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Non-Iranian origin of the Eastern-Slavonic god
Xiirsii/Xors*

Constantine L. Borissoff

The paper examines the traditional explanation of the Eastern-Slavonic deity Xors
as an Iranian loan from the Persian xwarséd/xorsid ‘sun’ and advances an alternative
etymology via the Indo-Aryan root hrs-, Indo-European *ghers- and its cognates in other
Indo-European languages. Based on the linguistic and mythological comparative analysis
Xors is interpreted not as an abstract ‘solar god’ but as a ‘sun fertility hero’ viewed as the
development of the ancient archetype of the ‘dying and resurrecting god’ comparable in
role to Dionysus. The paper closes with a brief outline of some new venues for research fol-
lowing out of the proposed reinterpretation of Xors.

Keywords: Slavonic mythology, Slavic paganism, Xors, Hors, Vladimir’s pantheon,
Dionysus, fertility cult

1 Introduction
1.1. Tranian origin’ theory of theonym ‘Xors’

It has become a tradition to begin every account of the Eastern-Slavonic deity Xors'
with the assertions ‘one of the most mentioned’ and ‘one of the most mysterious’. This
reflects the specific position of Xors in the Eastern Slavonic heathen pantheon. Indeed, in
Russian ancient chronicles and religious texts Xors is the second most often mentioned
heathen deity after Perun (Vasil’ev 1998) but we know next to nothing about his religious
function despite the plethoric literature on this topic. The aim of this article is not to give
yet one more assessment of various views on the nature of this deity” but to open a new
perspective by applying methods of comparative linguistic and mythological analysis.

Even for the earliest researchers etymologising Xors presented a challenge. Interest-
ingly, some of them (TatiSc¢ev 1768; Glinka 1804; Russov 1824) connected this deity with

" The Author acknowledges the valuable comments by A. A. Beskov, Jan Bi¢ovsky, Dilyana Boteva, Brian
M. Draper, Nikos Causidis, Rolandas Kregzdys, Monika Kropej, N. A. Nikolaeva, Vayos Liapis, Charles
Prescott, Zmago Smitek and the anonymous reader of an earlier draft.

Cyrillic is conveyed according to the Scholarly (Scientific) transliteration system in which the Russian Cy-
rillic X’ is transliterated as Latin X’ and not as Latin ‘H’ but the Bulgarian Cyrillic X’ is conveyed as ‘H’.
In most of the old written sources the name appeared in Cyrillic as ‘Xopcw (Xiirsit)’ while the form Xopc
(Xors)’ is traditionally used in contemporary Russian literature. In some direct quotes using other translit-
eration systems it may be conveyed as ‘Hors’.

For the recent assessment of the history of this topic see Vasil’ev (1989; 1998) and Beskov (2008).
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Non-Iranian origin of the Eastern-Slavonic god Xtirsti/Xors

Greek Bacchus (Dionysus). The reason for this comparison of Xors with Bacchus is not
clear but Tatis¢ev (1768: 16) referred to Maciej Stryjkowski (ca. 1547-1593): “Strykovs-
kij in blook] 4, ch[apter] 4 relates from an ancient chronicler: [...] 4.) Xors is similar to
Bacchus® (1768, 17) which was later echoed in Glinka (1804: 13) as “Kors - the god of
drunkenness®”. This etymology was also supported by Stepan Russov (1824: 9) though
he mistakenly derived Xors from the epithet of Bacchus ‘corymbifera’ (wearing garlands
of ivy-berries).

At first glance, the reference to Maciej Stryjkowski regarding Xors may appear
puzzling because nowhere in his description of the pre-Christian religious rites of the
Slavs and Balts did Stryjkowski make a direct comparison of Xors with Bacchus. He
wrote about Bacchus only once in his account of Greek deities: “[o]n the isle of Naxos
[they venerate] Liberum or Baccus®” (1846[1582]: 136) without any connection with Xors
whom Stryjkowski only briefly mentioned in this chapter two pages further: “[t]hey
[the Poles] praised also the Russian gods namely Piorun, Strib, Mokoss, Chorsum and
others® (138). However, on p.142 Stryjkowski described the Old Prussian deity Curcho
as “named Gurch who, as they believed, had power over livelihood, bread and people’s
food”” and thus remotely resembling Bacchus. We shall return to Curcho later (3.3.2) but
at this point it is noteworthy that in the early Russian studies Xors was clearly associated
with Bacchus-Dionysus via the Baltic deity Curcho.

One of the first to suggest the Iranian link was P. G. Butkov who in his comments
on Slovo o polku Igoreve named Xors “the Slavonic Phoebus®” and pointed out that ‘sun’ in
Persian was “xursit’, in Ossetic xur, xor; in Ossetic xoro$i, xorst, xorsu also means dobro,
xoros$o [kindness, good]"”” (Butkov 1821: 61, cited by Vasil’ev 1998). Similarly, analysing
Slovo Prejs (1841) also identified Xors as a solar god, noting though that “Xors is not just the
sun but a mythological personality'"” (36). In his view, the phonetic form of this word with
the initial x was not native to the Russian speech: “[t|he word Xors [...] is an alien word; it
is borrowed from the Aryan branch of languages'?” (35). The Iranian origin was also sup-
ported by Bodjanskij (1846) who took Xors as “an alien word: namely Zendish™”. Although
Sreznevskij (1846: 49-50) did not name Xors as a direct Iranian loan, he too wrote: “[o]ur
scholar Prejs rightly compared Xorsii = Xortsii with the New Persian Xor or Xur and with
the name of the Persian King Kore§ = Xore§ also meaning the sun'*”.

> “CTpbIKOBCKUIT B KH. 4 TJI. 4 U3 IpeBHET0 JeTOMNCIa cKasyeT: [...] 4.) Xopc mogobusr Baxycy” (here and
henceforth old Russian sources are quoted using modern spelling for simplicity; if not indicated otherwise,
translations were done by the Author).

“Kopc, 6or nbsaHCTBa”.

®> “W Naxos wyspie Liberum albo Baccus”.

“Chwalili nad to i Ruskie bogi, to jest Pioruna, Striba, Mokossa, Chorsuma i inszych”.

“Gurch nazvany, ktéry jako oni wierzyli, nad wszelkimi Zywiotami, zbozym i pokarmy ludskimi moc
mial.”

“cnaBsanckuit Pe6”.

Depending on the transliteration convention used this word is spelled xwarséd/xvarsét (modern Western
Persian xorsid/xursit).

“II0-TIEPCUACKM XYPILINT, II0-OCETHHCKM XypP, XOP; Ha OCETMHCKOM >Ke sI3bIKE XOPOLIb, XOPCh, XOPCY
3HAYNT ellje Jo0OPOo, XOpoIo”™.

“Xopc ecTb He IPOCTO COMHIE, HO NII0 Mudonorndeckoe”.

“[c]noBo Xopc ecTb uyxpoe [...]: 0HO 3aMMCTBOBAaHO U3 APUIICKOIT BeTBU A3BIKOB .

“Xopc ecTb CI0BO 4y>KO€, MMEHHO 3eHCKoe .

“Hamr yuensrit [Ipeiic cripaBefnnBo cpaBHUBa c1oBo Xopch = Xopbchb ¢ Hoso-Ilepcuackum nmeHem
connua Xop unu Xyp, c umenem Laps ITepcupckoro Kopern = Xopenr, 03HauaBIIMM TaK)Ke CONMHIE”.
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Constantine L. Borissoff

1.2 Controversy of ‘Iranian origin’ theory

This etymology persisted into the 20th century and remains generally accepted
today. Roman Jakobson most clearly expressed its essence as follows: “Xiirsti is an obvi-
ous borrowing from the Iranian expression for the personified radiant sun (Xursid in
Persian)” (1949: 1027). This was later elaborated by Toporov (1989: 26-27) who believed
that the name Xors was brought to Kiev with the solar cult by soldiers of the Khoresm
garrison allegedly stationed there near the time of Vladimir’s reign'.

Among the recent supporters of the solar nature of Xors is Mixail Vasil’ev, how-
ever, he was far from taking Xors as a straightforward Middle Persian (recent) borrowing
but rather as:

[...] an Iranian god by origin, a Sarmato-Alanian heritage in the Eastern
branch of Slavonic, one of cultural reflexes of the deep Slavonic-Iranian inte-
raction in Southern Europe existing for a long time in the first millennium B.C.
which resulted in the imperceptible assimilation of Sarmato-Alans'®. (Vasilev
1998).

While explaining Xors through xwarséd/xorsid is firmly established among his-
torians, linguists are more cautious about the presumed Iranian origin. In the relevant
entry of the authoritative Russisches Etymologisches Worterbuch Max Vasmer had to
admit:

The common derivation from Iran[ian], Avest[an] hvara xSaétom, mid.-
-Pers[ian] xvarsét, new-Pers[ian] xursét “radiant sun” is not free of phonetic
difficulties [...]"” (Vasmer 1958: 3.265).

Iranian hva- cannot explain the short vowel » (i1) in Xiirsti and the Iranian $, being
a product of retraction of s after r due to the ‘RUKI sound law™®, could not become s in
Slavonic. According to the same phonetic law, it would be expected to become x or, at
least, remained as § if borrowed after the RUKI law stopped to operate.”

There are also other, non-linguistic objections to the Iranian origin theory. Having
identified Xors with the sun, Prejs still made this important observation:

It remains to be mentioned that also the notions connected with the no-
tion of Xors, do not have a root on the Slavonic soil. There is no doubt that the
Slavs venerated the sun. However, if we trust the testimony of folk songs, in whi-
ch antiquity often dwells unconsciously, the sun in Slavonic understanding was

1> See Valil’ev (1998) for a detailed criticism of this theory.

16 “60roM MpaHCKMM II0 MPOMCXOX/EHMIO, CApPMATO-aTaHCKUM Hac/lefueM Y BOCTOYHOI BETBU CIAaBSAHCTBA,
OJIHOI‘/‘I n3 Ky}IbTyprIX pe(bneKCI/[i[ CyI_L[eCTBOBaB]l[eI‘O B TE€4YE€HME [INTE/IbHOTO BPEMEHN B I ThIC. H. 2.
ITy6OKOTO C/IaBsSHO-MPAHCKOTO B3aMOJeIICTBIA, CMO103a Ha fore BocTouHoit EBpOIIEI, 3aBepIINBIIErocs
HEYyBCTBUTEIbHON aCCHMMIIALIMEI cCapMaTo-ajIaH.”

17 “Die verbreitete Herleitung aus d. Iran., avest. hvara xsaétom, mpers. xvarsét, npers. xursét ‘leuchtende
Sonne’ ist nicht ohne lautliche Schwierigkeiten [...]”.

'8 Sound change attested in some IE languages (Albanian, Armenian, Baltic, Indo-Aryan, Slavonic) leading
to the transition of the ‘original’ s to § or §/x (Slavonic) in positions after r, u, k and i . The change works
without exceptions in Indo-Aryan (for which thus ‘law’ was originally formulated) but is not consistent in
the Baltic languages. In Slavonic languages the change is regular but it only happens in positions with a
following vowel where s changes to x, except for the front vowels e/i and the palatal approximant j where it
becomes $.

' See more on this in Abaev 1965: 155.

11
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Non-Iranian origin of the Eastern-Slavonic god Xtirsti/Xors

an entity different from Xors. It appears not as a master, as in “Slovo” but as a

mistress.”® (Prejs 1841: 37).

The word *sitlnice ‘sun’ is neuter in Slavonic and clearly feminine in the related
Baltic languages. Also, in many world’s mythologies almost every major god was con-
nected with the sun? so defining Xors as ‘solar god’ does not explain much. Moreover,
from the context of Xors in Slovo some historians considered him, not without a reason,
a lunar deity (e.g. Maksimovic 1859: fn. 45. pp. 110-111). Another objection was raised
by Valil’ev:

Based on historical facts it is indeed impossible to explain when and un-

der what conditions the Eastern Slavs or their ancestors could borrow from the

inhabitants of Iran their cult of the Sun.?* (Vasilev 1998).

