Vol¢ji pastir v kontekstu dosedanjih raziskav na
podrocju slovanske mitologije

Mirjam Mencej

In the paper the authoress compares her research results about the mythical being Wolf
Herdsman (Master of the Wolves) with the latest research in Slavic mythology - the research of
the Slavic fertility cult, done by R. Katici¢ and V. Belaj.

V zadnjih dveh letih sem na ve¢ mestih objavila raziskave o miti¢ni osebi voldji pastir,
ki se pojavlja kot glavna oseba v ustnem slovstvu vecine slovanskih ljudstev (ne najdemo ga
le pri Cehih in Slovakih). Nastopa kot oseba v povedkah, zapisih verovanj in pregovorih.
Povedke o vol¢jem pastirju so pri delu juznih Slovanov v€asih povezane tudi s prazniki.
Sode¢ po terenskih zapisih, narejenih po vaseh zlasti v 2. polovici 19. stoletja in v 20.
stoletju, utemeljujejo dejanja, ki so jih kmetje, zlasti Zivinorejci, izvajali med ti. vol¢jimi
prazniki (arandelovi praznici, mratinci...). Pokazala sem tudi, da lahko enako funkcijo, kot
jo ima vol¢ji pastir v povedkah, pripiSemo svetnikom in drugim kr§¢anskim osebam ali
drugim bitjem (gozdnemu duhu, volku), na katere se pastirji in kmetje obracajo s pro$njo
po zas¢iti Zivine pred divjimi zvermi, zlasti volkovi, v zagovorih in kolednicah na jurjevo, tj.
na dan prvega odgona Zivine na paSo. Ta funkcija obsega poveljevanje volkovom, predvsem
dolocanje volkovom, kaj lahko in ¢esa ne smejo pojesti (Mencej, 2000).

Po drugi strani se je pokazalo, da v vlogi vol¢jega pastirja v povedkah nastopata poleg
svetnikov in drugih oseb iz kr§¢anstva (o€itno kr§¢anske plasti) najpogosteje volk in starec,
katerih podoba se ponekod celo prepleta (tudi gozdni duhovi, ki jih najdemo v vlogi
vol¢jega pastirja pri vzhodnih Slovanih, pogosto prevzemajo podobo starca in volka).
Glede na to, da so vol¢jega pastirja zamenjali tako reko¢ najpomembnejSi svetniki, celo
Jezus in Bog, in da je povedka o vol¢jem pastirju povezana z obrednimi dejanji med
prazniki, lahko domnevamo, da je imela ta miticna oseba pred prevlado krSCanstva
bozansko naravo. Opis vol¢jega pastirja, ki je nastopal - sode¢ po analizi povedk - v podobi
volka / starca / starega volka povsem ustreza opisu praslovanskega boga smrti in Zivine
Velesa / Volosa - boga, ki so ga imenovali Huda zver (Ljut zver) in je imel podobo zveri (gl.
Ivanov, Toporov, 1974). Zdi se sicer, da se Ivanov in Toporov nagibata k mnenju, da je bila
podoba Hude zveri v resnici blize medvedu, a hkrati navajata tudi primere, ki kaZejo na
vol¢jo podobo tega boZanstva (ali govorijo celo o levu) (Ivanov-Toporov, 1974: 57-60; gl.
tudi Miller, 1877). Vendar ruski raziskovalec iz prejSnjega stoletja Miller poudarja, da
pridevnik »ljut« v Rusiji pripisujejo med vsemi zvermi zlasti volku (Miller, 1877: 11-12).
Prav tako je »Ljut zver« naziv za volka v starih ruskih spomenikih (Miller, 1877: 12;
Zelenin, 1930: 37). Z imenom »zver« oznacujejo volka v Srbiji, Litvi in na Poljskem
(Zelenin, 1930: 37), »zver« pa je sinonim za volka tudi v nekaterih romunskih ugankah
(Svesnikova, 1994: 248). Kot je pokazal Miller, je imela »Huda zver« v ruski slovstveni
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folklori tudi funkcijo gospodarja divjih zveri (Miller, 1877: 11), se pravi enako funkcijo, kot
jo ima vol¢ji pastir, ki poleg volkov vCasih poveljuje tudi drugim zverem - to pa dodatno
potrjuje neposredno zvezo med Velesom / Volosom in vol¢jim pastirjem.

Nadalje se je pokazalo, da med vsemi povedkami o vol¢jem pastirju lahko izlu§¢imo
tip povedke, ki se pri Slovanih pojavlja najpogosteje. Razli¢ice te povedke (sama sem zbrala
51 razlicic te povedke, od tega 47 slovanskih) kazejo mnoge skupne elemente. Ta tip
povedke najdemo pri juZno- in vzhodnoslovanskih narodih, pa tudi v Estoniji, pri Gagauzih
v Moldaviji in nepopolno ohranjene razliCice celo v Latviji in v Franciji. Pripoveduje o
¢loveku, ki v gozdu opazuje volCjega pastirja pri delitvi hrane volkovom. Ko ta razdeli ze
vso hrano oz. vsem volkovom dolo€i, kam naj gredo lovit, se prikaZze hromi oziroma Sepavi
volk. Ker zanj zmanjka hrane, mu ukaZe, naj poje ¢loveka na drevesu, kar tudi zares stori.

Naj za primer navedem povedko s Hrvaskega:

»Iri konjara se okladise, tko ce na jasenu spati i cekat vucjega pastira. Jedan privoli za
50 forintih. Istom li je sjeo konjar na jasen, eto ti sv. Jurja na konju, ficukne i silni se vuci kupe.
Sv. Juraj odluci svakomu svoj plien, a jedan medju njimi bio Sepav, te tomu je dao onoga na
Jjasenu. Malo ga je cekao, ali videci da neide s dobra s jasena, poce hrdati stablo, nu tim oZedja
i ode na vodu. Dok on na vodu, a bila je malo podaleko, pobere se konjar s jasena i mah se
stvori kod svojih drugarah blied kao vapno. Vik se vrati pod jasen i nastavi ga rusiti hrdajuci i
glodjué, dok se jasen nije prevrnuo. Nu koga je vuk traZio, nije ga nasao. Omrkne noc, sutra
dan; konjar se boji a sudruzi mu obecali, da ce nanj paziti, i on neka spava u sriedini. Da! ali
kod ognja zadriemala sva trojica; vuk dodje i kano da je znao, tko je onaj pravi, S¢epa sriednjega
za grkljan, da nije mogao ni pisnuti i odcari odanle. Sutra dan nasli su sudruzi njekoliko kostih
samo i krvi - kano trag.« (Ivani¢ Grad; DezZeli¢, 1863: 222-223)

Ta tip povedke govori torej o prihodu in razposiljanju volkov. To sporo¢ilo je o€itno v
diametralnem nasprotju s sporoCilom zagovorov, povezanih z obredi na prvi dan pase na
jurjevo, v katerih pastirji volkovom zapirajo / zaklepajo gobce in govorijo o odhodu volkov.

V Belorusiji so se na primer tedaj, ko so prvi¢ gnali Zivino na polja, takole obracali
na Boga v Zelji po za$¢iti Zivine pred nevarnostmi:

»locnody Boey nomoniocs u ycums cesmviMs NOKAOHIOCA, KIABCOUMB, NAYEPCOKUMB,
002CcUMB NPAN000OHbIMS. Bbleonsasims mbL c600 CKOMUHY HA NOAs HA OO0AUHY, BbIAICHCAS Kb
nams Tocnodw Boes na Glaoms kowk u v 6knoms naamemio 3aeopaodxicasams Hauy CKOMuHy
ssurksHbIMU MbIHAMA, 3aMbIKAs 3010MBMU KAIOYAMU, NOHSICE 3010Mbis KAIMU HA CUHSIA MYPd,
nooaoxca nod aamapa Kamsaus. SAKe HUXMO He MONCEMb CUHS20 MOpA 8bINUMDb, A AAMapa
Kamsaus NOOHAMb, 3040MbIXs KAIOYO8B V3Mb, MAKs HUXIO He MOoXuCémb pabvl 6oxcis
ckomuHbL 6ypbisi, pabbis, Kpackvis, y3smu Hu aomoiil swkil, nu atomas smsis, nu 2ads nogsyuii
HU 38"&])6 bsieyuiil. (... )« (vas Popovka; Romanov”, 1891: 43-44, st. 161).

(Gospoda Boga molim in vsem svetnikom se poklonim, kijevskim, pecerskim, boZjim
precastitim. Zenemo svojo Zivino na polja, v dolino, ko prijezdi k nam Gospod Bog na
belem konju in v belem plascu, da bi ogradil naSo Zivino z Zelezno ograjo, zaprl z zlatimi
kljuci, ponesel zlate kljuce na sinje morje, polozil pod latar kamen. Tako kot nih¢e ne more
spiti sinjega morja in latarja kamna odnesti, zlatih kljuCev vzeti, tako nihCe ne more Zivine
sluzabnika boZjega rjave, lisaste, rdeCe vzeti, niti divji zmaj, niti zvijajoCa se kaca, niti
skakajocCa zver.)
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Na podlagi analize ¢asa, ko pastirji in/ali kmetje zagovarjajo Zivino proti nevarnosti
volkov in drugih zveri, ter Casa praznikov, s katerimi so povezane povedke in pogosto tudi
verovanja o vol¢jem pastirju, se je pokazalo, da celota izro€ila o volCjem pastirju obsega
oziroma je sestavljena iz dveh delov, dveh faz: na prvi dan pase oziroma odgona Zivine na
pasnike spomladi (navadno na jurjevo) volCji pastir po verovanju volkovom zapre gobce
(volkovi so vso pomlad in poletje do zadnjega dne paSe zaprti za Zivino, zato se Zivina lahko
svobodno pase), na zadnji dan pase' pa jim jih ponovno odpre. Od jeseni do jurjevega so
volkovi torej ponovno spuséeni oziroma so njihovi gobci odprti, Zivina pa mora biti v tem
Casu v hlevu (gl. Mencej 2001).

S to izmenjavo dveh obdobij leta, zime in poletja oziroma paSe na prostem in
prezimovanja Zivine v hlevih, ki ju po nekdanjih verovanjih sode¢ oc€itno izmenjuje volcji
pastir, bi lahko raziskavo morda koncali. Toda glede na to, da je gradivo, ki sem ga uporabila
v raziskavi izro€ila o vol¢jem pastirju, v veliki meri isto, kot sta ga v svojih rekonstrukcijah
plodnostnega mita uporabila Radoslav Kati¢i¢ in Vitomir Belaj, lahko primerjamo
rezultate te raziskave (poleg navedenih ¢lankov glej tudi Mencej, 1999) z rezultati, do
katerih sta se dokopala Katici¢ in Belaj (Kati¢i¢, 1987, 1989, 1990, 1990 a, 1991, 1992,
1993; Belaj, 1990, 1998).

