroz niz studija
slu¢ajeva otkrila nestereotipne situacije kojima ne pristaje model Zene kao zrtve koja Zeli
samo brak i djecu. U radu Ariane Volari¢ (Feminism, Esoteric and Sexuality) se istrazuju
feministicke ezoteri¢ne spisateljice s pocetka stoljeca koje su se bavile seksualnoscu, i ko-
jima mozda neke danagnje feministicke teoreti¢arke duguju vise no $to smo toga svjesne.
Ezoteriji se u ovom radu pripisuje neupitna seksualna subverzivnost i antipatrijarhalnost,
no pri tome nije dotaknuto pitanje njezine politi¢nosti i drustvene situiranosti, osobito s
obzirom na blizinu politi¢ckog konzervativizma.

Pionirski zbornik na temu ljubavi i seksualnosti novog izdavackog projekta Red At-
hena University Press otvara dakle golemo teorijsko polje kao izazov budu¢im istrazivaci/
ca/ma. Ljubav i seksualnost su, moZemo zakljuciti, sve samo ne prirodne i samorazumljive,
i stoga traze da ih se temeljito prouci i objasni. Kako je nedavno u intervjuu za Delo rekao
Mladen Dolar, Lacanova krilatica prema kojoj ,nema spolnog odnosa“ znaci upravo to:
da ne postoji nikakav prirodan i predodreden odnos medu spolovima, te da smo ljudska
bi¢a upravo po tome §to nam seksualnost nije prirodna stvar. Veza seksualnosti i politike,
patrijarhalizma i Europske Unije; narativna priroda pojma ljubavi koja se manifestira kroz
knjiZzevnost i njezinu recepciju; pornografija koja se skriva za ¢udorednim pejzazem nase
svakodnevice: sve su to medusobno isprepletene teme ove knjige koja ce ¢itateljima doni-
jeti i spoznajni i estetski uZitak — a onaj estetski se osobito ti¢e naslovnice, na kojoj jedna
od urednica, Sladana Mitrovi¢, nudi svoju interpretaciju Courbetova Postanka svijeta.
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e le fotografie. I manoscritti devono essere consegnati nella versione definitiva. Gli errori
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Con la pubblicazione in SMS 'autore & d’accordo che il proprio articolo sia disponi-
bile anche in formato digitale su internet.

Submission Instructions for Authors

Articles should be sent to the editors in final version, written in a Slavic language or
in English, Italian, or German. They should include a list of key words and an abstract, both
written in English, and a summary in a language different from the language of the sub-
mitted article (English, Italian, German, or Slovene). The proposed articles need to be sent
as a Word document, preferably in Rich Text Format (RTF) by e-mail or on a floppy disk.
A print-out should also be sent to the editor’s address. Illustrations in digital form should
be saved in TIFF or JPG format; classic photographs and illustrations will be converted to
digital form by the editors. Articles should preferably be no longer than 45,000 characters
(including spaces and room for illustrations). Proofs will be done by the editors.

The author agrees that by publishing in SMS the article will be available also in the
digital form on the Internet.
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