Certainly, this could not have happened near the period of Vladimir’s reign (980 -
1015 AD) because by that time Persia had already been converted to Islam. Also, to be
borrowed and positioned as the second most important god, the Persian Xwarséd/Xorsid
should have been a prominent Iranian deity but in New Persian this word simply means
‘sun’ without any religious connotation. In Zoroastrianism, the sun and other astral phe-
nomena were indeed deified as ‘nature gods’ (Boyce, 1979: 6) but Hvar ‘sun’ was only one
of many deities. Obviously, the name Xors could not have derived directly from Hvar
(because of the final -s) and also from the Avestan hvara xsaétam since this expression
only became contracted to xwarséd/xorsid in Middle Persian close to the period of the
Sassanid dynasty (224-654 AD). By that time the functions of the sun god Hvar had al-
ready been largely transferred on to Mithra/Mifra (Gershevitch, 1959: 35-40) due to the
rise of Mithraism in the pre-Sassanid period (Boyce, 1979: 99). The central deity of Mi-
tharaism became Mihr (mid-Persian form of Mithra) which was also used as a synonym
of ‘sun’. The early Sassanid epoch was marked by the iconoclasm when statues of deities
were removed from shrines replaced by sacred fires (ibid, 107). Therefore, by the time
the proposed Iranian etymon xwarséd/xorsid appeared, any anthropomorphic images or
statues of the sun-god (if they existed) had been destroyed and this word was losing its
religious connotation and becoming to mean simply ‘sun’ as in modern Persian, while
the functions of the sun-god Hvar were assumed by the reinterpreted Mithra/Mihr. It is
indeed hard to imagine how the Eastern Slavs could have borrowed xwarséé/xorsid from
Persia in this short period not only changing it to Xiirsii/Xors (such a radical phonetic
change is not characteristic of the attested Iranian loans in Slavonic) but also setting him
up as one of the principal gods next in significance to the supreme deity Perun.

2 “Emé ocraéTcA YyIOMAHYTDb, YTO M IOHATUA CONPSDKEHHBIE C TIOHATUEM O XOpce, He UMEIOT KOPHA Ha
CnassiHckoit mmouse. [...] Her comuenus, urto CnassHe utunn conuue. Ho ecn BepuTh CBUETENbCTBY
HapOJIHI)IX IIeCeH, B KOTOpI)IX O4YE€Hb Hepe]:[KO J:[peBHOCTI) JXXUBET 6eCC03HaTeHI)HO, TO COJIHIIE B IIOHATUAX
CraBsiH GBUIO CyLeCTBOM OTIMYHBIM OT Xopca. OHO SIBIsieTCs He TOCIOAMHOM, Kak B «CoBe», HO
TOCIOX010.”

' E.g. in Rig Veda apart from the principal solar god Siirya (light, sky) various aspects of the sun were re-
presented by many deities: Savitar (instigator), Mitra (antagonist of darkness), Pitsan (vital energy), Usas
(dawn), Agni (fire) etc. (Elizarenkova 1993: 14).

2 “Onmpasich Ha GaKThl MCTOPUM, [EVICTBUTEIBHO, HEBO3SMOXXHO OOBACHNUTD, Ife, KOTAA M HpY KaKUX
06CTOHTETII)CTB3X BOCTOYHBIC C/IaBAHE UM UX Hpe]:[KI/[ MOT/IN 6])1 3aMCTBOBATh y SKUTenen V[paHa nx
kynbt ConHra.”
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1.3 Possibility of ‘non-Iranian’ origin

As we can see, at closer examination the seemingly unquestionable explanation of
Xors as a loan from Iranian and as ‘solar god’ is a facile solution having serious inher-
ent flaws. Although not being a linguist, the Soviet ethnologist B. A. Rybakov, perhaps
intuitively, felt the inconsistency of the Iranian loan theory since he suggested that the
name Xors might not be a recent direct loan but could descend to the remote times of
pra-Slavonic-Aryan contacts in the Eneolithic (Copper Age) period (Rybakov 1987: 440)
thus pushing its origin back to at least the third millennium BC.

It is believed that at least from the 8 century BC the vast area along the north-
ern shores of the Black Sea was the domain of Iranian-speaking Scythians. The ethno-
linguistic identity of Scythians remains a controversial issue but the prevailing opinion
is that they spoke Eastern-Iranian dialects. This implies that they arrived to the Pontic-
Caspian steppes from the region of today’s Central Asia. If so, the Scythians represented
a back-wave of an earlier eastward Indo-European (I-E) migration (Szemerenyi 1980:
5) which probably originated in the Pit-grave (Yamna) culture off the northern shore of
the Black Sea at the end of the 3rd - beginning of the 2nd millennia BC (Kuz’'mina 2007:
451). Therefore, the language of the bearers of the Pit-Grave culture could be rightfully
considered as ‘Proto-Indo-Iranian’. The Indo-Iranian homeland is usually located in the
steppes north of the Black and the Caspian seas (Mallory 1989; Kuz’mina 2007) from
where they are believed to have migrated to Southern Siberia (Andronovo culture ca.
1800-1400 BC) and then to Iran and Hindustan so, according to Kuz’'mina (ibid.), the
separation of the two branches happened within the Andronovo period.

The alternative and generally more plausible theory was offered by Safronov (1989)*
who placed the Indo-Iranians deeper in time (ca. 3* millennium BC) and more west-
ward to the Carpathians as part of the secondary Baden archaeological Proto I-E culture
defined by him as the Graeco-Aryan-Thracian complex. Within this theory, the early
Yamna culture (ca. 3600 BC) was considered as ancient Indo-Iranian splitting at a later
stage into the ancient Indo-Aryans (Kuban-Dnieper chariot culture) and ancient Irani-
ans (the late Yamna culture) around 2500 BC (Safronov 1989; Nikolaeva 2007). Close to
the time of the appearance of the bearers of the Catacomb culture (ca. 2800-2200 BC) in
Eastern Europe, the ancient Iranians departed eastwards beyond the Volga and then to
Central Asia and the territories of modern Iran while the ancient Indo-Aryans crossed
into Mesopotamia via the Caucasus and then to India (p.c. Nikolaeva 2014).

There is some linguistic evidence that an ethnos directly continuing the ‘proto-
Sanskrit’ (non-Iranian) dialects lingered on in the northern Circum-Pontic area until
the Sarmatian® times:

At least in the 1" millennium BC the right-bank Ukraine was already a

part (periphery) of the Slavonic linguo-enthnic space. Since the complexity of

the ancient ethno-geography of Scythia is now revealing itself more and more

insistently and we are arriving to the constatation of the actual preservation in

its part (parts) along with the Iranian (Scythian) also of the Indo-Aryan (pra-

-Indian) component or its relics, there arises the rightful question about the re-

# See a brief summary of his theory in Nikolaeva (2010).
2* Identified with the Maeotae by Trubacév.
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ality of also Slavo-Indo-Aryan contacts approximately in the Scythian time.”

(Trubacév 2003: 51).

This theory was not unanimously accepted but even Trubacév’s opponents had to
admit that such an approach would be justified because there is some linguistic support?
for the possibility of the division of Iranian and Indo-Aryan branches before their east-
ward migration (Raevskij, 2006, 503 -507). The main objection of Raevskij, that it would
be problematic for the descendants of Proto-Indo-Aryan dialects to keep their linguistic
and cultural identity surrounded by Iranians, is based on a circular logic a priori pre-
suming that all peoples occupying the vast Circum-Pontic area were ‘Iranians’, so it can-
not be taken as a decisive argument. Besides, Trubac¢év’s opponents acknowledged that
this did not “exclude, in principle, the possibility of preservation of certain Indo-Aryan
relics”” (Grantovskij & Raevskij, 1980). Of these ‘Indo-Aryan (pra-Indian) relics’ the
sacral lexicon and theonyms would have had a higher chance of being preserved.

The earliest attested form of Indo-Aryan is the language of the Vedas which is
commonly referred to as ‘Vedic (Sanskrit)’. The Eastern (Iranian) branch of Indo-Aryan
was represented by Avestan. Sanskrit and Avestan are largely inter-comprehensible but
have some significant differences in phonetics. One of the most obvious features is the
change of the original I-E s, well preserved in Sanskrit, into h/x in Iranian. As the result,
words as the Skr. svar ‘the sun, sunshine, light, lustre; heaven (as a paradise and as the
abode of the gods)’ became hvar-, automatically excluding any chance of explaining the
prominent Eastern Slavonic supreme deity Svarog as an Iranian loan. Because of the
remarkable phono-semantic affinity it would be most natural to connect Svarog with the
Sanskrit svarga ‘heaven, the abode of light and of the gods’ the only obstacle being the
extreme spatial gap excluding any chance of a recent direct contact. However, this prob-
lem could be resolved if we hypothesise the existence of the non-Iranian Indo-Aryan
(pra-Indian) component or its relics’ on the linguistic periphery of the Slavonic world.

A detailed review of all aspects of Trubacév’s findings is beyond the scope of this
article, however, the important implication is that we should not necessarily seek the
origin of presumed Iranian loans in Slavonic (‘Iranisms’ in the Russian linguistic termi-
nology) only in Avestan or middle and late Iranian dialects because some of them may
derive from the residual Indo-European (Proto-Indo-Aryan) dialects. If we accept that

» “IIpaBobepexxHass YKparHa IO KpaifHeil Mepe B I Thic. jo Hamreil spbl y)ke Oblna yacTbio (mepedepueii)
IIPac/IaBsHCKOTO IVHIBOATHNYECKOr0 IPOCcTpaHCTBA. [I0CKO/MBbKY cellyac CIOKHOCTD ipeBHei 9THOreorpadumn
CKI/[(bI/II/[ BBIPMICOBBIBAETCA BCE 6071ee HaCTOYMBO U MBI TIpUXOAVM K KOHCTAaTalMM pEAIbHOTO COXpaHEHUA
Ha JacTy (YacTAX) ee TEPPUTOPUNU HAPSAAY C MPAHCKUM (CKMGPCKUM), MH0apUIICKOTo (IPanHAMICKOro) ee
KOMITIOHEHTA WIN €ro pelMKTOB, BCTAET yMeCTHinI BOIIPOC O PEA/IbHOCTU TAKXKe C]TaBFIHO—I/IHJIOapI/II}J[CKV[X
KOHTAKTOB IIPUOINSUTENBHO B CKU(PCKOe BpeMst.

*¢ The possibility of separation of Indo-Aryans and Iranians within the Central-Eastern European homeland
was particularly supported by Safronov (1989). At the linguistic level this is confirmed by the unexplainable
lack of proper ‘Iranian’ influence on Slavonic: “[t]his absence of Iranian influence on Slavonic is surprising
in view of the repeated incursions of Scythian tribes into Europe, and the prolonged occupation by them
of extensive territories reaching to the Danube. Clearly at this later period the Slavs must have remained
almost completely uninfluenced politically and culturally by the Iranians. On the other hand at a much
earlier period (c. 2000 BC) before the primitive Aryans left their European homeland, Indo-Iranian and the
prototypes of Baltic and Slavonic must have existed as close neighbours for a considerable period of time.
Practically all the contacts which can be found between the two groups are to be referred to this period and
this period alone” (Burrow 1955: 22).

%7 “B IPMHIINIIE HE UCKIII0YAeT BO3MOXXHOCTHU COXPAaHEHV S OT/IE/TbHBIX MHI0APUIICKMX A3BIKOBBIX PETUKTOB.”
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the origin of Svarog®® could be Proto-Indo-Aryan then it would be justified to assume
that the name of the other important deity Xors could also come from the same non-
Iranian (Proto-Indo-Aryan) source.