Katici¢ je na podlagi analize kolednic in zagovorov na jurjevo dejanja zapiranja
gobcev volkovom in odganjanje leteh pripisal Jarylu / Juriju, praslovanskemu
plodnostnemu bozZanstvu (Katic¢i¢, 1987: 27-28). Na ta dan naj bi se ta vrnil iz Velesovega
sveta mrtvih nazaj na svet zivih. Toda Jurija pri vzhodnih Slovanih, Hrvatih in Bolgarih
najdemo tudi kot volCjega pastirja. Ali sta potem Jurij-vol¢ji pastir in Jurij-plodnostno
bozZanstvo, glede na to, da smo v tej analizi upoStevali istovrstna besedila (zagovore in
kolednice na jurjevo) kot Katiéi¢, v resnici ista oseba? Ce bi bil Jurij iz plodnostnega kulta
ista oseba kot Jurij-vol¢ji pastir iz kulta o vol¢jem pastirju, potem bi moral biti Jurij kot
plodnostno boZanstvo (¢e seveda nasa hipoteza o tem, da je vol¢ji pastir v predkr§Canskem
obdobju praslovanski bog smrti Veles) drZi, pravzaprav Veles. KatiCiceve in Belajeve
ugotovitve takega sklepa ne potrjujejo: Jurij je po dokazih, ki jih ponujata, Perunov sin
(Katic¢i¢, 1987: 37), ki ga ob rojstvu (tj. na dan novega leta) koledniki (=Velesovi
predstavniki) odnesejo v Velesov svet, svet mrtvih (Belaj, 1998: 139, 156-157 in dalje), od
koder se spomladi vrne spet nazaj na ta svet.

Podobnosti med novoletnimi kolednicami in povedkami o vol¢jem pastirju

Da bi ugotovili, zakaj to neskladje med njunimi in mojimi izsledki, si poglejmo novo-
letne kolednice, na podlagi katerih je Belaj rekonstruiral odhod plodnostnega boZanstva
(Jurija) v svet mrtvih na novoletni dan. Med sporoCilom kolednic in tipi¢nih povedk,
povezanih z zadnjim dnem paSe na prostem sredi novembra, najdemo mnoge podobnosti:

Kot je pokazal Belaj, so bili koledniki, ki so na oni svet odpeljali Jurija, Velesovi
predstavniki, ki so priSli z onega sveta (Belaj, 1998: 139). A tudi vol&ji pastir, ki nameni
Cloveka hromemu volku, je Veles / Volos, bog onstranstva.

! Ceprav se to pri nekaterih juznih Slovanih zgodi s priblizno 14-dnevnim zamikom (za zadnji dan pase namre¢
velja dimitrijevo 26. oktobra, medtem ko se volcji prazniki za¢nejo 8. ali 11. novembra), sem pokazala, da gre
za dva dogodka, ki sta tu oCitno razpadla na samostojni Segi oziroma zaznamujeta zaCetek in konec niza
dejanj. V Segah v Avstriji, Nemc¢iji, na Finskem in v Estoniji ¢as konca pase in prihoda volkov sovpadata (gl.
Mencej, 2001).
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Sporocilo o ogrozenosti ofroka (Jurij je bil namre¢ odpeljan na drugi svet, je torej na
neki nacin »umrlg, na isti dan, kot je bil rojen, kar pomeni, da je bil tedaj Sele novorojenec!),
ki specificira, da so prav volkovi mozni povzrocitelji otrokove smrti, bi lahko nasli tudi v
ruski uspavanki:

sbarowxu 6aro!

He noxcuncs na kparo:

Ipudems chpenvkiii 60a10Ks,

OHs yxeamums 3a 604exs,

Homawumse 6o nkcoks,

Ilods paxumosolii Kycmoks.«

(Sejn, 1870: 1, §t. 1 - otroske; gl. tudi Narodnaja mudrost, 1997: 22)

(Aja tutaja!

Ne ulezi se na rob:
Prisel bo sivi volkec,
Zagrabil te bo s strani,
Vlekel v gozdicek,
Pod vrbov grmicek.)

V tej pesmi najdemo Se druge asociacije na motiv o vol¢jem pastirju: sivega volka, ki
se pogosto pojavlja kot sinonim za Velesa (gl. Ivanov, Toporov, 1974: 58-59), veCkrat pa se
pojavlja tudi kot karakteristika volCjega pastirja v povedkah (gl. Valjavec, 1890: 96, st. 7;
Dobrovol’ski, 1908: 11). Opozorilo, naj otrok ne leZi na robu, nas spominja na povedke, kjer
¢lovek, ki sprva uspe volku, kateremu je bil namenjen, pobegniti, naprosi drvarje, da bi se
ulegel na sredino, mednje, ne pa na rob, ¢e$ da volk tako ne bi mogel do njega (Cubinski,
1872: 51-52; , Gringenko, 1901: 9-10, §t. IV: P.1., 1890: 8; Sajnovi¢, 1898: 263-264; Peco,
1925: 379, st. 116; in druge). Grm - drevo sredi gozda, ki ga omenja ta uspavanka, pa je
tudi tipi¢no prizorisce teh povedk.

Med volkovi (ki jih omenjajo povedke) in koledniki (ki jih omenjajo kolednice) lahko
tudi sicer najdemo paralele. Belorusi v grodnenskem okraju ob praznikih imenujejo volka
kolednik, da ne bi jedel ovac; v kobrinskem okraju pa ga imenujejo tako zato, da ne bi
pojedel prasicev (Zelenin, 1930: 36). Ce Belorusi v Vitebsku pomotoma zamenjajo vol¢je
zavijanje za glas kolednikov in recejo: “To, verjetno, pojejo koledniki”, jim bodo volkovi
poleti odnesli Zivino (Zelenin, 1930: 36). Volkove imenujejo koledniki tudi v polockem
okraju, Lovozu in Mahirovu (Gura, 1997: 157). Sodec€ po teh verovanjih lahko domnevamo,
da so koledniki (vsaj v Belorusiji) ob svojem prihodu posnemali vol¢je zavijanje, se pravi
oponasali in predstavljali volkove. V Vitebsku verjamejo tudi, da bodo volkovi zaceli gristi
kamenje in bodo tako z njimi obracunali, ¢e na dan Kristusovega rojstva kamne imenujejo
golobi in volkove koledniki (Zelenin, 1930: 36). Morda je s tem povezano tudi poljsko
verovanje, da se Carovniki dvakrat na leto spremene v volkove: ob koledovanju in na
SentjanZevo no¢” (Afanas’ev, 1994, I1I (1869).: 528).

Volkove omenjajo v boziéni pesmi tudi koledniki iz francoske Svice (Courgenay),
Ceprav na podlagi te pesmi ne moremo z zanesljivostjo sklepati, ali »hrup volkov« resni¢no
lahko enacimo s prihodom kolednikov ob boZicu:

2 Tudi ivanje je povezano s plodnostnim kultom: na ta dan naj bi se Jurij poro¢il z Maro (Ivan je v tem primeru
alopersonaz za Jurija) (prim. Belaj, 1998:212-263).
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»Quel bruit entend-on par ici?
C'est le loup qui est au brebis!
Vite dépechez-vous!

Oh! Quon le chasse!

Mettons vite(ment) le Rouget’
Aprés sa carcasse.

Non, c’est le Messie qui est né
De la vierge Marie....« (Hoffman-Krayer, 1992: 94)

(Kaksen hrup se slisi tu?
To je volk, ki gre nad ovce!
Hitro, pohitite!

Oh! Da bi ga le ujeli!
Vrzimo hitro Rouget

Za njegovim okostjem!

Ne, to je Mesija, ki ga je rodila
Devica Marija...).

Vzporednice lahko v nekem smislu najdemo tudi v romunskem verovanju, kjer volk
sodi v krog tistih Zivali, ki spremljajo umrlega na oni svet (SveSnikova, 1990: 128) - se pravi
v nasprotni smeri, kot je ta, v kateri prihajajo koledniki po Jurija, oz. tja, kamor ga bodo ti
Sele odpeljali.

Dogajanje v kolednicah se odvija ponoci. No€ je tudi konstanten element tipi¢nih
povedk o vol¢jem pastirju - dogajanje v njih se vedno odvija ponoci.

Koledniki v kolednicah prispejo na goro, ki kaZe na Perunovo podrocje (zgoraj,
suho... spada v obmocje Perunovega sveta). V povedki se dogajanje sicer skoraj vedno
odvija v gozdu, a vendar je v€asih kraj dogajanja tudi planina. Toda gozd je v nekaterih
hrvaskih dialektih tudi semanti¢no soroden besedi gora: pomeni »gorski gozd« (prim.
Katici¢, 1987: 28). Zdi se, da je bilo takSno sinkreti¢no stanje tudi obéeslovansko: beseda
“gora” naj bi prvotno zdruZevala tako pomen “gozd” kot “hrib”. S pojavom leksemov
“gozd” in “planina” (ki so se pojavili Sele po 9. stoletju) dobi “gora” specifi¢en pomen
(Radenkovi¢, 1996a: 59).

Eden izmed tipi¢nih motivov v novoletnih kolednicah (ki so jih peli od boZi¢a do
velike noc¢i) je bil, kot je pokazal Belaj, tudi motiv o drevesu (hrastu, boru, drogu, vrbi..., ki
naj bi predstavljali Perunovo drevo), do katerega prispejo koledniki - Velesovi predstavniki.
Drevo (zlasti hrast in bor, ki veljata za drevesi boga Gromovnika - prim. Ivanov, Toporov,
1974: 86; Katici¢, 1992: 63), ob katerem deli vol¢&ji pastir hrano volkovom, je v tipi¢ni
povedki o vol¢jem pastirju prav tako nepogresljivo.

Na drevesu (v eni ruski povedki ob drevesu in v estonski za grmom) sedi tudi clovek
(najpogosteje pastir, v€asih tudi lovec, trgovec, popotnik...), ki postane Zrtev volCjega
pastirja. V kolednicah najdemo Cloveka - le da v njih to ni pastir, temve¢ otrok / sinek - ob

3 Beseda lahko pomeni tako vrsto ribe (biol. siva mrena) kot rdegelasca - v obeh primerih pa se pise z malo
zacetnico, razen Ce bi §lo za personifikacijo.
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drevesu, kot ugotavlja Belaj v svoji knjigi (1998, 144-162). Toda celo v kolednicah otrok ni
vedno ob drevesu; lahko je tudi na drevesu, tako na primer v beloruski kolednici:

»Y nawaeo Mukonas seops Ha 0601)3!?

Cesimolii 6euape.

Ha mowms si6opwt Konvibens sucuyp,

A y moii Koavibeau manoe 03uys

Koaviuyys s120 mamiu u HauvKu,

Koaviuyys seo, npun'é%ai()b:

Koau uciy 6yose, koposems 6y03e,

A Koponeyny da 3amyixnce 6osbme,

Tlobpuiii eevaps (... )« (Sejn, 1887: 76-77, &t. 68)

(Pri nasem Nikolaju (stoji) javor na dvoriScu,
Sveti vecer.

Na tem javoru visi zibelka,

V tej zibelki je majhen otrok;

Zibata ga mati in pestunja,

Zibata ga in pojeta:

Ce bo Ziv, bo postal kralj,

Kralji¢no pa bo vzel za Zeno

Dober vecer ...)

Sinek iz kolednic je, kot je pokazal Belaj, Perunov sin. V dveh razliicah povedk je
tudi volkova zrtev otrok (Boskovié-Stulli, 1963: 282-283, st. 135; Pordevic¢, 1958: 398).

Po drugi strani pa jurjevske pesmi tudi o Juriju (junaku plodnostnega mita) veckrat
govore kot o pastirju, tako kot je pastir najpogosteje Zrtev volka oziroma posredno vol¢jega
pastirja. Da je junak pesmi, ki ga je Belaj prepoznal za Jurija, v resnici pastir, kaZejo na
primer ljudske pesmi, ki naj bi pripovedovale o sreanju Jurija in Mare:

»(...)Poca mu pocum -

Tpesa mu pacmum,

Oeuap je nacum

Co 6eno cmado,

Co nebpoeHo.

10 doenedana

Lleema desojka:

-Ajde 00 myka,

Lleemko osuape (...)«

(Celakovski, 1971: 154, 149-150; navedeno po Belaj, 1998: 262)

(Rosa se mi rosi,
Trava mi raste,
Ovcar jo pase

Z belo ¢redo,

Z nepresteto.
Pogleda ga
Cveta deklica:
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-Pojdiva od tu,
Cvetko ovcar...)

»llepo, Ilepo, I[lepynuko,
Opu ybaesa desojko, o],
Jlekym neew, nekym neeu,
MHaneky ce caywmauw, oj;

Yyn me oeuap, uyn me kosap,
Jlesema naanuna, oj,

Cu ocmaun, cu ocmaui

Tpao Hespmeno, 0j,

Cu ocmaun, cu ocmaui
Cmado nebpojano, oj (... )«
(Celakovski, 1971: 154, 149-150; navedeno po Belaj, 1998: 262)

(Pera, Pera, Perunika,

Razlegas se, lepa deklica, oj,
Nalahko pojes, nalahko pojes,
Dalec¢ se te slisi, oj:

Slisal te je ovCar, slisal te je kozar
Na deveti planini, oj,

Pustil je, pustil je,

Ogrado nezaprto, 0j,

Pustil je, pustil je,

Credo nepresteto, 0j...)

V mnogih bolgarskih bozZi¢nih pesmih imajo Jurija za »prvega pastirja« (Koleva,
158; Genceyv, 1996: 282). V bolgarski ljudski pesmi Jurij tudi pazi Zivino:

»Moiimo cmado ue e camo,
ceemu Iepeu nanped espau (... )«
(Nojko ¢oban i sveti Georgi, B’lgarsko narodno tvorcestvo, 1962: 166 ).

(Moja ¢reda ni sama,
sveti Jurij hiti spredaj.)

Tudi beloruska pesem poje o tem, kako Jurij pase krave:
»Cs. Ezopvs kopoes naceyp!

Ilaceyn, naceuw, Obt 3vtnacwviéviuyb

36 60p36IMB XOPMOMB, 36 BOCINPbIMBE HCE3N0OMD

Omas moeo 2ada 6sizy4siea,

Omas moii efabjwbt-ltapoazévﬁﬂuubt.« (Kirpi¢nikov, 1879: 142).

(Sveti Jurij krave pase!
Pase, pase in pase.
S psom, z ostrim Zezlom (jo brani)
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Pred tem gadom beZe¢im
Pred to ¢arovnico-Carodejko.)

Hrvaska ljudska pesem prav tako omenja pastirja (Vidoja). Kati€i¢ je pokazal, da ta
v tej pesmi nastopa kot alo-oseba za Jurija in je lociran na oni svet (se pravi v obdobje,
preden se je vrnil v svet zivih)(prim. Katicic, 1987: 28-29):

»Osu se nebo zvijezdama

1 ravno polje ovcama,

Zvijezdama nema Danice,

Ovcama nema cobana,

Do jedno dijete Vidoje

1 ono ludo zaspalo.

Budi ga Jela sestrica:

“Ustani, braco Vidoje,

Ovce ti za lug zadose,

Jednu ti zakla vucica,

Potekla krvca do mora.

Cula se zalost do Boga.”« (Delorko, 1969: 70-71)

Glede na vse te vzporednice se zdi, da sta Jurij - pastir iz ljudskih pesmi in Zrtev
volCjega pastirja - pastir iz povedk ista oseba. Tako postane tudi jasno, zakaj v hrvaski pesmi
Perunov sin Ze na onem svetu nastopa kot pastir. Belaj na podlagi analize pesmi namre¢
ugotavlja, da je Perunov sin kot otrok ¢uval ovce boga Zivine Velesa (Belaj, 1998: 201).

Zanimiva se v tem primeru kaZe tudi naslednja jezikovna vzporednica: v hrvaSkem
in srbskem ter bolgarskem jeziku beseda pastuh (pastir) pomeni tudi Zrebca oplojevalca, se
pravi tistega (konja), ki skrbi za plodnost. Kot je pokazal Katici¢, je bil Jurij plodnostno
bozanstvo (se pravi bog, ki prinasa plodnost in rodovitnost), ki je v€asih nastopalo tudi v
podobi konja (prim. Kati¢i¢,1987: 39), kar je potrditev ve€ za domnevo, da je bil Jurij (tudi)
pastir oziroma da vkljucuje v sebi ne le vegetacijski, temve¢ tudi pastirski aspekt.

Perunovega sinka Jurija v kolednicah Velesovi predstavniki odpeljejo v dezelo
mrtvih, k Velesu. Jurij torej zaCasno umre. Tudi oseba, ki v povedkah opazuje Velesa pri
delitvi hrane, umre.

Element, ki ga najdemo tako v kolednicah in povedkah o vol¢jem pastirju, je tudi
konj: v kolednicah se pogosto pojavlja konj, ki ¢aka na sinka. Tudi v povedkah volcji pastir
pogosto jase na konju (Dezeli¢, 1863: 222-223; Sajnovi¢, 1898: 263-264; Peco, 1925: 379,
§t. 116 Vasiljevi¢, 1894: 40; Nikoli¢, 1928: 106-107; Remizov, 1923: 312-316; Romanov,
1887: 18-20, st. 12; Cubinski, 1872: 52; Bulasev, 1992: 335; Grinéenko, 1901: 9-10, &t. IV;
Dikariv, b.n.1.,12; §t. 11; Voropaj, 1993: 354-355). VprasSanje je le, ali gre v tej predstavi
vedno tudi zares za konja, saj iz slovanskega in finskega verovanja vemo, da za Jurijeve
jahalne konje veljajo v¢asih volkovi (gl. Valjavec, 1890: 92, st. 2; Loorits, 1949: 329-330),
volkovi pa so po verovanju iz sieradskega okraja na Poljskem veljali za hudiceve konje, na
katerih naj bi pogosto jezdila ¢arovnica, ki velja za hudi¢evo botro (Gura, 1997: 129).

Kot smo videli, povedke o vol¢jem pastirju, zlasti vzhodnoslovanske, pogosto
omenjajo tudi ogenj v bliZini mesta, kjer vol¢ji pastir deli hrano. Ogenj prav tako zasledimo
v beloruski kolednici:

»Y nawaeo nana Heana dsops copoxcenutii (...)
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060ps 20podCeHbLil orcentsHbins moiHoMs,
Ha moms xce déopk mpu oenu 20paup (... )« (Sejn, 1887: 76, §t. 67)

(Nas gospod Ivan ima ograjeno dvorisce...
dvoriSc¢e ograjeno z Zelezno ograjo,
na tem dvori$cu gorijo trije ognji...)

Razlike med novoletnimi kolednicami in povedkami o vol¢jem pastirju

Vendar pa najdemo med novoletnimi kolednicami in povedkami o vol¢jem pastirju
tudi razlike. Koledniki v svojih pesmih pogosto omenjajo neka vrata, do katerih so priSli.
Vodila naj bi v Perunov dvor, ki naj bi se nahajal v kro$nji drevesa. Teh vrat povedke ne
omenjajo. Dejstvo je sicer, da se stare prvine mitov dlje ohranijo v pesmi - svetem besedilu,
kjer so zakodirane v rimi (»sveta rima«!), zato je mogoce, da se je ta prvina iz povedke
preprosto izgubila. Po drugi strani pa je razumljivo, da se je omemba vrat ohranila v
kolednicah, kajti koledniki so hodili od hiSe do hiSe. V taki situaciji je bila primerjava z
mitom potrjena: kot prihajajo Velesovi predstavniki do vrat Perunovega dvora, tako
prihajajo koledniki do vrat ograd oziroma kmetij razlicnih gospodarjev, ki pravzaprav
nastopajo v vlogi Peruna. Povedke v taki situaciji niso pripovedovali (dogajanje se je o€itno
odvijalo v gozdu), zato si lahko Perunov dvor na drevesu sredi gozda na podlagi vzporednic
s kolednicami le zamiSljamo.

Druga, pomembnejsa razlika je v casu, ko naj bi se mit in obred, o katerih govorijo
novoletne kolednice, odvijala. Belaj je v svoji knjigi Hod kroz godinu podal mnenje, da so
stari Slovani novo leto - se pravi dan, ko se je rodil Perunov sin Jurij in ko soga Velesovi
predstavniki odpeljali na drugi svet, praznovali 1. marca (Belaj, 1989: 119-134).

Pokazali smo Ze, da lahko med tipi¢nimi povedkami in kolednicami najdemo
vzporednice v njihovem sporocilu oziroma strukturi. Kolednice so bile del novoletnega
dogajanja - govorile so o rojstvu in odhodu Perunovega sina Jurija (Jaryla) v podzemlje na
novoletni dan. Toda ¢e smo za povedke pokazali, da sodijo k zadnjemu dnevu paSe na
prostem (jeseni), potem bi lahko, glede na to, da je sporocilo v njih enako kot v kolednicah,
domnevali, da je bil Perunov sin v resnici odpeljan v Velesov svet na dan zadnje paSe na
prostem jeseni. Belaj v svoji knjigi piSe: »Pa vendar, besedila pesmi nikjer ne opisujejo
odpeljanja / smrti Perunovega sina.« (Belaj, 1998: 157). In nekaj strani kasneje: »Nikjer v
slovanskih besedilih nisem nasel opis BoZicevega (tj. Perunovega sina Jurija - op. M. M)
odhoda v svet mrtvih. To samo slutimo kot moznost.« (Belaj, 1998: 168). Zdi se, da ta opis
njegovega odhoda v onstranstvo lahko sedaj najdemo prav v vol¢jih praznikih in povedkah,
ki so ponekod z njimi izrecno povezane. Ceprav povedke v veéini primerov ne govorijo o
smrti otroka, ampak odrasle osebe, se zdi to razumljivo, e domnevamo, da je §lo v tem
primeru pravzaprav za obred, obredno uprizarjanje smrti Gromovnikovega sina.

Novoletno praznovanje
Ce ta domneva drZi, pa se poraja vprasanje, ali to ne pomeni, da je zadnji dan pase

na prostem (sode¢ po primerjavah z dogajanjem v kolednicah) pravzaprav (vsaj v
doloCenih okvirih) pomenil novoletni dan - glede na to, da se je na ta dan odvijalo
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dogajanje, za katero na podlagi dosedanjih rekonstrukcij predvidevamo, da se odvija na
novoletni dan (Perunov sin Jurij je odpeljan v Velesov svet, svet mrtvih).

Poglejmo si najprej strukturo leta evrazijske pastirske populacije! Glavni lo¢nici v
pastirskem letu pri delu juZnih Slovanov (tam, do koder sega vpliv pravoslavne cerkve) sta
jurjevo in dimitrijevo (ter - po moji hipotezi - mratinci kot drugi, dopolnjujo¢i del tega
praznika - gl. Mencej, 2001), pri vzhodnih Slovanih pa zlasti jurjevo in praznik zascite
Device Marije (t. i. pokrov) / dimitrijevo. Pastirski koledar, ki je leto delil na dve polovici
po 180 dni (preostali dnevi so spadali med praznovanja - tri dni jurjevega in dva dni
dimitrijevega) - od dimitrijevega do jurjevega, poznajo tudi Albanci v Prokletijah (Gusi¢,
1962). Prav tako se je tak koledar ohranil na Irskem, kjer je leto razdeljeno na dve polovici:
od 1. novembra (Samhuinn), ko se zacne zima, do 1. maja (Beltene), ko se zacne poletje.
Vmes sta Se dve pomembni lo¢nici - 1. februar (Imbolc) ter 1. avgust (Lugnasad). Podobno
sliko najdemo tudi na severu Evrope, kjer se kazZe v delitvi na ivanje in Yul (danasnji boZic),
pri $vedskih Laponcih (ki so 15. junija odhajali na letne pasnike ob norveski obali ter se
vracali domov pred bozi¢em), deloma tudi pri zahodnih in vzhodnih Slovanih, kjer je
jurjevo zacCetek poletne, dejavne polovice leta in hkrati pastirskega dela. Istovetnost
praznikov 1. maja v zahodni Evropi in jurjevega na Vzhodu se kaze, kot piSe Belaj, tudi v
imenu pomladne roZe, ki se pri Hrvatih imenuje durdice, pri Nemcih pa Maigl6ckchen
(Belaj, 1998: 102-103; Miles, b. n. 1.: 161-186).