2 Non-Iranian Etymology of Xors
2.1 Indo-Aryan parallels

The perception of Xors as a solar god of Iranian origin is still prevailing but there
have been alternative theories®. For instance, S. P. Obnorskij considered Xors as an old
borrowing from Ossetic xorz meaning ‘good” and explained the Russian adjective xorosij
‘good’ as originally meaning “of Xors, belonging to Xors” (Obnorskij 1929). This etymol-
ogy found support in Abaev®® (1949: 395-396) but was firmly rejected by Vasmer* (1958:
3.265). Although Toporov did not support Ossetic as the immediate source of either Xors
or xoro$, he too was inclined to see the connection between the two words:

The only Russian word which has really been connected by researchers

with the name of Xors is - xorosij. This link now appears unquestionable [...].

Ungquestionable is also the direction of the word formation: Xors > xorosij. It is

only the concrete Iranian source of the name Xors that raises doubts.** (Toporov

1989: 37).

The last phrase about the lack of a doubtless ‘concrete Iranian source’ is important
as a frank admission that neither the Iranian xwarséd/xorsid nor the Ossetic horz pro-
vide an uncontroversial etymology of Xors. The attempt by Vasil’ev (1998) to resolve this
problem by suggesting the hypothetical Sarmato-Alanian appellative *xors/*xiirs ‘King
Sun’, derived by means of a complicated chain of assumptions, appears equally implau-
sible because of the late origin of the contracted form xwarséd/xorsid and the phonetic
difficulties discussed above. However, the obvious connection between Xors and xorosij
could be of key significance if we refute the presumed ‘Iranian’ origin and examine the
(non-Iranian) Vedic hrsu® ‘glad, happy’.

This link was first mentioned in Gorjaev (1896: 400) but it has not been taken seri-
ously mainly because of the controversial attitude towards any Russian word with an

2 Other religious Slavonic words, commonly taken as ‘Tranisms’ e.g. rai ‘paradise’, can equally be explained
from Indo-Aryan (cp. Vedic rai ‘wealth, riches’). As for the Slavonic bog ‘god’, after an in-depth assessment
Trubacév (2004: 49-51) concluded that it was not possible to determine with certainty if it was aloan or an
ancient inherited word.

¥ For a recent comprehensive criticism of the ‘Tranian’ theory see Beskov (2008: 75-124).

* The extreme ‘Irano-centrism’ of Abaev was noted by Trubacév (1999: 15) who quoted Abaev’s words “[a]
nything that cannot be explained from Iranian in most cases is unexplainable” (Abaev 1949: 37).

3 “Unwahrscheinlich ist Ableitung von Xopc ‘Sonnengott’ [...]".

32 “EXMHCTBEHHOE PYCCKOe CJI0OBO, KOTOPOE [IECTBUTENBHO CBA3BIBA/IOCH MCCIEOBATE/SIMM C MeHeM Xopca,
- xopowwuti. CaMa 3Ta CBA3b IPEACTABIACTCA Telepb HeCOMHEHHON [..]. HecoMHeHHO M HampabieHue
croBONpou3BoACTBa: Xopc > xopowiuti. COMHEHNA BBI3BIBAeT KOHKPETHBIN MPAHCKUI MICTOYHMK MMEHM
Xopca”

» Sanskrit s is the exact equivalent of the Russian § - both conveying the voiceless retroflex sibilant [g];
Sanskrit 7 is a syllabic alveolar trill, probably, close to the Russian palatalised 7’ [r/]. English translations of
Sanskrit words follow Monier-Williams (1963).

15



16

Non-Iranian origin of the Eastern-Slavonic god Xtirsti/Xors

initial x**. Since the initial x is considered non-native to Slavonic phonology, there is
a tendency to view such words as loans, particularly as Iranisms’ because of the large
number of x- and h- initial words in Iranian languages arising from the original *s. In
reality, Slavonic x only accidentally coincided with Iranian h/x (Trubacév 2003: 51).

Apart from the difficulty with the initial x, Rus. xoro$- is a remarkably exact pho-
no-semantic match to hrsu. In the Southern Slavonic languages the Sanskrit syllabic
would be expected to correspond to -zir- and in pleophonic Eastern Slavonic languages
to -oro- so h-r-su and x-oro-$ agree phonetically in every detail. Semantically, while in
Russian the cardinal meaning is only ‘good’ in a broad sense (nice, beautiful, pleasant,
worthy etc.), the range of meanings of hrs- is much wider. Its oldest (Vedic) meaning is
(1) bristling, erection (esp. of the hair in a thrill of rapture or delight), (2) joy, pleasure,
happiness; to be anxious or impatient for’ and also ‘to thrill with rapture, rejoice in the
prospect of smth., exult, be glad or pleased’ (also personified as a son of Dharma®, (3)
erection of the sexual organ, sexual excitement, lustfulness, (4) ardent desire. Thus, hrsu
is about a specific kind of joy the nature of which becomes transparent if we consider
the cardinal meaning of the respective verb hrs — harsati: ‘becomes sexually excited; be-
comes erect or stift or rigid, bristles (said of the hairs of the body)’. As one can see, hrsu
means more than just ‘pleasure’ but specifically an utter carnal joy and pleasure when
the hairs of the body bristle.

2.2 Indo-European perspective

Traditionally, hrs is related to the non-conflicting hypothetical ‘proto-form’ *ghers-
[*ghers- ‘to bristle’ (Watkins, 2000, 30) or * g*ers-(ehl)- (De Vaan, 2008: 289-290). It is
believed that *§h/*g™ yielded y (kh) in Greek and Proto-Italic: Greek chairé (yaipw) ‘to be
glad’ and Proto-Italic *xors-é- ‘to be stift’ leading to Latin hirsutus ‘prickly’ and horrere
‘to bristle, shudder, look frightful’. According to the same theory®, the reflex of *gh /*¢™
in Slavonic is z (as in Avestan) and Z in Baltic while in Sanskrit its reflex would be h (as
in hrs). We do not know the timing and the causes of the presumed *gh/*¢” > z change
in Slavonic and Iranian and > h in Indo-Aryan but there is a possibility that this split
was already a feature of different ‘Proto-Indo-Aryan’ dialects. In fact, Trubacév (1999:
239) gave three®” h-initial words in his list of the reconstructed relic Proto-Indo-Aryan
vocabulary of which at least one word harmisia ‘fortress’ is clearly related to I-E *gher
‘enclosure’.

According to De Vaan (2008: 290) “[t]he verb can be old, and so can the derivative
in *-0s-”. At the late I-E stage the three g-less branches: Proto-Italic, Proto-Greek and
Proto-Indo-Aryan probably overlapped in the area between the Balkans, Thracho-Phry-
gia, Danube and the Carpathians (Safronov 1989: 179-217; Nikolaeva 2007: 9) where
the already g-less *hr(V)s could had been taken into the proto-Slavonic and proto-Baltic
dialects with certain ancient loan-words.

* For a recent assessment of various views on this controversial issue see Bicovsky (2009).

> Law or Justice personified.

* There are many variations of the reconstructed I-E phonetic system but the current ‘mainstream’ consensus
is expressed in the recent textbook by Clackson (2007: 37-38).

7 *harmisia ‘fortress’ = Skr. harmya ‘large house, palace’; *hava ‘sacrifice, oblation’ = Skr. hava ‘oblation,
burnt offering, sacrifice’ and *hingula ‘vermellion’ = Skr. hingula ‘vermellion’.
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Alternatively, it could have escaped the presumed Slavonic *gh/*g" > z change due
to various reasons (being an emphatic word, religious term, dialectal word etc.).

Exploring the etymology of xoros(ij) ‘good’ Toporov (1989: 36 -37) considered as
its possible cognates xoroxorit’sja ‘to swagger, to boast (lit. ‘to stick up’ - said of a cock’s
comb), xorzat’‘to get a swelled head, to boast” and xarzit(sja) ‘to become exited or angry’.
He rightly noted that both words had a common semantic element ‘to grow big, increase
in size’ but considered them as a development of Iranian xvar ‘sun’ based on a doubtful
comparison with the sun rising and getting optically bigger at sunrise/sunset. While
such etymology is questionable, these words may indeed be related if we view them in
connection with the secondary meaning of hrsu ‘telling lies” (i.e. boasting) and the nom-
inative form harsa having a wide array of meanings mentioned in 2.1.. In this context
Rus. xoros- may be viewed as a relic of the ancient fertility cult*® developing semantically
along the line ‘worthy, good’ < ‘fertile’ < ‘sexually potent’ < ‘erect’ < ‘to bristle’. This
chain of logical connections may appear far-fetched but De Vaan (2008: 290) proposed
the same course of development for the reconstructed I-E etymon *¢er-i- : “‘to enjoy’
< ‘to be excited’ < ‘to stick out (?)”” leading to the Greek chairo (yaipw) ‘to be glad’, and
Sanskrit harayati ‘to enjoy’.

It is important to stress that although the theonym Xors, Russian xoros, xorosij
and Sanskrit hrsu may come from the same ancient root, this does not mean that they
derive directly from one another. Understanding the primordial semantics of this root
may help in explaining the otherwise obscure meaning of xoros as ‘lover’, as well as the
mysterious xorosul’ ‘type of round ritual bread’ preserved in some Russian dialects (Dal’
1909: 1224; Rybakov 1980: 434) and also give us a glimpse into the nature of ‘mysterious’
Xors.

2.3 ‘Sun god’ or ‘sun fertility hero’?

To summarise, we may say that the ancient root hrs belongs to the deepest layer
of the archaic lexicon relating to procreation and fertility and, by its association with
Dharma, it is also linked to the fundamental concept of rta ‘fixed or settled order” which,
in its turn, is organically connected with the notions of kdla ‘a fixed or right point of
time, a space of time, time (in general)*, season’ and kdalacakra ‘the wheel of time” taken
as the eternal cycle of rebirth and death expressing the Vedic world-view:

[...] the ancient nucleus of the RV [Rigveda] is represented by the myths

of the cosmogonic theme and the primary meaning of the whole collection was

to serve the ritual connected with the change of the yearly cycle which was un-

derstood as the destruction of the universe, its sinking into the chaos and its new

resurrection i.e. restoring the cosmic order.® (Elizarenkova 1982: 25).

3% The term ‘fertility” is taken here in the wider meaning as the ‘eternal cycle of re-birth of nature’ and not just
‘the ability to produce offspring’ or the “basic human need” as in Campo (1994: 162).

¥ Cp. Slavonic kolo ‘circle, wheel’. Also Ukrainian koli ‘when?, at what period of time?” and Skr. Locative kale
‘in a fixed or right point of time, season’.

4 “[..] nmpeBuee smpo PB [Pur-Bema] mpencrtaBiser co60if TMMHBI KOCMOTOHMYECKON TEMATUKM U
[epBOHAYa/IbHOE 3HAYEHNe BCero cOOpaHMs 3aKIIOYaJIOCh B TeM, 4TOOBI CONPOBOXJATb PUTYAIL,
CBSI3aHHBII CO CMEHOJ TOfJOBOTO LMK/IA, IOHMMAeMOro KaK paspylleHye BCelleHHOI, IOrpyXXeHue ee B
Xa0C U HOBOE ee BOCCTAHOBJIEHE, T.e. COTBOPEHIE KOCMIYEeCKOTO IopsiKa.”
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Importantly for this discussion, as a noun hrsu was also used as a theonym and
stood for (1) Agni or fire*, (2) the sun and (3) the moon. In the Hindu tradition Agni is
the second in importance to the thunder-god Indra and this kind of relationship ex-
actly mirrors that of Perun and Xors. Although Agni is mainly a personification of the
sacrificial fire (cp. Slavonic *ogni ‘fire’) he also has clear solar features: he shines like the
sun and disperses darkness. Like Apollo, Agni drives a shiny golden chariot drawn by
two ruddy steeds and even the sun is regarded as his form. His animal form is a bull or
a horse but he often takes the form of a divine bird: an eagle of the sky. He is a son of
Heaven and Earth. As a fire being produced every morning Agni is ever young. Notably,
one of his many epithets is dvi-janman ‘having two births’ (Macdonell 1917: 1-3). Thus
the character of Agni combines the features of Helios, Eros, Ares and Dionysus.