Povezanost obredov, namenjenih zasCiti pred nevarnostjo volkov, in evrazijskega
pastirskega koledarja pojasni tudi praznike trifunci, ki jih praznujejo na Cast volkov v
Bolgariji in ponekod v Srbiji ter delno Makedoniji. Zacéno se 1. februarja, se pravi na isti
dan, kot Irci praznujejo Imbolc oziroma blizu datuma, ko Srbi praznujejo savine praznike
pri Srbih (14./ 27. januar). Tudi Setukezi menijo, da na dan luci 2. februarja (in na
mihelovo) z nebes hranijo volkove, o ¢emer pripoveduje tudi tipicna povedka (Loorits,
1949: 327). Po drugi strani pa trifunci tudi koncujejo zimsko obdobje v oZjem smislu - tedaj
se zacno obredi, ki naznanjajo prihod pomladi. Podoben pomen ima tudi praznik »sretenje«
(2./15. 2.), ki velja za praznik, ko se sreCata poletje in zima, in dan, ko nastopi sredina zime
(Knezevi¢, Jovanovi¢, 1958: 111; Antonié¢-Zupanc, 1988: 49; Antonijevi¢, 1971: 180;
Dordevi¢, 1958: 360; Milicevi¢, 1894: 180; Trebjesanin, 1971: 191). Ta dan kot ¢asovni
okvir dogajanja omenja tudi ena izmed tipi¢nih povedk o volCjem pastirju v Ukrajini
(Gnatjuk, 1902: 165-166) ter verovanje, ki se navezuje na povedko o hranjenju volkov iz
Estonije (Loorits, 1949: 327).

Za poletno vzporednico drugi loCnici, ki nastopi pri Ircih 1. avgusta, velja pri Srbih
praznik sv. Ilije (20. julij/2. avgusta). Petek pred dnem tega praznika (pa tudi petek pred
“preobrazenjem”, tj. praznikom spremenjenja Gospodovega - 19. avgusta) praznujejo zato,
da bi se ubranili pred nevarnostjo prihoda zveri (Jadar) (Tomic, Maslovari¢, TeSi¢, 1964:
198). Na ta dan pogosto ritualno zakoljejo perutnino (ali petelina) (enako kot na mratince
oziroma vol¢je praznike - op. M. M), koljejo pa tudi goveda in konje (Dimitrijevi¢, 1926:
90, 92). Dimitrijevi¢ posebej poudarja zvezo med praznikom mratincev in svetoilijskim
praznovanjem (Ceprav ju interpretira kot praznika na c¢ast Perunu): ljudje najbolj
praznujejo mratince in koljejo perutnino tam, kjer Se poznajo Sego klanja petelinov na
praznik sv. Ilije Dimitrijevi¢, 1926: 92). V Rusiji, na primer na obmocju Pase, je dan sv. Ilija
(20. julij) prelomnica tudi v pastirskem Zivljenju - pastirjem tedaj dodelijo pomoZnega
pastirja, kajti od tedaj dalje za¢no krave ostajati na pasi tudi pono¢i (Guljaeva, 1986: 174).
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Ali pa je mogocCe najti indice, ki bi kazali na to, da je prav jesenska lo¢nica v
pastirskem letu pomenila tudi novoletni praznik?

Edini neposredni etnoloSki podatek, ki bi dopus¢al moznost, da so pastirji novoletni
praznik prvotno praznovali jeseni, prihaja iz Romunije, kjer seveda ne Zivi slovansko
prebivalstvo. Tam se je pastoralno leto, kot piSe Ghinoiu, v nasprotju z agrarnim, ki se je
zacCelo spomladi, pricelo jeseni, na sv. Dimitrija (na zadnji dan paSe). Delilo se je na dve
polovici: sterilno zimo (od dimitrijevega do jurjevega) in plodno poletje (jurjevo do
dimitrijevega) - »srce pastirske zime« (Circovii de iarnd) (16. - 18. januar) in »srce
pastirskega poletja« (Circovii de vard) sta praznika, ki sta posvecena volkovom in zlim
duhovom (16.-18. julij). Razlog, da so ljudje kasneje prenesli pastirsko novo leto z zacetka
zime (prazniki jesenski Filip - posveCen bozanstvom zascitnikom volkov - 14.-30. nov.; dan
volkov - posveCen vol¢jemu bozZanstvu, zas€itnici volkov - 18. okt.; no¢ duhov; sv. Andrej)
na zaCetek pomladi, na jurjevo, Ghinoui vidi v tem, da je bila poletna sezona zaradi vecje
mle¢nosti ekonomsko pomembnejsa (Ghinoui, 1995: 467).

Kot piSe Miles, se martinovo (v zahodni Evropi najpogosteje zadnji dan pasSe na
prostem) najbliZzje mogoce pribliZza dnevu starega praznovanja zacetka zime v novembru,
dnevu, ko je v osrednji Evropi priel padati sneg in so se pasniki zaprli za ¢rede (Miles, b.
n. 1.: 172, 202), Ceprav meni, da se je s tem dnem zdruZil tudi dan praznovanja novega leta
iz germanske delitve leta, ki se je po tem koledarju zacelo 11. novembra (Miles, b. n. 1.: 173).
V irskem koledarju velja za zaCetek novega leta 1. november, medtem ko je 1. maj dan, ko
se zaCela paSa zunaj vasi (Belaj, 1998: 101-102; gl. Miles, b. n. 1.: 172-173). Podobno sliko
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 zaCne 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, sv. Katarina 25. novembra, konec leta pa hkrati pribliZno sovpada tudi s
praznikom vseh svetih (Hiiemée, 1995: 16-20).

Vendar pa zgodovinskih podatkov o tem, da bi stari Slovani praznovali novo leto
jeseni, nimamo. Prav tako nimamo podatkov o tem, da bi taka jesenska novoletna
praznovanja potekala vsaj v okvirih Zivinorejske (pastirske) populacije.

Zdi pa se, da to domnevo potrjujejo najnovejSa jezikoslovna odkritja: etimologinja
Alenka Sivic Dular je prisla do podobnih ugotovitev po popolnoma drugaéni poti: prek
etimoloSko-pomenske analize slovanske besedne druZine iz korena *god, iz katere je tudi
slov. beseda *gods (‘annus’). Prvenstveno na podlagi pomenske analize, ki jo je naknadno
dopolnila tudi z nekaterimi dokumenti iz etnoloske literature, je ugotovila, da je moral ta
psl. samostalnik nastati v tesni zvezi z zarokami v jesenskem terminu (poroke so sledile
nekoliko kasneje) in da bi razvoj pomena »annus« posredno lahko kazal na neko
pojmovanje novega leta tudi jeseni (morda poleg pomladnega novega leta) (Sivic Dular,
1999: 121-124).

Po drugi strani pa vsaka loCnica v letu nosi s seboj elemente novoletnega
praznovanja, saj na neki nacin - tako kot novo leto - pomeni prelom v ¢asu. Ce je bilo jurjevo
(dan, na katerega se je Perunov sin vrnil iz Velesovega sveta) tako zaCetek agrarnega leta
kot zacetek paSe na prostem, pa je Jurijevo rojstvo in odhod v onstranstvo v Velesov svet
(novoletni dan, ki ga Belaj umes$c¢a na 1. marec) Zivinorejska (pastirska) populacija o¢itno
povezala s svojo drugo pomembno lo¢nico v letnem ciklusu: dnevom zadnje paSe na
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prostem jeseni. Najverjetneje se zdi, da smo v tem primeru priSli na sled neke vrste
»zivinorejski (pastirski)« interpretaciji mita o umirajoCem in vracajo¢em se plodnostnem
boZanstvu.

Govorimo lahko torej najverjetneje o neke vrste »Zivinorejski« razli€ici plodnostnega
kulta, v kateri so imeli zlasti pomembno vlogo pastirji s svojimi Segami, verovanji.... Ta je
trdno umesCen v pastirsko strukturo leta oziroma povezan z glavnima lonicama v
pastirskem letu - dnevom prve in zadnje paSe na prostem (med katerima je razlika
priblizno pol leta). Dopustna je tudi moznost, da sta to, kar smo poimenovali »pastirski« in
»vegetacijski« aspekt Jurija, v resnici prvotno dve razli¢ni osebi (katerih znacilnosti bi se
morda kasneje prepletle zaradi medsebojnega vpliva obeh izroc€il), vendar se zdi manj
verjetna glede na vse podobnosti, na katere smo pokazali.

Dejanja proti nevarnosti volkov in drugih zveri ob novoletnih praznovanjih

Dokaz ve¢ za domnevo, da se na praznik zadnje pase med pastirji torej odvijajo neke
vrste novoletna praznovanja, so elementi Seg, ki jih izvrSujejo na ta dan, a se obenem kaZejo
tudi ob drugih praznikih, ki nosijo obeleZje novega leta. Belaj je na primer v svoji knjigi
pokazal, kako se Sege ob praslovanskem novem letu kasneje prenesejo na bozi¢, veliko no¢
in pust.