The closely related harsa was also used as an epithet of an Asura** and as an ap-
pellation of the son of Krishna. In the popular Hindu mythology ‘son/daughter of god’
should not be taken literary in terms of conventional genealogy because god’s offspring
were often seen as personifications of certain features of the parent deity and its incarna-
tions (Avatars)®. Krishna gained a special importance in the post-Rigvedic period but
in the earliest texts he was mentioned primarily as the full incarnation of the Rigvedic
Vishnu. They were so closely interrelated that Krishna was sometimes directly identified
with Vishnu so E. W. Hopkins (1915: 3) occasionally used the joint name Krishna-Vish-
nu**. Importantly, in Mahabhdrata® one of the forms of Krishna - Krishna-Gopala*® was
depicted as a “young and amorous shepherd with flowing hair and a flute in his hand”
(Monier-Williams 1899: 306). Although indirect, the intricate union of the ‘young and
amorous god’, so reminiscent of Cretan young Zeus, Greek Dyonisus and Kouros and
being the important part of the ‘Hindu triad’ (Brahma - creator, Vishnu - preserver and
Shiva - destroyer), with harsa is significant.

If we accept this new etymological link (putting aside for now the problematic s||§
correlation) then instead of an abstract ‘solar god” or the even more abstract “deity of
the solar disc” (Rybakov 1987: 444) Hrsu/Xors would emerge as a typical ‘fertility hero’
or a ‘sun hero’. Of course, a sun hero is related to the sun by decent but, as Eliade noted:

[...] we must be careful not to reduce the sun hero to being simply a physi-

cal manifestation of the sun; neither his structure nor his place in myth is confi-

ned to merely the phenomena of the sun (dawn, rays, light, twilight, and so on).

A sun hero will always present in addition a “dark side”, a connection with the

world of the dead, with initiation, fertility and the rest. (Eliade 1958: 159-150).

1 Possibly, also influenced by the partial homophone haras “flame, fire’.

42 In the Vedic period Asuras were believed to be benevolent deities.

* A good example of the typical god-son relations is the story of Gadhi in Mahabharata: “Kusika [name of a
prince] is permeated with Indra, and Gadhi, son of Kusika, is in reality son of Indra; in other words, for the
purpose of having a son Gadhi, Indra becomes incorporate; Gadhi is Indra on earth” (Hopkins 1915: 3).

4 Krsna - Visnu.

> Mahabharata is by far the largest and one of the most important pieces of the Indian Sanskrit literature. It is
sometimes referred to as “The Great Epic’ by analogy with the Greek epic poems. Although it was composed
in the post-Vedic times, it represents the culmination of a lengthy tradition of oral poetry (Brockington
1998). Some of the personages of the Epic can be traced to legends and tales going back to the beginning of
the Vedic times (Hopkins 1902: 286).

¢ Sanskrit gopala ‘cowherd’ may be literally interpreted as ‘protector of cattle’.
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Refuting the interpretation of Xors as an abstract ‘solar god’ or the ‘personification
of the sun’ opens new interesting venues of research. Because of the limited volume of
this paper, they can only be briefly outlined. The following text should not be treated as
the Author’s endeavour to give bold solutions to various mythological topics, many of
which have been debated for decades, but solely as a tentative try to cast an alternative
view from a different perspective and, possibly, stimulate a discussion.

3 Outlook
3.1 Archaism of Slavonic language and mythology

In early historical linguistic studies Slavonic was routinely presented as ‘young
language’ and a target for borrowing from more ‘ancient’ surrounding languages. Oleg
Nikolajevi¢ Trubacév in his book Etnogenez i kul’tuta drevnejsix slavian (2003) ques-
tioned such widespread presumptions and also the theory of the recent ‘arrival” of Slavs
from a small ‘homeland’. Instead, he postulated the inherent multi-dialectal character of
early Slavs spread over a large territory of Central and Eastern Europe with the core in
the Middle Danube Region. As to the dating of these dialects Trubacév wrote:

Currently, there is an objective tendency to deepen the dating of ancient

Indo-European dialects. This also applies to Slavonic as one of the Indo-Europe-

an dialects. However, the question now is not that the history of Slavonic may

be measured by the scale of the II to III millenniums B.C. but that we can hardly

date the emergence’ or ‘separation’ of pra-Slavonic or pra-Slavonic dialects from

Indo-European dialects because of the proper uninterrupted Indo-European ori-

gin of Slavonic.”” (Trubacév 2003: 25).

The concept of the “Indo-European archaism of Slavonic Language and cul-
ture*®” (182) and its inherent poly-dialectal nature should equally apply to the Slavonic
mythology and pre-Christian religion. Trubacév spoke against simplistic attempts to
‘reconstruct’ the Indo-European religion only as a retrospective projection of the elab-
orated pantheons of Greece, Rome and ancient Indo-Iran. Such an approach would be
particularly unfruitful for establishing the I-E identity of Slavonic heathen deities as it
is often impossible to link them clearly to the prominent figures of classical pantheons.
He believed that the reason for this was not the scarcity of written sources or some
particular ‘forgetfulness’ of Slavs but the difference in the cultural stage. According to
Trubadév, it would be “[m]ore natural and logical to presume with pra-Slavs in these
cases the reflection of a more archaic stage®” (2003: 196). The archaism of Slavonic
culture was also noted by E. Gasparini who wrote that “the Slavic society presents

¥ “B HacToAIllee BpeMsA OTMeYaeTcs OObeKTMBHAA TEHACHIMA YITyONeHMA JaTUPOBOK MCTOPUU IPEBHUX
MHIOEBPOIEIICKNX MA/IEKTOB, M 3TO KACaeTCs C/IABSHCKOTO KaK OffHOTO M3 MHIOEBPOIEHCKUX MaIeKTOB.
OpnHako BOIPOC ceifyac He B TOM, YTO APEBHsAA MCTOPUA MPACTABAHCKOTO MOXET M3MEPAThCA MacIITabaMu
II u III ThIC. IO H.3., @ B TOM, YTO MBI B IIPMHI[NIIE 3aTPy[HAEMCA IaXKe YCIOBHO [JATMPOBATh “TOAB/IeHME”
uny “BbifiefieHne” MPaclIaBAHCKOTO MV TPACTaBAHCKYUX AMATeKTOB U3 MH/I0EBPOMEiCKOTO MIMEHHO BBUJY
COOCTBEHHBIX HETPEPBHIBHBIX MH/JOEBPOIEICKIX MICTOKOB C/TABAHCKOTO.

*8 “UH[0-eBPOIEICKMIT apXal3M C/TaBAHCKOTO A3bIKA M KYIBTYPBI”

# “[rlopasfo ecTecTBeHHel IPEAMONOXMUTD Y IPACTAaBAH B 3TUX C/Ty4asgX OTPaskeHNe apXaudecKoit crafgum’.

19



20

Non-Iranian origin of the Eastern-Slavonic god Xtirsti/Xors

itself as the most archaic one to which the ethnological sciences permit to descend in
Europe®” (1960: 21).

Importantly for the following discussion, Trubacév particularly stressed that for
Slavs the characteristic feature was not the worshipping of a set of formal anthropomor-
phic deities but, mainly, “seasonal rituals similar to those related to the name of a straw
doll at seeing-off of spring®” (2003: 196). Thus, if one has to draw parallels between Sla-
vonic and Greek cults, the comparison should be done with the most archaic layer such
as the Minoan religion which similarly “lacked genuinely aesthetic representations of
its divinities” (Persson 1942: 8) and was also focused on seasonal fertility rituals. At the
centre of these rites were the Great Goddess and her mortal but ever resurging male con-
sort resembling the Phrygian Attis (Evans 1921: 161-162) and Dionysus to whom Farnell
referred as “Zeus-Dionysus of Crete” (1896: 612).

3.2 ‘Dyonisiac complex’ and fertility cult

Although Dionysus is commonly known as the ‘god of wine’, this is only one aspect
of the nature of this important deity intricately connected with the cult of fertility. The
rites associated with his cult “were ecstatic and sensual” (De Rose & Garry 2005: 21)
which precisely matches the cardinal meaning of hrsu. Dionysus was also worshipped as
the god of trees and vegetation in general (Frazer 1922: 387; Seaford 2006: 22-23) but at
the same time he was often imagined in an animal form as a bull or a goat having clear
ithyphallic traits:

The Hellenes regarded the bull and the goat as his [Dionysus] frequent
embodiments, and in ritual employed the phallos, the human generative organ

as the symbol of his productive powers [...]. (Farnell 1909: 97).

These obvious links with fertility and the manhood are in perfect agreement with
the semantics of hrsu. In this context the Latin hircus ‘he-goat, buck’ can hardly be a
mere coincidence.

The origin of the Dionysian cult is believed to be Thraco-Phrygian (Farnell 1909:
86). Although the solely Thracian origin is now debated (e.g. Archibald 1999: 432), even
if it originated elsewhere, the fact that this cult was particularly strong close to the area
where Trubacév (2003) placed the core of the proto-Slavonic tribes is highly significant.
It is also important that it is in the Balkans where we find the names like Krestonia
(Kpeorovia) and Cherso (Xépoo)>, Bulgarian place names Hdrsovo™, Romanian city
Harsova (Hirsova) and also words like the Greek chdris (ydpig) ‘beauty, delight’ and Bulg.
haresam (1) like, love’ - all phonetically and semantically compatible with harsa. Not
only do these words fall into the semantic field of hrsu/harsa but they obviously come
from non-RUKI dialects since they keep the unchanged -rs as in Xors. The possible con-
nection of Hdrsovo and Xors has already been proposed by Kalojanov (2000). He gave

%0 “la societa slava si presenta come la pill arcaica alla quale le scienze etnologiche permettono a resalire in
Europa.”

3! “ce3oHHbBIE 0OPAMIBI BPOJE TOTO, KOTOPhIN 0603HaYaeTCsA Ha3BaHMEM COMOMEHHOI KYK/IbI Ha IIPOBOAAX
BECHBI .

52 See more on the Cretan connection of Dionysus in Kerényi & Manheim (1976).

> Where, incidentally, was located the temple of Dionysus (Farnell 1909: 90).

¢ XppcoBo.
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an impressive list of Bulgarian place names with the root hdrs- but being constrained by
the conventional interpretation of Xors as an Iranian solar deity could not convincingly
ground his theory of its South-Eastern and Balkan origin.

The obvious similarities between the traits of Dionysus and other deities related to
the concept (archetype™) of the seasonal “decay and revival of vegetation” (Frazer 1922:
393) and the idea of the seasonal cycle of death and re-birth (the dying and resurrect-
ing god) of nature are well known (e.g. Seaford 2006: 23). Among the most prominent
figures are Middle-Eastern Attis, Egyptian Osiris and Greek Adonis. Given the archaism
of Slavonic culture, relics of this ancient archetype should be reflected in its mythology.
Exploring the history of the ‘Dionysiac complex’ Toporov (1984) saw its clear manifesta-
tions in the Slavonic folklore and rituals connected with marriage, new-year traditions
and seasonal feasts.

3.3 ‘Dionysiac complex’ in Slavonic and Baltic mythology

3.3.1 Thracian Dionysus and the Slavs

As mentioned earlier, seasonal rites were central to the religion of the early Slavs.
They survive to this day in the form of folk festivals where the main event is the chas-
ing away of winter, welcoming of spring and the start of the new calendar year. Spring
festivals are common across Europe but this tradition is especially popular with Slavonic
peoples to such an extent that some German scholars believed that it was Slavonic in ori-
gin (Frazer 1922: 309). More likely, though, that it continues the extremely ancient base
myth®® known as hierds gamos (iepdg yapog) ‘the divine marriage’ which may be traced
to the cult of the ‘Great Mother (Goddess)’ taking its beginning in the Palaeolithic times.
Central and Eastern Europe was the area of the oldest ‘Great Mother’ figurines bearing
explicit fertility connotations. One can see here a continuous tradition stretching back to
at least 25-30 Kya., subdued during the Last Glacial Maximum but springing up again in
the “Mythological crescent” (a term proposed in Haarmann & Marler 2008) around the
8th millennium BC. In South-Eastern Europe these figurines reappeared in mass in the
Cucuteni-Trypillian culture from ca. 5500 BC and the Great Mother had remained the
centre of the earliest Thracian, Phrygian and Minoan cults:

In the houses, statuettes have been found that must be interpreted as idols.