V resnici lahko najdemo mnoge Sege (in verovanja), ki jih poznamo z jesenskih
praznikov, namenjenih za$Citi ljudi in Zivine proti nevarnosti volkov, tudi na bozic.
Martinove blagoslove, ki jih v Avstriji sicer govorijo na martinovo (in redkeje na jurjevo),
pastirji pogosto govorijo tudi na boZi¢ (prim. Grabner 1968). Prav tako ena izmed tipi¢nih
povedk o volCjem pastirju umesc¢a dogajanje na bozi¢ (Lang, 1914: 217-218). Na bozZi¢ ali
na dan pred boZicem (badnji dan oz. sveti ve€er) nekateri juzni Slovani tudi »zapirajo gobce
volkovom« ipd. - dejanje, tipicno za vol¢je praznike: v AleksinSkem Pomoravju (zlasti v
vzhodnih vaseh) na sveti veCer zavezujejo verige z namenom, da bi tako volkovom zavezali
gobce (Antonijevi¢, 1971: 176). V boljevaskem okraju v Srbiji (Vlahi) Zenske tedaj zaprejo
grebene in Skarje in se jih ne dotaknejo vse do ti. bogojavljenja (pravoslavnega praznika
svetih treh kraljev, 6. / 19. januar). To delajo zato, da bi volkovom zaprli gobce, kadar bi Sli
v ogrado po Zivino (Grbi¢, 1909: 87). V valjevskem okroZju ima na dan pred boZicem eden
izmed pastirjev, ki se posti, ves dan pod jezikom kamencek. ZveCer prinese planSarica
grebene in polozZi na prehod v plotu z vsake strani po en greben, nato pa od enega do
drugega grebena namesti svoj pas ter prisili Zivino, da vstopa prek pasu. Ko je vsa Zivina
notri, jo planSarica pokadi s timijanom ter vprasa pastirja: Kaj ima$ pod jezikom? - Kamen.
- Zakaj ima$ kamen pod jezikom? - Zato, da bi volkovom okamenela usta in noge in ne bi
prisli k naSi Zivini, odgovori pastir, vzame kamen iz ust in ga vrZe prek sebe. Zatem vzame
pas in se z njim opase. PlanSarica tedaj spet sestavi grebene in jih pusti nad vrati do novega
leta, nato pa jih odnese domov. (Pukanovi¢, Srpski etnografski zbornik, L, 238; navedeno
po: Pordevi¢, 1958a: 218). Ko pod Frusko goro na boZi¢ zazvonijo zvonovi, gospodarica
zaveZe verige in jih spet odveZe Sele na novo leto. To delajo zato, da bi zverem in volkovom
zavezali gobce (Skari¢, 1939: 89 - 90). Iz vsakega naroéaja sena so pastirji na Velebitu na
bozi¢ izvlekli po tri slamice in jih zataknili za Sperovce svoje hiSe. Verjeli so, da tako volkovi
ne bodo napadli ovac, ker so jim na ta nacin zvezali noge in gobce (Markovi¢, 1980: 105).
Na obmocju Titovega Uzica, PoZege in Kosjerice, kjer je bila od nekdaj razvita Zivinoreja,
zlasti ov€arstvo, so na bozi¢ pred son¢nim vzhodom nagnali Zivino med dvema sve¢ama,
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ki so ju postavili na vrata ograde. Ponekod so Zivino gnali med dvema grebenoma, da
volkovi ne bi napadli zivine (Kosti¢, 1984: 313-314). Pred bozi¢em ali na bozi¢ (v Baciji na
andrejevo) so nagnali Zivino, zlasti ovce, med dva grebena, postavljena na vratnice ograde.
Na grebena so postavili priZzgane sveCe. Ko je §la ¢reda mimo, so grebena zaprli in tako
zaprli &eljusti volkovom, da ti ne bi napadali in klali Zivine. V Cupaljih so, medtem ko so
gnali zivino, govorili: “Sklopi baba grebeni, zubi su ti medeni.” (Zapri, baba, grebene, zobe
ima§ medene.) Na sveti veCer so Zivino gnali skozi odprte grebene na Zivinorejskih
obmogjih Bosne, Hercegovine, Dalmacije, Like, Banije, Korduna, Crne Gore (Kajmakovié,
1973: 225). Na vzhodnem dinarskem obmo¢ju je bilo tudi prepovedano tkati z volno tiste
ovce, ki jo bodo zaklali, da volkovi ne bi klali ovac (vzhodno dinarsko obmocje)
(Kajmakovi¢, 1973: 222). Srbi na dinarskem obmocju so pogosto polagali odprte grebene
ovcam, in jih, ko so §le te mimo, sestavljali ter puscali tako zaprte do konca novoletnih
praznikov. To so delali v prepriCanju, da tako volkovi vse leto ne bodo mogli Skoditi ¢redi
(Kajmakovi¢, 1973: 225). Na »mali bozZi¢« (1. 1.) v Kutlovu (Gruza) po stari Segi polaZarju
nekdo s povesmom poveZe teme in spodnjo Celjust, drugemu pa Celo in tilnik. To storijo
zato, da zveri ne bi napadale Zivine (Petrovi¢, 1948: 234).

Sege v zvezi z zaicito Zivine v Bistri (Makedonija) trajajo od boziéa do jurjevega
(Spirovska, 1976: 183), kar vzbuja vtis, da so se Sege in verovanja z dneva zadnje pase na
prostem v korelaciji z jurjevim v resnici prenesle na boZi¢ (ki je prav tako ostal v korelaciji
Z jurjevim).

Vol¢ji prazniki ponekod v Makedoniji Ze spadajo v boZi¢ni post. V planinskih
predelih LuZnice zaénejo z boZiénimi »pokladami«* 17. novembra, na dan, ko po verovanju
pride najstrasnejSi, hromi volk. Zlasti povedne pa se kaZejo vzporednice med boZi¢nim in
mratinskim praznovanjem v Crni Gori, kjer boziéne poklade in post imenujejo kar
mratinske poklade in mratinski post (!) (Dimitrijevi¢, 1926: 98), Ceprav jih praznujejo na
dan sv. apostola Filipa (14. / 27. novembra).

Sege v zvezi z volkovi pa najdemo v Makedoniji in Bolgariji tudi na dan 1. marca /
14. marca, ki nosi zelo indikativno ime Letnik, Letnica, dan, ki je po Belajevem mnenju dan
starega praznovanja novega leta. V Makedoniji in Bolgariji ter ponekod v Srbiji je to prvi
dan pomladi oziroma poletja, pri Srbih, kjer ga imenujejo »marat, martin dan, letnik,
proljetnjak«, v€asih tudi novega leta (to je Se vedno ohranjeno pri muslimanskem
prebivalstvu vzhodne Hercegovine, in sicer v Prijedoru pri Bile¢i) (Nedeljkovi¢, 1990: 139,
148-149, 168-169, 191). Ljudje na ta dan posebno pozornost posvecajo Segam za zasCito
pred divjimi zvermi. Gospodarica volno ovac poloZi med zaprte grebene in tako simboli¢no
zapre gobce zverem. V Prespi zavezujejo vozle, da bi tako zaprli gobce volkovom,
medvedom in »du$maniti«<’. Na ta dan v skopski kotlini ni¢esar ne rezejo z nozem, da volk
ne bi klal Zivine in kace ne bi grizle ljudi. Toda ta dan ima poleg imena Letnik / Letnica /
Letna Se nekaj imen, ki ponovno potrjujejo naso misel o novoletnem znacaju vol¢jih
praznikov: Marta in Martenica sta eni izmed njih - poimenovanji torej, ki nas glasoslovno
spominjata na »mratince, ki jih v Makedoniji imenujejo tudi martinci (ti se ponekod celo
delijo na ti. marte, navadno tri). Zadnje poimenovanje tega praznika, Zmijin den, pa bi
lahko kazalo tudi neposredno zvezo z povedko o volCjem pastirju. Beseda Zmija (od koder
to ime izvira), ki je etimolosko sorodna besedi Zmaj, je namre¢, kot sta prepricljivo
pokazala Ze Ivanov in Toporov (Ivanov, Toporov, 1974: 38-39 idr.), pravzaprav sinonim za

* Dnevi pred boziénim postom.
5 Z besedo »dusmanita« oznacujejo vse sovraZnike.
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Velesa - po na$ih izsledkih torej za vol¢jega pastirja. R. Kajmakovi¢ v svojem ¢lanku
ugotavlja, da je nasploh »celotno obdobje novoletnega ciklusa (...) oznaceno z verovanji in
dejanji, s katerimi se Zeli prepreciti, da bi volk davil credo...« (Kajmakovi¢, 1973: 215)

Na ta nacin je mogoce pojasniti §iroko razsirjeno slovansko in splo$no indoevropsko
bozi¢no (vcasih to Sego izvrsujejo tudi na sveti vecer) Sego klicanja volka na vecerjo.

Zvecer na bozi¢ imajo v Srbiji boZi¢no vecerjo, ki jo jedo na slami. V nekaterih krajih
domaci postavijo mizo k vratom in kli¢ejo duse pokojnikov na pogostitev, ponekod kli¢ejo
volka, drugod vse divje Zivali ali svetnike (Antoni¢, Zupanc, 1988: 29-30). V Bukovici v Dal-
maciji na dan pred boZicem gospodinja odnese na smetis$ce hrano za volka in jo poloZi tja
reko¢: »Vujo moyj, evo tebi tvoje, a miruj u moje.« (Volk moj, tukaj tebi tvoje, moje pa pusti pri
miru.) (Ardali¢, 1906: 130). Zanimiva je tudi Sega, ki jo na sveti veCer izvajajo na izlivu reke
Turije. Ko se zmraci, vzame gospodar mizo z jedmi, odide ven in na ves glas vabi: “Volkovi,
medvedke, lisice, vrane in vse druge divje Zivali, pridite zdaj na vecerjo, da je med letom ne boste
vec iskale.” (Antonijevi¢, 1971: 176). V Belem Bregu (zaselek Male Kopasnice) je Sel gos-
podar zvecer v dolino in vabil na veCerjo zveri, da prek leta ne bi napadale Zivine. Enako
delajo tudi v Kozaru. Mnogi na vecerjo vabijo tudi ptice, da med letom ne bi napadale po-
sevkov. V Veliki Kopasnici vabijo na veéerjo tudi vsako »dijanijo«® (Leskovacka
Morava)(Pordevic, 1958: 344-335). Pravoslavci in muslimani v sretecki zZupi poznajo Sego,
da gospodar z domacimi na sveti vecer nese na gumno v pekacu kola¢, kostanj, vino,
smokve in malo od vsakega Zita in socivja, v katero poloZi starinski srebrn kovanec. Vse to
postavi na stoznik (navpicen drog na gumnu) in, medtem ko ga preliva z vinom, govori:
“Ovo za vukove, medvede, lisice, jazmeca i svu divaniju redom! Zaklju¢avam bi usta sad, pa za
godina” (To je za volkove, medvede, lisice, jazbeca in vso divja¢ino po vrsti! Zaklepam jim
usta zdaj, pa za celo leto!). Nato kola¢, smokve in drugo hrano gospodar z otroki poje na
gumnu, Zito pa nese nazaj in ga poloZi v Zitnico za seme za naslednjo setev in za zdravljenje
zivine. Na sveti veCer pustijo v sadovnjaku tri kose kruha, ki jih gospodar nameni volku, li-
sici, jazbecu, govorec: “Da jedete sad, pa za godina!” (Jejte sedaj, pa Cez leto spet!)(Nikoli¢,
1961: 119). Na Kosovu so na dan pred boZicem pripravili za volka kola¢. Gospodar ga je
zvecer nesel pred hiSna vrata in ponudil volku ter vsem drugim Skodljivim zverem. V
Niskem Miljkovcu pa na sveti vecer pred hiSo odnesejo hrano. Gospodar zatem takole klice
na vecerjo: »Svaki praznik da mi dode sad na veceru, a letos da mi nema grada ni na njivi ni
u vinogradul« (Vsak praznik naj mi pride sedaj na vecerjo, letos pa naj nimam to¢e ne na
njivi ne v vinogradu.)(Kulisi¢, 1970: 15-16). V valjevskem okroZju zgodaj zjutraj na bozi¢
otrok odnese kos jeter na mejo posesti ali vasi in ga vrZe stran z besedami: »Ovo je vucima
hrana za godinu danal« (To je hrana volkovom za leto dni)(Pukanovi¢, Srbski etnografski
zbornik L, 236; navedeno po: Pordevi¢, 1958a: 219). Na bozi¢ nosijo »volku vecerjox, tj.
veceraj kod mene, i nemoj vise nikada« (Tukaj imas, volk, vecerjaj pri meni, in (ne vecerjaj
pri meni) ve¢ nikoli!) (Peco, 1925: 377). Na Kosovu in v drugih predelih Srbije na bozZi¢ni
vecer izberejo tudi Zrtvene Zivali in potem kli¢ejo volkovom, medvedom, lisicam, krokarjem
in drugim divjim Zivalim, naj pridejo ta vecer vecerjat k njim, da bi jih pomirili za vse leto
(Antonijevié-Paji¢, 1984:115).