They are mostly female with strongly stressed sex properties. Male statuettes are

phallic. We can infer that the religion of this agricultural population was centred

on a fertility cult whose main figure was a Mother Goddess. (Katici¢ 1976).

It is believed that the main function of ‘Great Mother’” was “the creation and main-
tenance of the Universe in the form of the constant cycle of rebirth of life™” (Nikolaeva
2010a: 101).

We may assume that traces of this ancient cult should be preserved in the Slavonic
mythology and religion, at least due to the geographical closeness. Indeed, the Slavonic
New Year festival koljada reflects the ‘dyonisiac complex’ in all major details:

%> The term ‘archetype’ is used here in its usual dictionary meaning ‘original model or type’ and largely cor-
responding to ‘common ancestral myth’ by Witzel (2012: 48) without the Jungian mentalistic connotation.

*¢ The term ‘base myth’ is used in this article in a general sense and not in the specific understanding promot-
ed by Ivanov & Toporov (1974) as the universal myth of the fight of a divine hero with a serpent-demon.

7 “cospaHue 1 ynpapieHye BeeseHHOI B popMe IOCTOAHHOTO BO3POXKICHMA KU3HN .
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To die, give birth and be reborn are agrarian concepts of the vegetal

and animal life, whence the scenes of coitus, killing and the birth of koljada.*®

(Gasparini 1973: 445)

Dionysus is not a Thracian word but the names of Zamolxis and Sabazios, attested
in some Thracian inscriptions, could have been his local appellations (Farnell 1909: 94).
These names are, obviously, difficult to connect phonetically with Xors yet there may be
a link joining the Thracian Dyonisus with the Slavs. According to Herodotus, the Thra-
cians worshipped the triad: Dionysus, Ares and Artemis. The latter may be the Greek
equivalent of the local goddess Semele. Importantly, Semele is cognate with one of the
I-E words for ‘earth” well preserved in Slavonic: zemlja/zemja. We may thus connect
the Thracian Semele and Phrigyan Zemélo ((cuéAw) ‘Earth-mother’ (Fasmer 1964-1973:
2,93) with the Slavonic archetype of Mat™-(syra)-Zemlya ‘Mother-(moist)-Earth’ and
Lithuanian Zemé Pati ‘Earth Spouse’ or Zemyna — the female deity of the earth, harvest
and fertility*. Since Dionysus was believed to be the son of Artemis/Semele, she could
be an important link bridging the ancient Thracian and Slavonic cults and implying
the existence in the Slavonic and Baltic mythology of a fertility deity similar in role to
Dionysus of Thrace.

3.3.2 Parallels in Baltic mythology

As mentioned earlier, Xors could not have derived directly either from the -rg
RUKI form harsa or, even less so, from the Persian xwarséd/xorsid. Its original proto-
form should have been *h(V)rs- (V stands for ‘vowel’) which would be expected to remain
unchanged in the non-RUKI languages but become *h(V)rx in the -rx RUKI languages
(Slavonic) and *h(V)rs in -r§ RUKI languages (Baltic, Indo-Aryan) if it were inherited
directly from I-E, or remain as *h(V)rs if borrowed from a non-RUKI dialect. Finding
the relevant reflexes of the etymon */(V)rs- in Slavonic and Baltic among deities similar
in role to Dyonisus would deliver the final blow to the Tranian loan’ theory.

Indeed, we do find in the Baltic area the -rx reflex in the name of the Old Prussian
god of vegetation Curcho®. According to some historians (Mone 1822; Grunau and Per-
Ibach 1876), Curcho came to the Prussians from the neighbouring Slavonic Mazurians
(-rx/-rs RUKI language). Phonetically, the development *h(V)rs > *kh(V)rs®' > *k(V)rx
(RUKIT law) to the Old Prussian *kurk would be natural since Old Prussian did not have a
phonological x (kh). The mentioning of the Sorbian deity Kruh by Christian (1767: 22) in
relation to Curcho gives some extra support to the Slavonic origin theory.

The religious function of Curcho has been debated (e.g. Pisani 1950; Puhvel 1974;
Toporov 1984; Narbutas 1995; Kregzdys 2012) but there is a consensus that this deity was
related to the sphere of fertility. Interpreting Curcho purely as a fertility god was particu-
larly promoted by Rolandas Kregzdys (2009; 2012) based on the attested association of
Curcho with a well-known fertility symbol - the bull. Notably, the bull was also believed
to be the embodiment of Dyonisus. A direct attempt to associate Curho and Xors was

8 “Morire, partorire e rinascere sono concetti agrari sia della vita vegetale che animale, d’onde le scene di
coito, di uccisione e di parto della koljada.”

% See the in-depth research of the Slavonic and Baltic concepts of the Earth-Mother in Toporov (2000).

€ Also attested as Curche and spelled Kurkas in modern Lithuanian texts. Old Prussian and Lithuanian do
not have a phonological x (kh) which is usually reproduced as k in borrowed words (Sudnik 1972: 61).

¢! Transition of x > k is not uncommon also in some Russian dialects (Saul’skij & Knjazev 2005: 13).
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done in Hanusch (1842: 226) and it was later developed in Narbutas (1994: 156): “Curcho
may be compared with the Kievan god Chors®”. Although this theory was based on
some questionable presumptions, for which it was rightly criticised in Kregzdys (2009:
261-262), the new etymology proposed here could give this comparison a more sound
basis. The characteristic features of Dyonisus (seasonal deity, hilarious god of wine) are
also easily recognizable in the description of Curcho by Franz Mone:
The image of the Curcho was destroyed after the harvest and re-done an-
nually, he was the protector of all field fruits, food and drink was in his care, he

was a cheerful table God.® (Mone, 1822, 95).

It is also significant that some researchers (Narbutas, 1995) saw Curcho as a relic of
the ancient Mother Goddess cult being the son or husband of Zemyna whose connection
to the Thracian Semele and her son Dyonisus has already been mentioned.

We may also tentatively bring up the Lithuanian ‘corn spirit’ Kursis personified by
a straw figure (Ivanov and Toporov, 1987: 154). Phonetically, Curcho could not have given
Kursis since it is believed that within the RUKI process both -rx and -7$ forms developed
from -rs independently. Therefore, we may hypothesise that Prussian Curcho and Lithu-
anian Kursis could be parallel developments of *h(V)rs®*: the former coming via Slavonic
and the latter being the Baltic form.

3.4 Slavonic ‘sun fertility hero’

3.4.1 Zeleni Juraj, Jarowit and connection with Thracian Heros

As for the Slavs, we do not have to look far to find several similar characters in
Slavonic popular rites albeit under different names. Closest to the Thracian area is the
mythical personage central to Slavonic spring festivals — a young hero known as Zeleni
Juraj (Zeleni Jurij) in the Balkans, Jarowit (Herowit, Gerowit) with the Western Slavs,
Jarylo with the Eastern Slavs and his Christianised continuation Jurij/Egorij/Georgij. At
first glance, these names do not appear to be directly related to Xors phonetically, how-
ever, they all derive from the root jar- contained in Rus. jar, Bulg. jara, Czeck. jaro, Pol.
& Slovak. jar — all meaning ‘spring’ i.e. the beginning of a new yearly cycle. Traditionally,
this root is derived from the hypothetical I-E *iero; *ioro ‘year; spring’. The same root is
in the words yaryj ‘fierce, vehement, boisterous, rough’ and Serbian jara ‘heat’ both be-
ing compatible semantically with the cardinal meaning of harsa. Importantly, the exact
Lithuanian analogue of jaryj is arsus® ‘fierce’ (cp. also arsytis ‘excited’) which effectively
bridges the Skr. hrs ‘excited’ and the h-less Slav. jar- ‘fierce, boisterous’. At a deeper level
both roots may be related to the fundamental Vedic radical 7/ar ‘to move, excite, erect,
raise; to put in or upon, place, insert; to deliver up, to give; to praise’ (one of its derivatives
is arya ‘praising, one who is praised’).

62 “Curcho galima palyginti su Kijevo dievu Chorsu.”

% “Das Bild des Curcho wurde jéhrlich nach der Aernte [Ernte] zerbrochen und neu gemacht, er war der
Beschiitzer aller Feldfriichte, Speise und Trank war in seiner Obhut, er war ein frohlicher Tischgott.”

% According to Kregzdys, Curcho and kursis are not related. See his alternative etymology in Kregzdys 2012
(131, £135).

% Lithuanian does not have a native phonological [h] or [x].
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The common feature of Zeleni Juraj, Jarowit, Jarylo, Jurij/Egorij/Georgij is that they
were usually imagined as heroes on a (white) horse from which we may draw a direct
parallel with the images of the “Thracian horseman’ — Heros. It is important that depic-
tions of the Heros often contained ritualistic objects and symbols of fertility: altar, fire,
snake, the sacred tree etc. (Toporov 1992) but were also clearly connected with the cult
of the dead (Boteva 2011: 100).

The Greek héros (fipwg) ‘hero’ is usually etymologised as ‘protector’ and associ-
ated with Latin serudre ‘to safeguard’ (e.g. Partridge 1977: 1417) but Toporov (1992)
offered a radically new etymology through the same I-E *iero; *ioro ‘year; spring’ thus
directly linking hérds with héros (dpog) ‘time, season’, Avestan yar-, ‘year’, German
Jahre (id.), Slavonic jara ‘spring; vehement, fervent’ and, consequently, with Jarowit
and Jarilo. The name Xors could not derive directly from hérés since the final -s in
the Greek word is morphological (Nom., m., sing.) but it may be otherwise related to
Heros because certain Thracian inscriptions are interpreted by some scholars in the
sense that “where the Thracian Horseman is concerned the meaning of ‘Heros’ is not
entirely similar to the Greek word” (Boteva 2011: 86). Dilyana Boteva believed that the
name might be connected with Greek Erds (Epwg)® ‘Eros < love, mostly of the sexual
passion’ and not with héras (2002: 819). She quoted from Plato’s Syposium an account
of Eros as a messenger between the worlds of men and gods (idem) and drew direct
parallels with the Thracian Heros. Commenting on the draft of this paper, Dilyana
Boteva noted that her interpretation of Heros as a divine messenger “leads in a totally
different direction” (p.c. 2013). In fact, the new vision of Xors/ hrsu exactly matches the
character of Eros and is also not in conflict with the parallels with Dyonisus who was
similar to Eros in many ways:

Another peculiar pair of divinities in classical religion is Aphrodite and

Eros. I am not at all convinced that Eros is to be considered as the first personifi-

cation within Greek religion. It is my opinion that he is the direct successor to the

young Cretan god, closely related to Adonis and Attis, and that all of them are
associated with the great Goddess of Fertility, the Goddess of Love. (Presson

1942: 151).

The role of Eros, described in Syposium as a messenger, may also be fully applied to
Vedic Agni one of whose epithets was hrsu:

He [Agni] both takes the offerings of men to the gods and brings the gods

to the sacrifice. He is thus characteristically a messengers® (ditd) appointed by

gods and by men to be an oblation bearer’. (Macdonell 1917: 2)

Some researchers believe that Heros could be directly linked to the name of the
legendary Prince Rhesos (Pfjoog) featured in Thracian epic tales as having a chariot
drawn by white horses (Farnell 1909: 100) and the Thracian king Rhesos mentioned by
Homer (Toporov 1992: 12). In the beginning of a word P is pronounced as hr so Rhesos
and Xors are compatible phonetically. While the final -s is clearly morphological, the
medial -s- is part of the root.