Podobne Sege pa so se ohranile tudi na praznik vasilico, dan srbskega novega leta:

¢ Beseda »dijanija(ta)« nadomesca besedo volk, kaca, in vse, kar skodi Zivini, kajti v ¢asu martincev teh besed ne
izgovarjajo.
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Na Kosovu in v Metohiji na ta dan klicejo medvede, volkove in vse druge zveri ter jim
Gornjega sela v sretecki Zupi nesejo na prag malo polente, v vasi MusSnikovu pito “barenik”
in malo mesa v pekacu, kar imenujejo “mecke povojnica” (darilo medvedki). Gospodinja,
ki to hrano nosi, glasno rece: “Evo ti nosimo povojnica. Kolombo¢ (kukuruz) da nam ne jedes,
stoka da ne diras, da jedes sad, pa za godina!” (Tukaj ti nesemo darilo. Da ne bos jedel
koruze, da se ne bo§ dotikal Zivine, jej zdaj, pa ob letu spet!) Na ta dan tudi ni¢ ne delajo,
da medved ne bi delal skode (Nikoli¢, 1961: 119).

V Bolgariji pa na novoletni dan (1. januarja) delijo kolaCe »zaradi preventivne
obrambe pred medvedi in volkovi« (B’lgarsko narodno tvorcestvo, 1862: 284).

Enake Sege poznajo tudi na Poljskem:

Vabljenje svetega Mikolaja ali volka na bozi¢no vecerjo naj bi, po verovanjih, znanih
na juZznem Poljskem, zavarovalo pred Skodo, ki bi jo povzrocile zveri, katerih zas€itnik je
sveti Mikolaj (Klimaszewska, 1981: 130, 132). V sanocko-krosnenski soseski (ukrajinsko-
poljska meja) je na boZi¢ni veCer, med vecerjo, ko so stregli obredne jedi (grah), eden izmed
fantov odSel k oknu in zakrical:

»Wilku, chodz do grochu, Zeby my cie nie widzieli od roku do roku!«

(Volk, pridi na grah, da te ne bi videli do naslednjega leta!) (Kolberg, t. 49, s. 108,
navedeno po: Vinogradova, 1982: 200).

V ZeSovskem vojvodstvu je Sel vabit »volka« na kaso pastir (!) doma na pragu:
»Wilku, wilku, chod? na kase, a nie przychodz, jak jo pasel« (Kotula, 1976: 48)
(Volk, volk, pridi na kaSo, toda ne pridi, kadar jo jem!).

Volka pa so klicali tudi s temi besedami:
wWilku, wilku, chodZ do grochu, a nie strasz mnie po trochu!« (Kotula, 1976: 48)
(Volk, volk, pridi na grah, toda ne prestrasi me niti malo!)

In tudi:

»Wilku, wilku, chodZ do grochu! Jak nie przyjdziesz, siedZ? do roku. Nie mates tu
Jjatowiska, Nie miej tu i legowiska!« (Kotula, 1976: 48).

(Volk, volk, pridi na grah! Ce ne prides, sedi do konca leta. Ce tu nisi imel krdela, Ne
imej tu tudi brloga!)

Gurali (Poljaki »hribovci«) iz gurlicke okolice so pred vecerjo na boZi¢ni vecer stopili
na dvorisc¢e, odprli stajo in vabili »volka« takole:

»Przyjdz, wilku, i pojedz sobie raz do roku dobrze, to ci darujemy. Jak dzis nie przyjdziesz,
to nie przychodz do nas caty rok!l« (Vinogradova, 1982: 201)

(Pridi, volk, in se dobro najej enkrat na leto, to ti darujemo. Ce ne bos prisel danes,
ne prihajaj k nam celo leto!)

V drugih vaseh tega okraja pa so pri vabljenju uporabljali tak obrazec:

»Wilczku, przychodz, dam ci grochu, nie chodz za to do nas tego rokul« (Vinogradova,
1982: 201)

(Volkec, pridi, dam ti grah, zato pa letos ne hodi k nam!).

V krakovskem vojvodstvu je bil najbolj razSirjen obrazec, s katerim so vabili volka, ta:
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»Wilcosku, wilcosku! SiqdZ z nami dzis do obiadu! A jak nie przyjdzies dzis, nie przychodz
nigdyl« (Kolberg, t. 5, s. 192-193; navedeno po: Vinogradova, 1982: 201)

(Volgigek, voléicek! Sedi z nami danes k obedu! Ce pa ne bos prisel danes, ne prihajaj
nikoli!)

ali tudi:

»Wotku, wotku, chody do nas na vecziru, jak ne poidesz, to ne chody nykoty!« (Kolberg,
t. 5, s. 192-193; navedeno po: Vinogradova, 1982: 201).

(Volk, volk, pridi na vecerjo, ¢e ne prides, ne hodi nikoli!)

V vaseh ropcijske soseske so med prinasanjem »postnika« na mizo gospodarji
govorili:

vldzze, wilcku, do posnicku, podZze, dziadku, do obiadku!« (Vinogradova, 1982: 201)

(Pridi, vol€icek, po »postnik, ti pa, dedek, po obedek!).

Na bozi¢no vecerjo so klicali zveri, Carovnike, oblak, ki prinaSa toCo, itd. tudi
karpatski Huculi:

«Ipaduenuku, YOPHOKHUNCHUKU, MOAbDAPU, NIAHEMHUKU, NICHI 808KU, Med8eli, AUCU -
npowy eac Ha eeuepy!”

(Tisti, ki delate to¢o, ¢arovniki, tisti, ki delate slabo, planetniki’, gozdni volkovi,
medvedi, lisice - prosim vas na vecerjo!)

Tako so trikrat zaklicali, nato pa dodali:

»Huk eu ne fiusuau cu Ha cy maiiny éeuepy, liuk He maeme Moyy iueumu cu Ha Pusdeo
i Ha Beaukdenv, mak abu-cme He Manu MOUU awi 6oai Moi Muui wio 31020 36opumu 6 Ximopi
Mmoim. Ak eac menep ne udHo, He uymu, mak abu eac e 6y10 uymu ma He 01410 8UOHO Yepe3
yinuii pix!” (Vinogradova, 1982: 198)

(Ce niste prisli na to skrivno vecerjo, e ne morete priti na bozié ali veliko no¢, da
prav tako ne bi imeli mo¢i niti volje kaj hudega storiti na moji pristavi. Da vas prav tako,
kot vas ni videti, ni sliSati zdaj, ne bi bilo sliSati in videti vse leto!«)

Enak pomen bi morda lahko pripisali tudi staremu litvanskemu porocilu o polaganju

V ¢asu bozi¢nih praznikov na Poljskem tudi vodijo ¢loveka, ogrnjenega v vol¢jo kozo,
ali pa napolnjeno vol&jo koZo in zbirajo denar (Zivancevi¢, 1951: 15), vendar ta Sega
verjetno spada med obhode vucarjev, o cemer na tem mestu ne bomo govorili.

Vprasanje je, ali imajo kak§no povezavo s tem tudi figurice, ki jih v Steigerwaldu na
novo leto, v Ebrachu pa na bozi¢ kmetje oblikujejo in specejo. Imenujejo jih »hisni volk«
ter razdelijo otrokom in sluZinc¢adi. V Pomeraniji pa za veliko no¢ specejo »velikono¢nega
volka« (Mannhardt, 1905: 323) - v teh primerih sicer ni omenjeno, da delijo oziroma
pecejo kolace zaradi obrambe pred volkovi.

Drugi praznik, na katerega so se prenesle Sege ob prvotnem novoletnem
praznovanju, pa je, kot pise Belaj, pust. Sege proti nevarnosti volkov so se, eprav v manjsi
meri, ohranile tudi na ta dan!

7 Neke vrste zli demoni.
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Ponekod v Franciji najmlajsi izmed deCkov na pustni torek zleze na streho in klice
volka na »lopatico« (ki ji reCejo v tamkajSnjem dialektu »pah«) z besedami:

»Oh! Loup!

Tiens, loup, val’ te pih!

Tu n'en éres pas devant Pdaques!« (Sebillot, 1968a: 31)

(Oh! Volk!
Na, volk, tu imas lopatico!
Da ne bi prisel sem pred veliko nocjo!)

Poleg zgoraj omenjene francoske pustne Sege v pustnih sprevodih marsikje nastopajo
maske volkov (npr. v Bolgariji, Bosni in Hercegovini, Slavoniji, Lepenici, pri Poljakih,
Rusih idr. - prim. Gura, 1997: 157). Na Valaskem so poznali pustno Sego »chozeni s vikem«
(hoja, romanje z volkom). V starih zapisih je pisalo, da so podloZniki Albrechta iz Valdstina
na vecne Case osvobojeni vsakega dela na 1. januar. Njihova edina dolZnost je bila edinole
»gosposko vino spustiti v klet in ga prinesti v gostilno« ter »en dan na leto iti v pregon
medvedov in volkov«. Kot pravi Zibrt v svoji knjigi z zacetka 20. stoletja, so medvedi Ze skoraj
izginili iz teh Seg, volkovi pa so ostali, saj so Se v 40-ih letih 19. stoletja hodili v okolici
Vsetina, ponekod pa celo po ulicah v mestu (Zibrt, 1910: 99).

Kot piSe Mannhardt, je tudi v pustnem sprevodu niirnberskih mesarjev poleg divjega
mozZa in Zene hodil moski z vol¢jo glavo, v pustnem sprevodu mesarjev iz Ziricha pa so
nosili sliko Zivali, ki se je imenovala Isegrim (Eisengrind), kot se je imenoval volk v basni,
ki pa je kasneje zaradi napa¢nega razumevanja dobil podobo polleva (Mannhardt, 1905:
323). Mannhardt piSe tudi, da se Rusi in Rusini za boZi¢ preoblaéijo v vol¢je koZuhe
(Mannhardt, 1905: 322).

Pastirski vidik plodnostnega kulta

Katic¢i¢ in Belaj sta se v svojih analizah plodnostnega mita osredotocila zlasti na
vegetacijski vidik tega mita. A zdi se, da mit o odhodu Jurija v podzemlje in njegovi vrnitvi
nazaj na ta svet ni bil samo vegetacijski, ampak tudi pastirski mit, pomemben zlasti za
zivinorejce. Kot smo pokazali Ze spredaj, Jurija (pa tudi druge svetnike, ki nastopajo v vlogi
vol¢jega pastirja v povedkah) slovansko ljudsko izro€ilo veckrat slika v podobi pastirja.
Toda bolgarska ljudska pesem govori tudi izrecno o prihodu Jurija, ki skrbi za ovce in
ovcarje - se pravi nastopa v vlogi pastirja in kot za$Citnik pastirjev -, z onega sveta nazaj na
zemljo, tj. o poti, ki jo naredi tudi Jurij - plodnostno / vegetacijsko bozZanstvo:

sllompsenan e ceemu I'vopeu,

cympom paro Ha Tepevosden,

da omude dosHa 3ems,

da obude cueo cmado,

cugo cmado, cu suape (... )«

(Sel je sveti Jurij,
zgodaj zjutraj na jurjevo,
da gre dol na zemljo®,

$ Oni svet je v tej pesmi ocitno lociran »gor«, na nebo.
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da obhodi sivo ¢redo,
sivo ¢redo, vse ovcarje...)