% See more on this in Ivanov & Toporov (1974: 180-216) and Sokolova (1979: 155-185).

¢ Of unknown etymology.

 E.g. in Rig Veda verse 1.059.02: “mardha divo nabhir agnih prthivya athabhavad arati rodasyoh” [Agni (is)
the head of the Sky, the navel of the Earth. He became the messenger of the two worlds].



Constantine L. Borissoff

Importantly, in the legend Rhesos was directly compared to Dionysus. After his
death Rhesos was placed in a cavern “of the silver land, half-human, half-divine with
clear vision (in the dark), even as a prophet of Dionysos took up his abode in the rocky
Pangaean Mount” (Farnell 1909: 100)%. Liapis (2011) highlighted the striking parallels
between the characters of Heros and Rhesos and the obvious links with the Thracian
Orphic and Dionysiac cults.

Finally, it is possible that the name of the 12th century Macedonian ruler Dobromir
Hrs could also be related here as proposed by Causidis (2003: 236-247). Moreover, Rhesos
would be in all respects more plausible as the possible source of the Slavonic theonym
Xors than the controversial Iranian xwarséd/xorsid.

3.4.2 Kresnik, Vesnik, Kurent and Xors

Another interesting personage closely connected with Zeleni Juraj is the Slovenian
Kresnik (Krsnik, Skrstnik) who is also dubbed “controversial and mysterious” (Smitek
1998) like Xors. The origin of the name and the function of this deity are not clear. There
have been attempts to link Kresnik with Xors but they were lost in the wake of the pre-
sumed Iranian origin of Xors as a ‘personified sun’. In Russia the first historian to con-
nect, although indirectly, Xors and Kresnik was Efimenko (1868): who, although mistak-
enly linking xort ‘hound’” with Xors, mentioned that Xors could be related to the Old
Czech kres ‘fire’ and O.C.S kresii ‘revival, resurrection’. Both words do not have a reli-
able explanation but the new etymology proposed here may give a fresh impetus to this
theory since the meaning of Xors/Hrsu unites the concepts of the personified fire and
the sun with the archetype of the ever reviving sun fertility hero. The nature of Kresnik
combines the distinct features of a ‘young sun hero’”" attributed to the Eastern Slavonic
thunder-god Perun by Mikhailov (1996, 1998) but also those typical of the Slavonic
spring fertility mythological complex:

His [Kresnik] belonging to the celestial spheres, certain connection with

the weather and atmospheric phenomena (thunder, lightning, storm) and ferti-

lity is more than obvious™. (Mikhailov 1996: 137).

Krestnik appears as a hero warrior but also as a benevolent fertility god fused in
many ways with the spring deity Vesnik: “myths about him [Vesnik] are difficult to keep
separate from those of Kresnik” (Copeland 1931). The story of Kresnik’s death is char-
acteristic: on the one hand, it has clear analogies with the ‘dying and resurrecting god’
concept since Kresnik does not really die. Like the mythical Rhesos “[h]e is only under a
spell, and waits in his grave or in a mountain cavern for the hour of his awakening and
return to true life” (ibid.). On the other hand, there is a direct link with another Slovene
mythical hero Kurent personifying a variation of the same general mythologeme: a hero
retreating to the realm of death (the moon in this case) and returning again. The new
vision of Xors as reflecting the ‘Dionysiac complex’ at the core of the Slavonic mythology
may help to clarify this ambiguity.

% See more on this and an excellent up-to-date bibliography in Liapis (2009, 2011).

70 Slavonic hort ‘hound’ is most probably directly related to Skr. hrt ‘bringing, carrying, carrying away,
seizing’ which is an exact description of the purpose and qualities of a hunting dog.

7t “Son¢ni junak Kresnik” in Kelemina (1997[1930]: 11).

2 “Boee yeM OY€BUHBI €ro IPUHALIEKHOCTb K He6eCHBIM chepaM, onpefenéHHas CBA3b C MOTOXON U
aTMOCepHBIMI ABIEHUAMY (TPOM, MOTTHMU A, OYPs), a TAKXKe € IIofopoaneM.”
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3.5 Inherent duality of ‘sun fertility hero’

In the oldest Laurentian Codex (PVL 1377: 25) Xors appeared as a doublet Xiirs
Daz’bog™ so Rybakov believed that Xors was an “inseparable addition to the image of
Daz’bog-Sun’” (1987: 444). Such duality, which is difficult to explain of a purely solar
deity, may become clearer if we look at Xors as a sun fertility hero, the inherent duality of
whom has already been mentioned, and compare Xors with Dionysus:

His personality is marked by ambiguities: born twice Dionysos displays
divine, human and animal traits. [...] Dionysos has both masculine and femini-

ne traits. Embodying the vitality of life on one hand, he also has marked connec-

tion with the dead and afterlife on another. He comes and disappears. (Versnel

2011: 38).

Double-faced representations of Dionysus as Zeus (as the Zeus’s youthful aspect)
are among the oldest in Greece (Deedes 1935: 217-218). In his article Deedes gave an
interesting image of Dionysus on a lekythos as two bearded masks hung back-to-back on
a pillar. The young face could be taken as the image of Zeus-young-hero (Kouros) and
the old face for Zeus as ‘Father of Gods and men’. It is significant that it was Crete where
“both the cult of Dionysus and that of Zeus were celebrated [...] in orgiastic manner”
(Deedes 1935: 219) and it was also the place where the cult of the Great Goddess flour-
ished”. Importantly, Thracian Dionysus and Ares were also often perceived as a single
deity so Farnell even used in their respect a compound name “Ares-Dionysus” (1909: 104).

Dionysus has also been associated with the double axe from early times (Georgoudi
2011: 56). Depictions of Zeus-Dionysus as a double faced profile with the double-axe on
the reverse became common in the Aegean area from 500 BC. According to Margaret
Waites (1923), the double axe was originally a symbol of the great earth-goddess symbol-
ising the union of her male and female elements (Deedes 1935: 211). With the ‘masculini-
sation’ of the ancient cults this duality could become reinterpreted as the union of Zeus
and Dionysus. This custom of a double-faced Zeus-Dionysus spread later to Italy, Sicily,
Central Europe and the British Isles although instead of the double axe on the reverse of
the coins appeared either a club, representing the life-giving bow of the Tree of Life, or a
horse (sometimes a boar) which are well-recognised fertility symbols.

3.5.1 Xors-Daz’bog as the Eastern-Slavonic reflection of duality concept

Nikos Causidis (2000) explored the puzzling dual nature of Daz’bog combining
both solar and chthonic aspects and proposed the existence of “two Dazbogs: an Estern-
Slavic, Solar Dazbog and the chthonic deity of the South Slavs” (2000, 41) stemming
from a ‘common prototype’ “primary male deity” (ibid.). The new interpretation of Xors-
Daz’bog as a ‘sun fertility hero’ and as a Slavonic analogue of the Zeus-Dionysus concept
may add clarity to this complicated issue. The parallels with the Iranian triad: ‘primo-

7 “X’bPCAJIAKBB[OT]A”.

* “HeoTBeM/IMMOe JloToHeHMe K 06pasy Jaxbbora-ConHia’.

7> Recent genetic studies have revealed a remarkable affinity between the modern inhabitants of the Cretan
Lasithi Plateau (the centre of the Great Goddess cult) and the Balkan peoples: “Y-STR-based analyses de-
monstrated the close affinity that Rlal chromosomes from the Lasithi Plateau shared with those from the
Balkans, but not with those from lowland eastern Crete” (Martinez et al. 2007) so the striking resemblance
between the ancient Cretan and Balkan fertility cults may not be accidental.
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genitor’ Z’rvan = Svarog and his sons Ormazd (Ahura Mazda) = Svarozi¢ and Ahriman =
Dazbog drawn by Causidis appear correct but, in my opinion, there is no need to seek the
explanation solely in the presumed Iranian’ influence on Slavs as this may be a parallel
development of the same ancient base myth. The Indo-Aryan analogue of Xors-Daz’bog
could be the Hindu concept of Rudra-Shiva displaying a similar duality:
[...] Rudra-Siva is both the god of procreation and destruction. He imper-
sonates the generating power worshipped in the linga””; similarly he reduces to

ashes the god of desire’ or sexual love, Kama [...]. (Charkavarti 1994: 45).

Another parallel may be drawn with the Prussian Curcho who, being a fertility
deity, also has chthonic features (Kredzys 2009: 293-294) and the concept of the ‘sun
fertility hero’ in general.

An even more archaic reflection of the ancient duality concept can be found in the
Eastern Slavonic vernal and summer rites where the main heroes Kostroma and Jarilo
display a mixture of male and female traits.

3.6 Sun fertility hero’ and archetype of divine trinity

As already mentioned, the Thracians worshipped the trinity: Dionysus, Ares and
Artemis. The concept of trinity is pervasive in the Indo-European mythology. Waites
sought its origin in the “idea of a division of the divine nature between a god and a god-
dess who, together with their child, form a natural trinity, glorifying and repeating on
their divine plane the life of the human family” (1923: 34). In the process of ‘masculinisa-
tion’ the female goddess was replaced by the sky-god and the two male elements became
perceived as twin-gods: “[w]ith the predominance of the Father, we should expect the
development of another double type, this time of two like gods” who in the course of
time started to be differentiated by age (ibid.: 39). Waits gave a list of examples of such
triple groups of gods in the Greek cults showing this gradual development.

Xors-Daz’bog and the supreme deity Perun form a triad which is reminiscent of the
Thracian triad Dionysus, Ares and Artemis where the dual Dionysus-Ares may be paral-
leled with Xors-Daz’bog. The earlier, female dominated concept of the trinity could have
been preserved in one of the most common motifs of the traditional ‘tripartite’ Slavonic
embroidery showing the central figure of a woman and two horse riders (Slavonic ana-
logue of Ashvins/Diouskuri?) with many details (e.g. rhombi with X-form crosses in place
of the horses’ genitals and between the woman’s legs) having clear fertility connotations.

Such vision of the nature of the concept of trinity may also help to understand the
Slovene mythological complex Kresnik-Vesnik/Kurent, forming a similar trinity with the
mythical Deva/Vesna.

In the Baltic mythology the same idea is easily recognisable in the triple deity
group: the sky-god Perkiinas, the young god of streams and nature Patrimpos and the
chthonic deity Patulos described as an old bearded man (Ivanov and Toporov 1987; Bal-
sys 2012).

76 Nikos Causidis did mention the possible existence also of the Indo-Iranian pra-Slavonic substrate sometime
between the end of the second and the beginning of the second millenniums BC (2000: 31).

77 In Hinduism “the male organ or Phallus (esp. that of Siva worshipped in the form of a stone or marble col-
umn [...]” (Monier-Williams 1963: 901).
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Fig.1: Towel end. 19-20th century. Vonguda village, Archangelsk region, Russia. From the collection of the Russian
State Museum (Boguslavskaja 1972: fig. 25. p. 142).

3.6.1 ‘Sun fertility hero’, Dioscuri and the horse

The intricate relations between the dual nature of Dionysus/Xors/Hrsu and the
concept of ‘Divine Twins’ (Dioscuri) could be another promising area of research’. This
fundamental concept extends beyond the Indo-European mythology (Harris 1913). The
West Semitic (Palmyrene) twin-gods Arsii and ‘Azizil appear particularly interesting
because of the connection of Arsi, strikingly similar phonetically to Xors, with the pre-
Islamic North Arabian deity Ruda “alias Orotalt, locally identified with the Nabataean
Dushares, under the name Dionysos, worshipped as the child of god, borne by ‘the young
girl and virgin’ alias Aphrodite - Urania” (Hvidberg-Hansen 2007: 95).

Finally, the well-known association of ‘Divine Twins’ with horses may be reviewed
in the light of the proposed etymology Xors/Hrsu. The possible connection of Germanic
hros/horse with the name of the legendary Anglo-Saxon Horsa and the Slavonic Xors
was first proposed by Faminicyn (1884) but it was rejected out of hand at that time. This
theory re-appeared in Chadwick (1946: 86) who dismissed the Iranian origin of Xors as
“extremely improbable both in itself and also on philological grounds” (1946: 86, £.3).
Although Chadwick’s definition of Xors as an “exact equivalent of the A[nglo].S[axon].
hors, O[ld].N[orse]. hross, ‘a horse” was indeed one of her notorious “facile identifica-
tions” (Puhvel 1974: 81) for which she was rightly criticised by Tixomirov (1975), the
parallels she drew between Xors, the phallic fertility god Freyr and the Norse Volsi blét
ritual”®could have been a remarkable insight. Of course, the Slavonic Xors is not a Ger-
manic loan as Chadwick imagined and neither the Germanic horse/hross directly derives
from Xors, yet these words may share the same common root®® going back to the ancient
fertility cult.

78 For an in-depth analysis of possible relation of Xors-Daz’bog with the ‘Dioscuri complex’ see Beskov 2008.

79 Sacrifice of the penis of a stallion that appears strikingly similar to the Roman ‘October Horse’ ritual as
described in Vanggaard (1997: 89).

8 The word ‘horse’ does not have a reliable etymology.
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4 Conclusion

The traditional explanation of Xors as a late Iranian loan from the Persian xwarséeé/
xorsid ‘(radiant) sun’, conceived in the early stage of Historical Linguistics, has become
an anachronism. It is not viable linguistically and is also a methodological dead-end
because defining Xors as an abstract generic ‘solar god” or the ‘god of the solar disc’ does
not really explain anything.

Slavonic mythology and pre-Christian religious cults directly continue the Proto-
Indo-European and Indo-European traditions so one should view the Slavonic deities
not as detached ‘exotic’ entities or endless ‘borrowings’ from surrounding peoples but
as local developments of the common ancient base-myths. The new etymology of Xors
as a relic of the I-E *ghers- and the Proto-Indo-Aryan *hrs-/*hrs-, preserved to this day
in toponyms in the Balkan and Circum-Pontic areas and also in numerous cognates in
the principal I-E language branches, integrates Xors-Daz’bog into the mainstream of the
pan-European and Eurasian mythology. It also helps to understand the intricate deep
connection of the multitude of seemingly diverse Eurasian cults and myths which may
all decent to the same fundamental Palaeolithic archetypes of ‘Great Mother’, ‘Divine
Marriage’ and the eternal ‘wheel” of birth and dying repeated at all levels from plants,
animals, humans to the seasonal and cosmic cycles.
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HemnpaHckoe mpoMcxoXxieHye BOCTOYHOCTaBAHCKOro 6ora Xspca/Xopca.
Koncrantns JI. bopucos

HeCMOTp}I Ha TO, YTO B /:[peBHepyCCKI/IX MICTOPUYECKUX N PEINTMO3HBIX VUICTOYHU-
KaxX XOPC ABJIAETCA BTOPBIM IIO 4aCTOTE yHOMI/IHaHI/H‘/lI II0C/I€ BEPXOBHOI'O A3BIYECKOIO
60ra HepyHa, O €T0 pOJ/IN B IAHTE€OHE JPEBHMUX C/IaBAH IIPAKTNYIECKM HNYETO HE N3BECT-
Ho. B aT0i11 cTaThe JOemaeTCA IIOIIbITKA HOBOI'O OCMBIC/ICHIIA (byHK]_U/H/I Xopca gepe3 METO[,
CPaBHUTENBHOTO TIMHIBUCTUYECKOTO M MU(DOTIOTMYECKOTO aHATN3A.

B campix PaHHUX MCTOPUYIECKUX NCCIETOBAHUAX XOpC OIIMCBIBAJICA KaK CIIaBAH-
CKmIi aHazor rpedeckoro baxyca (Juonucus), a Takke CPaBHUBAICS C APEBHEIPYCCKIM
6oxxectBoM mwogoponust Curcho. OmHAKO, C CepelMHBI IEBATHAIIATOTO BEKa MPOYHO
YTBEpAMIACh Teopusa 00 MPAaHCKOM IPOMUCXOXKAeHUM MMeHU Xopc, KaK IPSAMOTo 3auM-
CTBOBAHMA M3 TIePCUAICKOTO xwarséd/xorsid ‘connuye-yapy’. Ha stom ocHoBanumM Xopc
IIpefICTaB/IAeTCA KaK ‘COMHEYHBI 60T MM KaK Hekoe abCTpakTHOe ‘00>KeCcTBO COMHeY-
HOro ,[[I/ICKa’. Takas VHTEpHpeTannAa Xopca U CeTOOHA ABIACTCA O6III€HpI/I3HaHHOIu/I cpenn
VICTOPMKOB. HpI/I 3TOM I/IrHOpI/IpyIOTC}I O6’beKTI/IBHI)I€ CITOKHOCTU ITPOM3BENECHNA VIMEHU
Xopc’ u3 upanckoro xorsid. Takass pagukanbHasg TpaHCPOpManys 3ByYaHMA He Xapak-
TEpHA /1 I3BECTHDIX IPAHCKUX 3aIMCTBOBAHUII B CJIaBAHCKUIL. B YaCTHOCTH, HeO6'b}IC—
HYIM IIpefIIoaraeMblil Iepexofi MPaHCcKoro § B s. Kpome Toro, c1oBo xwarséd moaBuinoch
B CpE€IHE-MPAHCKOM SI3bIKE OTHOCUTENBHO NO3IHO (He panee IV B. 10 H. 9), KaK COKpa-
MIEHHBI BapmaHT ABeCTUIICKOTO hvara xsaétom ‘ConHIle Cusollee, IpaBsiilee, U He 5B-
nsteTcst cobctBeHHO TeoHnMOoM. C moc/enyomumM passutieM 3opoacTpusMa GpyHKIn
corsipHoro 6ora Hvar mepenutu K nepeocMsiciieHHoMy Mumpe (Mihr), u camo ero ums
CTaJI0 yKe MCIIONb30BaThCsl KaK CMHOHMM COJHIJA. B COBpEMEHHBIX MPAHCKUX sI3bIKAX
xorsid Tak)Ke MMeeT 3HaUeHMe ‘COTHIIE, HO 6€3 KaKOoro-m1bo peTurmo3Horo mofTeKCTa.

Hapsmy C JIMHITBUCTNYECKUMU €CThb U KyHbTypHO—I/ICTOpI/I‘{eCKI/Ie NIpEnATCTBUA
MPAHCKOTO MPOMCXOXKAeHMsI TeoHnMa Xopc. Hecmorpst Ha To, 4TO 06pa3 conHIla 3a-
HMMAaeT Ba)XHOE MECTO B C/IABSIHCKOM (DOJIBKIIOPE, 3a4aCTyI0 COJHIlE HPEeACTABIIANOCH
Kak ‘meBuna. OfHAKO ITTaBHOI MPOO/IEMOIl B TeOpuy 00 MPAHCKOM MPOUCXOXKIEHUN
XOpCﬂ ABJIAETCA BOIIPOC O TOM, KOIrzia U IIpM KaKmnx YCHOBI/IHX ClIaBsdHE BOO6IH€ MOTI/IN
3aMMCTBOBAaTbh COJTHEYHBIN Ky/nbT 1 Ha3BaHUE COJIHEYHOTO 60ra y VpaHILIEB.

VIsnavanpHas HpO6H€MaTI/I‘{HOCTb TEOpUM IPAMOTIO 3aVIMCTBOBAaHMA U3 NPAHCKO-
TO 3aCTaBJIsl/7Ia MHOTUX I/ICCHe,T.[OBaTe]IeI‘/II JVICKaTh a/IbTEpHATVBHbIE O6'b}ICHeHI/I}I. B yacr-
HOCTH, ObUIM TIOIBITKY MCIIONb30BaHMs (POHETUUECKON O/IM30CTI BOCTOUHOCTABIHCKO-
ro ‘xopouro/xopour. ITpy 3TOM, KaK IIPaBuIO, He MOABEPrajicsi COMHEHUIO MTOCTY/IAT O
COMAPHOM CyIHOCTU X0pca U er0 MPAaHCKOM Ipoucxoxgennn. OCHOBHas TPYZHOCTD Ha
3TOM IIyTn COCTOUT B TOM, 4YTO OTCyTCTByeT Ha/:[é)KHaH 3TUMOJIOTUA CaAaMOTO CJIOBA (XO—
POILIO/XOPOLI’ U IO KOHKPeTHBI MPaHCKUIT UCTOYHMK. BO3MOXHOCTD IpAMOro poicTBa
C IPAKTUYECKUN IIOTHOCTHIO q)OHO-CeMaHTI/I‘-IeCKI/I COBITIaJA0IIVIM I[peBHe—I/IHIU/H‘/JICKI/IM
hrsu ‘paOCTHBIN, JOBOIBHBII He pacCMaTpPMBACTCA d Priori, BBULY AKOOBI HEBO3MOX-
HOCTU IIPAMOTO KOHTAKTa IPEBHUX CIaBsAH C I/IHI[O—apI/H‘/JICKI/IMI/I A3bIKAMI B CI/UIY nx reo-
rpaduyeckoit yIaT€HHOCTY U YCTaHOBUBIIMMCS Npefybex ieHueM, YTO T00ble CXOXe-
HIsI CAKPA/IbHOM ¥ PEIUTVIO3HON TEKCUKI CIABSIHCKOTO C MHAO-MPAHCKIM CIIERyeT pac-
CMaTpMBaTDh VICKIIOUNTEIbHO KaK 3aIMCTBOBAHUA M3 VPAHCKUX A3BIKOB IIOCPENCTBOM
ckuckoro.
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Non-Iranian origin of the Eastern-Slavonic god Xtirsti/Xors

HanHas paboTa ommpaeTcs Ha BO3MOXKHOCTb coxpaHeHus B CeBepHOM
[TpuuepHOMOpPbE 3THOCA WM SI3BIKOBBIX PENMMKTOB MPOTO-MHJO-MPAHCKOTO
A3BIKa, BOCXOJAIIEro Ko BpeMeHn SIMHOIT KynbTypsl (3600—2300 no H. 3.), Ao
€ro IIPEeAIoNaraeMoro pasfeieHys Ha NHAO0-NPAHCKYIO 1 MpaHCKyio BeTBu. OT-
TAJIKMBASCh OT KaPIVHAIBHOTO 3HAYEHME KOPHS hr'§ B IpeBHE-MHANIICKOM, KaK
‘OLeTMHIBAHME, SPEKLVIST, BOSBOAMMOMY K IIPANHIOEBPOIEIICKOMY 3THMOHY *
Ghers(*ghers-) ‘oleTMHUBATLCA, TEOHUM XOpC MHTEpIpeTUPYeTCsH Kak Hoxe-
CTBO IIOZOPOAYS, codeTaromee QYHKIUN ‘COTHEYHOTO Teposi M ‘XTOHNYECKOTO
6ora; CpaBHMMOTO 110 PYHKIMY C TpedecKuM JUOHUCOM ¥ eTO aHATIOTaMI B PY-
TUX €BPOIIEJICKMX U BOCTOYHBIX KY/IbTaX.

B 3aK/II0YUTENIBHON YaCTH KOPOTKO ONMCHIBAIOTCA HEKOTOPbIE IEPCIIEK-
TUBBI CPaBHUTEIBHOTO MMGOTOTMYECKOTO aHAIM3a, KOTOpPblE OTKPHIBAIOTCS
6rmaropiapst HOBOIT MHTepIIpeTanyy 06pasa Xopca Kak OTpaXKeHUs [PeBHETO ‘-
OHMCUIICKOTO KOMIITIEKCA.