V nadaljevanju se v pesmi pokaZe tudi izmenjava letnih Casov - zime in poletja, kar
lahko ugotovimo iz vloge svetnikov, katerih prazniki zaznamujejo lo¢nice v letu. To sta sveti
Dimitrij (in kasneje Se Nikolaj), ki ravno prihajata z Zemlje, kamor se je na svoj praznik,
na jurjevo, napotil Jurij, da bi se preprical, ali je s pastitji in Zivino vse v najlepSem redu:

»(...)Ha nsm cpewna ceem Humumpa.
FOmeoesaps ceem Jumumup:

Oii ma mebe, ceemum I'vopeu,

muli Kade no nem namvosaut?
FOmeosaps ceemum I'vopeu:

Ille omuoa doana sems,

da 0buds cugo cmado,

cuso cmado, cu rs4ape,

30paeso au ca npesumuiy,

HCUB0 AU ca usseHuu!

FOmeosaps ceem Jumumup:

Oii ma mebe, ceemum I'vopeu,

cues ommam ssze uod,

3dpaeo bexa npesumuil,

Hcueo bexa ussieHuAU,

om reuape mMa020 30pase,

0a um npamuu 3emsi ¢ mpeaa,

da um npamuu 2opa c aucmoe (... )«
(Sveti Georgi i ovcari, B’lgarsko narodno tvorcestvo, 1962: 111-112).

(...Na poti sreca sv. Dimitrija.
Nagovori ga sveti Dimitrij:

Glej ga, sveti Jurij,

Na kaks$no pot si se namenil?
Odgovarja sv. Jurij:

Odsel bom dol na zemljo,

Da obhodim sivo ¢redo,

Sivo ¢redo, vse ovcarje, (da bi videl,)
Ali so zdravi prezimili,

Ali so Zivo skotili!

Odgovarja sveti Dimitrij:

Glej ga, sveti Jurij,

Pravkar prihajam od tam,

Zdravi so prezimili,

Zivo so skotili,

Ovcarji ti posiljajo pozdrave, (Zelijo,)
Da jim posljes zemljo s travo,

Da jim posljes gozdove z listi...«)
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O odhodu Jurija, ki ponovno nastopa v vlogi pastirja, v spodnji svet in njegovi vrnitvi
od tam pripoveduje tudi bolgarska povedka iz Arh Celebijskega: Brata, ki sv. Jurija ne
marata, ga - medtem ko spi ob vodnjaku-, porineta vanj. Na njegovem dnu se prikazujeta
dva ovna - ¢rn in bel: tistega, ki pade na ¢rnega ovna, ta odnese na ¢rn svet, tistega, ki pade
na belega ovna, pa beli oven odnese na beli svet. Jurij je padel na ¢rnega ovna, zato se je
znasSel na ¢rnem svetu. Hitro si je naSel delo: tam je pasel ¢rne ovce... Po mnogih peripetijah
(resi carjevo hcer pred Carovnico, ki zapira vodo; ubije ¢arovnico in tako osvobodi vode) se
s pomocjo ptice, ki ji je resil mladiCe, vrne na gornji svet, kjer svoja brata kaznuje (Antic,
1971: 80-81).

Prav tako je menda v beloruskem in litovskem gradivu veckrat mogoce najti pastirja
¢red, ki hodi, se seli od boga Gromovnika k njegovemu nasprotniku Velesu (Zmaju, Hudi¢u
ipd.) (Sokolov, 1988/I1.: 292), vendar mi je bilo to gradivo Zal nedostopno.

Pastirski aspekt plodnostnega kulta v starejSih verovanjih

Sledove predstave o vol¢jem pastirju najdemo tudi v starejSih indoevropskih bese-
dilih.

Naslednji poznoanti¢ni zagovor je zelo podoben zagovorom proti volkovom, ki smo
jih nasli pri mnogih slovanskih in tudi neslovanskih ljudstvih. V njem se obracajo na
boginjo Zivljenja v naravi, lova in plodnosti ljudi in Zivali - Artemido (katere sveCenice so
obledene v medvedje koze)’:

vDomna Artemix, kave ne aureas (?) solve katenas tuas; en canes tuos ...« (Hoffman-
Krayer, Biachtold-Stiubli, 1938/1941, IX: 26).1°

(Gospodarica Artemida, pazi, da ne pozlatis (?) osvobodi svoje pse svojih verig.)

Da je predstava o vol¢jem pastirju zelo stara, dokazujejo tudi sledovi miti¢ne
predstave o nekem gospodarju volkov oziroma osebi, ki kaze enako funkcijo, kot jo ima
volcji pastir v evropskih verovanjih, v Rg vedi:

Dumézil kot bogova tretje funkcije, to je poljedelcev in Zivinorejcev, omenja dvojcka
Nasatya - Asvina: sta pastirja, ki ju je vzgojil pastir, in Zivita pastirsko Zivljenje; njuna naloga
je, da odpravljata jalovost Zensk in samic, sta dajalca zdravja, mladosti, plodnosti - se pravi,
zagotavljata plodnost (Dumézil, 1987: 44, 93; Keith, 1976, II. : 115). Toda Asvina kaZeta
poleg tega tudi povezavo z volkovi: tako na primer osvobodita prepelico iz Zrela volka
(Lieder des Kaksivat, 1, 116; Geldner, 1951: 155), orjeta tako, da volka vpreZeta v plug"
(Lieder des Kaksivat, 1,117; A.V.8,22,6; Geldner, 1951: 159). Ko Rjartva Zrtvuje volku sto
(ponekod navajajo stoenega) ovnov, ga njegov oCe oslepi. Na prosnjo volkulje dvojcka
mladenicu vrneta vid (Lieder des Kaksivat, 1,116; Geldner, 1951: 155). Po teh podatkih bi
bilo mogoce sklepati, da dvojckoma v Rg vedi pripisujejo oblast nad volkovi. Dokon¢no nas
v to prepricajo prosnje, ki ju ljudje naslavljajo nanju:

»....obvarujta nas pred hudobnim volkom!« (Lieder des Kaksivat, 1, 120; Geldner, 1951:
163).

° 'V slovanski folklori volk in medved pogosto nastopata kot alo-osebi.
1V slovanski in finski folklori so volkovi pogosto imenovani »psi vol¢jega pastirjac.
' Spomnimo se na fresko medveda, vpreZenega v jarem, na samostanu sv. Nauma!
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To so besede, ki smo jih sliSali Ze v slovanskih zagovorih proti volkovom na jurjevo,
pa v avstrijskih in nemskih, francoskih in Svicarskih. Ali lahko te besede razumemo kot
svete besede, ki so jih izgovarjali Ze v najstarejSih Casih Indoevropejcev?

Tudi v neindoevropskih mitologijah lahko najdemo mit o umiranju in vracanju
pastirja. Sokolov ima mit o umiranju in vraCanju Boga - Pastirja za eno najstarejSih
predstav o tem bogu. Kot primer navaja mit o plodnostnem boZanstvu in hkrati Bogu -
Pastirju Tamuzu / Dumuziju iz sumersko-babilonske mitologije in Atisu iz grS§ke (Sokolov,
1988/11.: 292).

V sumersko-akadskem mitu (v epu Odhod Inane v podzemlje) o Tamuzu, bogu
rastlinstva oziroma vegetacijskem boZanstvu, lahko najdemo potrdilo, da so mit o
umirajoem in ponovno vraajoCem se pastirju poznala celo neindoevropska ljudstva.
Dumuzi | Tamuz, Inanin moz, ki ga v epu o Inaninem odhodu v podzemlje imenujejo Pastir,
vsako leto umre in ostane v podzemlju pol leta ter se ponovno vrne, ko ga v podzemlju (v
naslednji polovici leta) zamenja njegova sestra Gestinana'?. Tamuzovo bivanje v podzemlju
traja - v nasprotju s slovanskim mitom, vendar utemeljeno s klimatskimi razmerami v
Mezopotamiji - od pomladi (se pravi med poletnimi, suhimi, neplodnimi meseci) do
jesenskega ekvinokcija (21. septembra) - praznika Zetve. Tedaj so Sumerci praznovali novo
leto in z mitom in obredom uprizorili ponovno zdruZenje - hieros gamos med Tamuzom
in Inano (v ritualu sta ju predstavljala kralj in svecCenica), ki naj bi zagotovilo plodnost v
naslednjem letu (prim. Wolkenstein, v: Wolkenstein, Kramer, 1983: 124, 154, 176).

Na ta mit se navezuje tudi akadski Ep o GilgamesSu (zaradi razlik v prevodih navajam
dva prevoda):

»Katerega izmed svojih hotnikov si imela za vselej?

Kateri izmed tvojih prileznikov ti je bil za vedno ljub? (...)

Tamuza, ljubcka svoje mladosti,

Pripravijas leto za letom v solze in jok (...) (Ep o Gilgamesu, 1978: 34)

»Katerega ljubcka si vedno ljubila,

kdo od pastirjev ti je bil ves cas vSec?

Celo za Tamuza, ljubcka svoje mladosti,

si odredila, da ga objokujejo vsako leto.« (Cavendish, Ling, 1988: 90)

Zdi se, da mit o pastirju, ki zacasno umre in se nato znova vrne na ta svet, torej ni
samo slovanski niti ni samo indoevropski, ampak ga poznajo tudi druga, neindoevropska
ljudstva.

Je Jurij Veles ali Perunov sin?

Ce so Jurij, vegetacijsko boZanstvo in hkrati pastir, ki se spomladi vraca z onega sveta
(kot je pokazal Katici¢), ter Jurij iz novoletnih kolednic (kot je pokazal Belaj) in sveti Jurij,
voléji pastir iz povedk (kot se kaZe iz naSe raziskave), ista oseba, pa Se vedno ostaja
nereSeno vprasanje, zakaj imajo ljudje, sode¢ po zapisih verovanj, pregovorov in povedk,

12 Po nekaterih raziskavah naj bi Dumuzi prvotno v sumerskem mitu tudi ostal v podzemlju (torej ne bi
predstavljal boga vegetacije), Sele v babilonski razliici - po njegovih besedah - naj bi kot Tamuz vsako leto
umiral in se vracal nazaj na svet Zivih ter prevzel vlogo vegetacijskega bozanstva (gl. Dostal, 1957: 57-59, 72-
73).
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Jurija za vol¢jega pastirja. Po nasih ugotovitvah je namrec v resnici pastir, ki je Zrtev volcjega
pastirja (Velesa), in je tako torej lahko edinole Perunov sin.

Spomnimo se na druge izsledke Belajeve analize: Jurij je potem, ko ga je odpeljal
Veles, del leta prezivel pri Velesu. Ce ta podatek vkljuéimo v dosedanje rezultate raziskave,
dobimo naslednjo sliko: od dneva, ko se je pastir - Jurij rodil in $e isti dan umrl (kar se je
po nasi interpretaciji tega mita predvidoma zgodilo na zadnji dan paSe na prostem jeseni),
so bili gobci volkov do jurjevega (tj. do prvega dne paSe na prostem), se pravi, dokler se
Jurij ni vrnil na ta svet, odprti. Volkovi so bili torej razpuSceni. Na dan prve paSe na prostem
jih je Jurij, za katerega smo pokazali, da ga lahko ena¢imo s pastirjem - Zrtvijo iz povedk,
ki se navezujejo na jesenske Sege, zaprl.

Kot smo ugotovili, ima torej Jurij spomladi enako funkcijo, kot jo je imel jeseni Veles,
vol¢ji pastir - ima oblast nad volkovi oziroma divjimi zvermi, mo¢, da jih spusca ali zapre,
da jim poveljuje. Razlika je le v kvaliteti: medtem ko je volcji pastir jeseni volkovom gobce
odprl in jih razposiljal, jih Jurij spomladi zapira, volkove pa preganja stran.

Iz nekaterih slovenskih in hrvaskih jurjevskih kolednic je razvidno, da je Jurij kazal
spomladi tudi nekatere karakteristike volka oziroma pravega volCjega pastirja - Velesa /
Volosa. Vol¢jo naravo vol¢jega pastirja lahko, kot je ugotavljal Ze F. Marolt (Marolt, 1936:
6, 16), deloma razberemo tudi iz groZenj slovenskih pastirjev - jurjaSev, ki jih ti izgovarjajo
med svojimi obhodi na jurjevo, kadar iz hiSe ne dobijo darov:

... dajte mu (Juriju - op. M.M.) jajce, da vam ne pokolje jagnjet... (Tomsi¢, 1854: 180).
Enako bi lahko ugotovili na podlagi hrvaskih jurjevskih kolednic':
»Dajte Juri jaje, da ne kolje janje.« (Vidusevac) (Huzjak, 1957: 17)

“(...) Dajte Jurju jajac,
da ne kolje janjac (...)” (Zakanje; karlovaska okolica) (Heffler, 1931: 279; Huzjak,
1957: 33).

Zdaj postane bolj razumljivo, zakaj Jurija imenujejo vol¢ji pastir, kljub temu da na
podlagi analize dobimo drugacen rezultat: na neki nacin Jurij namre¢ je vol¢ji pastir. Toda
Ce je Veles tisti pravi, prvotni vol¢&ji pastir, je Jurij tako reko¢ »drugotni« vol¢ji pastir - je v
resnici zivinski / ovéji pastir, ki pa ima enake sposobnosti kot »pravi« vol¢ji pastir in zato
lahko opravlja enake funkcije kot on. Medtem ko je bil vol¢ji pastir jeseni Veles, slovanski
bog smrti - bog, ki je o€itno nastopal v podobi volka ali starca in ki so ga imenovali tudi
Huda zver (Ljut zver), je spomladi zapiral gobce pravzaprav “drugotni vol¢ji pastir”, tj.
(zivinski) pastir, Jurij.

Jurij v zagovorih (ali v€asih v njegovem imenu kar pastir sam) na jurjevo zapira gobce
najpogosteje volkovom, divjim zverem, medvedom, a tudi gozdnemu carju (ter nato Se
vsem drugim nevarnostim in nadlogam) - to pa so pravzaprav, kot smo ugotovili Ze prej,
imena, sinonimi za Velesa. V mnogih slovanskih zagovorih, in celo v avstrijskih, zapre
pastir gobec »divji zveri«, kar je dobeseden sinonim za Velesa tudi iz slovanskih besedil. V
nadaljevanju nekaterih avstrijskih zagovorov drugi svetniki (npr. sv. Martin) nato izZzenejo

13 Po mnenju P. Plasa gre v teh elementih za kontaminacijo z vudarskimi pesmimi (Plas, 1999).
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Se satana, ki je ponovno naslednik poganskega boga smrti, in sicer tja, »kjer ptice ne pojo,
kjer petelin ne kikirika, kjer se ne rodi noben fantek...« - se pravi stran od ljudi, v »tujo«
dezZelo, preddverje htonskega sveta, v deZelo, prek katere pot vodi v dezelo mrtvih*. Ko
torej pastir oziroma sv. Jurij ali drugi svetnik zapre gobce vsem tem Zivalim, v resnici zapre
Velesa / Volosa, ga premaga, preZene proti svetu mrtvih, kamor tudi sodi.

Ce Jurij na jurjevo v resnici zapira gobec pravzaprav Velesu / Volosu in ga odganja v
deZelo mrtvih, pa lahko sklepamo $e dalje, da je po verovanju ljudi Veles / Volos vladal od
dneva zadnje jesenske pase na prostem (pribliZzno od konca oktobra do srede novembra)
pa do dneva prve paSe na prostem (23. / 24. aprila), se pravi v zimskem obdobju, ko so bili
gobci volkov odprti. V Beli krajini, v Slavoniji in tudi drugod pri Slovanih na primer
verjamejo, da je skozi vso zimo do jurjevega v vodi hudi¢ (za katerega smo pokazali, da je
tudi v funkciji vol¢jega pastirja nasledil boga smrti), zato je kopanje ponekod do jurjevega
prepovedano (prim. Méderndorfer, 1948: 220; 1li¢, 1846: 127 idr.). V poletnem obdobju bi
po logiki pri¢akovali, da bi to funkcijo prevzel njegov nasprotnik, Perun - Gromovnik.To
domnevo morda lahko potrdimo s pomocjo drugih dveh loCnic v pastirskem koledarju:
sredi poletja nastopi praznik sv. Ilija (20. julij / 2. avgust), za katerega je znano, da je v
kr$¢anstvu nadomestil Peruna. Petek pred Ilijevim dnem v Jadru praznujejo »zaradi zveri«
(Tomi¢, Maslovaric, Tesi¢, 1964: 198). Indikativno je, kot smo Ze omenili, da Srbi najbolj
strogo praznujejo mratince in koljejo na te praznike prav tam, kjer na praznik sv. Ilija
koljejo petelina (Dimitrijevi¢, 1926: 92) in da praznujejo praznik sv. Ilijo tam, kjer
praznujejo tudi jurjevo (Milicevi¢, 1894: 138). Na drugi strani priblizno v sredo zime pade
praznik sv. Vlasija (11. / 24. februar), se pravi svetnika, ki velja za interpretatio christiana
boga Velesa / Volosa (prim. Ivanov, Toporov, 1974: 46, 62, 65 idr.).

Zamenjevanje Prvega pastirja - Jurija z vol¢jim pastirjem Velesom je tako torej
razumljivo, saj Jurij pravzaprav dejansko prevzame funkcije, mo¢i in deloma podobo
vol¢jega pastirja. Jurij - pastir je moral v ¢asu od jesenske do spomladanske loCnice v
pastirskem letu, se pravi v Casu, ki ga je prezivel pri Velesu, oCitno dobiti sposobnosti
volCjega pastirja, delno pa prevzeti tudi njegovo podobo. Do prepleta obeh oseb je prislo
zlasti pri vzhodnih Slovanih, ki posebnih Seg ob zadnji pasi na prostem na jesensko jurjevo
ne poznajo ve€ (to se zaradi klimatskih razmer zgodi Ze na ti. »pokrovg, tj. praznik zaScite
Device Marije, 1. oktobra, ali na mihelovo - prim. Narodnaja mudrost, 1997: 302, 304, ali
pa na dimitrijevo), poudarjeno pa praznujejo praznik pomladnega jurjevega; ter na
Hrvaskem, kjer vol¢jih praznikov jeseni prav tako ne poznajo - tam torej, kjer jesenska
vzporednica v tem mitu / obredu ni ve¢ izraZzena. Zelo opazna pa je razlika recimo pri
Bolgarih: v povezavi z vol¢jimi prazniki se kot vol¢ji pastir kaZe vol¢ja bogorodica, v pesmih
in verovanjih o Juriju pa temu pripisujejo zlasti mo¢i, da volkovom zapre gobce, in ga imajo
za (Prvega) pastirja. Prav tako v Srbiji, kjer so poudarjeni zlasti jesenski vol¢ji prazniki,
mratinci, sv. Mrata (ki nastopa v povedkah kot vol¢ji pastir) ne kaZe pastirskih potez, kot
jih na primer sv. Jurij (ali tudi sv. Sava).
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Wolf Herdsman in the Context with the Latest Researches in Slavic Mythology

Mirjam Mencej

In the late eighties and nineties R. Katici¢ and V. Belaj managed to reconstruct the
fertility myth of George, the son of the Slavic god Perun, whom Veles - according to the
reconstruction - kidnapped on New Year’s Day (i.e. on the day when he was born) and took
with him to the other world. George spent half a year there and (again and again every year)
on St George’s day returned to the world of the living.

Since St George very often played the part of the Wolf Herdsman, whom we
discovered to be in fact Veles, it would mean that in the folk conceptions St George in fact
replaced Veles. Yet our statements do not accord with the ones made by Katici¢, who
showed that George is in fact Perun’s son adopted by Veles. To find out where this
inconsistency comes from, I compared the New Year’s carols (which present a base for
Kati¢i¢’ and Belaj’s reconstruction and talk about the birth and the depart to the other
world of Perun’s new born child on New Year’s Day), with the legends about Wolf
Herdsman. These carols proved to be strikingly similar to typical legends in most of their
elements:

-the singers of New Year’s carols (representatives of Veles from the other world)
come for Perun’s newborn son George and take him away (which means that for a certain
period of time he “dies”, that is spend in the world of the dead). Many folk beliefs show
that people imagined the carol singers as wolves; in the legend the Wolf Herdsman (Veles)
comes for the observer in the form of a limping wolf together with other wolves.

-the action in the New Year’s carols takes place at night; so does the action in the
legends;

-the carol singers come to a mountain (in any case, this is what their songs say); the
wolves in the legends come to a forest (sometimes also to a mountain). In some Croatian
dialects the word »mountain« means »a mountain forest«. Such a syncretical state used to
be typically Slavic (until the 9" century): the word mountain originally incorporated both
meanings, a forest and a hill.

-the carols sing about a tree under which is Perun’s son; the legends speak about a
tree on which the observer sits;

-George is supposed to be the (first) shepherd (as can be seen in many folk poems);
the observer on the tree is usually also a shepherd;

-in the carols Veles takes the little son. He actually dies; as well as the victim in the
legends;

-in the carols a horse appears, on which George will be taken away; in the legends the
Wolf Herdsman is often mounted on a horse (which in folk speech is often identified with
a wolf).

The only difference between the two is in the time: Belaj claims that the Old Slavs
celebrated the New Year (the day when carols were sung and when George is supposed to
be born and “died”) on 1 March. Yet judging from our results about the time and rituals
connected with the Wolf Herdsman figure, it proves that in a way, at least for shepherds,
the day of the Perun’s son birth, i.e. celebration of the New Year refers to the last pasture
day in autumn.
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In the paper I pointed to many common elements in the Slavic New Year
celebrations and customs and wolf festivals. Even the newest etymological researches
locate the celebration of Slavic New Year into the autumn period.

If Belaj wrote that he has not found the description of George’s departure to the
other world anywhere, it was now possible to find this event described in the typical legends
about the Wolf Herdsman. According to our comparison it therefore seems that the cult of
the Wolf Herdsman is about some sort of »stockbreeders, shepherds’ interpretation« of the
fertility cult, about placing the fertility cult into the pastoral structure of the year. Yet if
George (a vegetational and, at the same time, as I argued, a pastoral god) from the carols
and the legends is the same person, it was still not clear why people consider George to be
the Wolf Herdsman, if, according to these parallels, he is in fact the first shepherd and
Perun’s son, that is the victim of the Wolf Herdsman.

The reason for this probably lies in the fact that George, when muzzling the wolves
in spring (as it is obvious from incantations) has the same function as Veles in autumn: he
gives them or forbids them food, he has power over them. In this way George took over the
function of the Wolf Herdsman although he is in fact the Shepherd of cattle: in a way he
thus becomes a “secondary” Wolf Herdsman. When he comes from Veles’s world
(according to the myth), he shows many Veles’s characteristics (for example, the wolf’s
image in the carols on St George’s day), he uses the same accessories as Veles (wind-
instruments, keys, a stick...). It turned out that by muzzling the wolves and other wild beasts
George in fact chases away Veles (the beast!), which means that the winter period is the
period of Veles’s rule and, logically, the summer period is the rule of his opponent Perun.
The confirmation can be found in the central festivals of both periods dedicated to the two
saints, Vlasi and Iliya, whose succession of the two pagan gods was typical in most Slavic
countries.
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