IIOXOBAJIBHI TAM’ATKUA
CIIOB’IHCBKOT'O YACY INIICHECBKOTO
APXEOJ/JIOITYHOI'O KOMIUIEKCY

Muxaitino Qununuyx, Ianuna Conosiil

This article deals with the burial monuments (middle-late 7th c. - late 10th c.) that
are located on the territory of the Plisnesk archaeological complex (Western Ukraine). The
materials from two ancient burial grounds with the typical burial ritual and the separate
ritual burial places of the Old Slavic sanctuary cult complexes are analysed. Close and
distant analogies of burial monuments of Plisnesk are provided.

Key words: typical burial, ritual burial, burial ground, sanctuary, Raykovetska culture,
the Slavs, Plisnesk archeological complex

1. Berym.

ITnicHechKMIT apXeonoriYHMil KOMIIIEKC - Iie YHiKaabHa CYKYIIHICTb Pi3HOYacOBUX
IIaM SITOK, fAKi 3apa3 3HaXORATLCA Ha TepuTopii i B okommii cydacHoro xyropa [TnicHech-
Ko (ceno ITigripui, BpoxiBcbkuit paiton, JIpBiBcbka obmactp, Ykpaina), (puc. 1) (Oumn-
mayk M. 20091, 12). TonoBHe Miclie B KOMIUIEKC] OCiTa€e ropouiie cI0B’THCBKOTO 4acy
Ta JaBHbOPYChbKe JiTonucHe MicTo IlmicHechK, sike Bidi sranyerbea B “IToBicTi MUHYINX
mit” mig 1188 1 1232 pp. (Jliromuc Pycpkmit 1989, 347, 390) i B “Criosi o monky Iropesim”
(Cnoso o noxopi Iropesim 1999, 31). Cros’ssHchKuit Tepiop;, po3ButKy ITnicHechKka (cep. -
kiH. VII - xiH. X €T.) XapaKTepu3yeTbCs 3apOKEeHHAM i pO3pOCTaHHAM IIOJIICHOI MOfierTi
ropogyma (Pymmayk M. 1993, 23; Gummmayk M. 2009, 5 - 7, 12; Gummayk M. 20126,
210 - 212; Fylyptscuk 2012). [lo itoro ckmamy MpOTATOM IIbOTO Jacy OPTaHiqHO BXOIVIIN
IBa TPYHTOBI KpEMaLli/iHi MOTMIBHUKI, @ TAKOXK ASMYHMIbKE CBATU/INIIE 3 KOMIIZIEKCOM
pUTyanbHMX 3aXOPOHEHb. BapTo 3a3Ha4MTH, 110 Hallli yAB/I€HHSA PO HEKPOIO/Ii B MEXKax
TOpoAMINa Ta B JIOro HalO/MVDKYi OKpysi Ie OHeZaBHA 3BOAM/IMCS JIMIIE IO 3HAHb IIPO
KypraHHui MormibHUK KiH. X - moy. XII cT1. (ypounie “ITopy6u”), a Takox Ipo Kinbka
TPYHTOBMX XpUCTMAHCBHKUX iHrymaniiaux npuHTtapiB XII-XIII cT., posTamoBaHmx Ha
BJICOKOMY IIaTo ropoayia. OfHaK, Iii CTApPOXXUTHOCTI ZaBHbOPYCHKOTO Iepiofy, He Ma-
I0Tb BiTHOLIEHHS /10 IIOXOBAJIbHMX ITaM ATOK CJIOB THCHKOTO Yacy.

[Meprmit MormwnbHUK IX-X CT. pa3oM 3 peliTKaMu TOrO49acHOTO KpeMaropiro 6yno
BUABJIEHO MpOTATroM ce3oHiB 2001 Ta 2003 pp. (Guwmmuyk M. 2000, 12 - 13; Gummn-
gyk M. 2004, 333). [Ipyruit Hekpomonp KiH. IX - mou. X ct. BigHaigeHo y 2007 p. mix
Yac JOCTiXeHH:A 000pOHHOI criopyay (Bamy Ne 5) Ta BHYTpilIHBOI YaCTUHY IUIOLIATKY
ykpimnenus (Owmmayk M. 2009a, 141; Guwmmayk M. 20096, 21 - 22). [k 3’acysano-
¢4, Ii BIIKPUTTSA MaJy HaJ3BUYATHO BaXK/IMBe 3HAYeHH 11 GOPMYBaHHA yABJIeHD IIPO
“runoBi” 3aXOpOHEHHs JaBHIX C/IOB’siH. BinbIile TOro, HOBOBMSB/IEHI MOTM/IBHUKY CTa-
HOBWIM (aKTUYHO MOTOBMHY YCiX BiloMUX moxoBaabHUX cTapoxuTHocTeit VIII-IX cT.
yKpaincbkoro IIpukapnarrs.
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IToxoBasIbHi TaM ATKM C/IOB’THCHKOTO acy ITTiCHeChKOTo apXeoIoridyHOro KOMIIEKCY

KV |
AT

[
ﬁ:::ﬁ@:

e
{1 CHI
I

VYMOBHI TO3HAYSHHA

_.‘_ Pini Crpymium, =}l lousosa
= ”&I{ ?'n E=eoore [—>==iopora
5t R o
IX-XIIl ¢1. * NNk === igseitna
= 1 OpHIONTAI, c 4
il Bl R

Puc. 1. Tonoeeodesuunuii nnan IlnicHecvko2o apxeonoziuHoz0 KOMNJIEKCY Ma MiCUe3HAXO0OHEHHI NOX08AHb
7106 AHCLK020 HACY: 1 — pumyanvHi 3axopoHeHHS y CKadi “HeproeHozo nosacy” Kynvroeozo ueHmpy, 2 — munosi
N0X08AHHS 8 YP. “3amuucvko”, 3 — Munosi 3axopoHeHHs y nioHixci 060porHoi ninii Ne 4 (sany Ne 5).

Fig. 1. Instrumental plan of Plisnesk archaeological complex and location of the Slavic burials: 1 - ritual burials in
the “sacrificial girth” of the cult centre, 2 - typical burials from “Zamchys’ko’tract, 3 - typical burials at the footstep
of the defensive line Ne 4 (bulwark Ne 5).
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e 6inpuI pifKiCHUMM BUABUIMCA PUTYa/IbHI 3aXOPOHEHH, AKi BXOIVIN [0 CKJIa-
Iy xynbroBoro Micus ITnicHecbka, Bifkpuroro y 2009 p. (Gummmayk M. 2010a, 20 - 28,
30; Guwmmmayk M. 20106), (guB.: puc. 1). JocmigKeHHA 1€l YacTVHY TOPOAYIIA IPOTA-
rom 2009-2013 pp. gano foBori nikasi pesynpraty (Grmmayk M. 2010a, 20 - 28; uu-
mayk M. 2011, 5 - 19; @umumayk M. 2012a, 21 - 35; @umumayk M. 2013, 120 - 129).

2. “Tunosi” c1oB’IHCHKi NOXOBaHHHA.

[Mepmmit cnop’sHChKMIT MOrMIbHYK IlmicHecbKa pO3TallloBYBaBCs y MiBJIeHHO-3a-
XifHill acTuHi Tak 3BaHoro “JIutuHusA” (ypounuiie “3aM4YMCcbKO”), Ha MiBHIY, y 6e3moce-
penHin ONMM3BKOCTI O MICLIEBOTO A3MYHMUIIBKOIO CBATU/ININA, L0 3SHAXONUTHCA B ypoun-
wi “Onenus ITapk™, (Grwmmayk M. 2001, 12). MorunbHUK 6yB BYUABJICHUII B pe3y/IbTaTi
IIPOBEfIeHHA PeKyIbTUBALiIHNX pobiT Ta BuB4YeHH:A 3a0ymoBu IX-XIII cT. i€l yacTnHM
naM Atku (Pummmayk M. 2004, 328 - 334). CrioyaTkKy IIOLIACTIIIO HATPAIIMTY Ha 3a/IUII-
Ku 13 iHryManiifHux XpUCTMAHCBKUX IIOXOBaHb, AKi iHOAi “nmpopisamu” >KUTIOBO-TOC-
IIOZlapChbKi i Ky/bToBi 06’ekTH panimoro yacy. OgHIUM 3 TaKux 00 €KTiB, IO 3a/14raB IIif
XPUCTUAHCHKUMY 3aXOPOHEHHAMM, 6YB KpeMaropiit JaBHix c/ios’siH (puc. 2). Voro penrr-
KU IpefcTaB/IeHi 3a/MIIKaMM CIOPYAY NPSAMOKYTHOI GopMM, 3 Jiello 3a0KPYIIEHUMMU
KyTamu. CBOIMM CTOpOHaMM BOHA 30pi€HTOBaHA IO OCi MiBHIY-MiB/leHb, 3 HE3HAYHVIMU
BimxueHHAMM Ha 3axiy. [llupuna kpemaropito carana 0,8 M, goxuHa 1,8 M, a rbnHa
(Big piBHA BuABeHHA) - 0,25-0,3 M. Crinku i fHO 06’ekTa Mamy ToBIMHY 0,1 M i Oymu
BUITIaJIEH] O Y€PBOHYBATO-4OPHOT0 Kombopy. Ha 7i0oro noBepxHi NpocTexXyBanucs Clign
CBOEPIFHOTO Mi/IOIeHH, MBKALIe 32 Bce k1py. Came TYT Ta Ha piBHi IeHHOI TOBEpX-
Hi BIasocs BigHaiiTu ApibHI KanpLiMHOBaHI KicTKY (3HMILEH] KpeMalliiiHi 3aXOPOHEHHS).
Ilopap 3 AAMOI0, a TaKOX B ii 3aIlIOBHEHHI, SIKe TPe/ICTaB/IeHe YOPHMMI TyMyCOBaHVMM
CYIZIMHKAaMM i3 3HAYHMMM BKPAIUIEHHAMM ITIMHAHOI BMMA3KW, BYIIA i 301U, 3yCTpi-
vaucs ¢pparMeHTy KepaMmiuHux ropmukis X cr. (®wmmmayk M. 2001, 12 - 13; Oummn-
gyk M. 2004, 333). Ha kopucTb BKa3aHoi QyHKIiI 00’ €KTY (KpeMaTopilt) cBijummu cmigu
Ii/IOIeHHA Ha IHi 1 cTiHKax copymy, I mapaMeTpy, HaABHICTb OO/IM3Y, Ha PiBHi ileHHOT
IIOBEepXHi, KpeMaliifHux pemrtok oo (Pumumuyk - Illyit 2006, 72). Bignarinenmnit pyxo-
MMI1 MaTepiasl Ha piBHI, a TAKOX B 3alIOBHEHHI KpeMaTOpilo, JO3BOIMB BiJHECTU YaC JI0r0
icHyBaHHA, a pa30M 3 HUM i 3HMIIEHMX KpeMaliliHMX 0X0BaHb f10 KiH. IX-X cT. Ha >xanb,
6inpine iHdpopManii Ipo XapakTep 3aXOpOHEHb i MeXi caMOro MOTYJIBHMKA, ITOKM 1IJ0 He-
mae. [Toganbpiii gocmimKkeHHsA BHECYTb KOPEKTUBY Y Iie nuTaHHA. OfHaK, 11032 BCAKIMMI
CyMHiBaMy, Ilepefl HaMM PEIITKY TUIOBYX I'PYHTOBMX KpeMalillHMX 6e3iHBeHTapHUX,
HIBYIIE 32 BCe AMHUX 3aXOPOHEHb, IIOPYIHOBAHVX CTAPO>XKUTHOCTAMM Oi/IbII Mi3HBOTO
nepiony. LlikaBuM, 1o peui, BUFa€TbCA TOM (aKT, IO TEPUTOPis, Ha AKill pO3TalIOBaHUI
TOCIiJKYBaHUII MOIMIbHIIK, € ONHI€I0 3 HAMBUINVX B MeXXaxX III/IOTO CIOB’THCBKOTO IO-
ponuma (Illyit 2004, Ilyit, 2005). Ille 6inpLry yBary npuBeprae noKamizalis HEKpONIOIs
caMe I06/M3y A3VMYHMUIIBKOTO CBATWININA. MOX/INBO, Y JaBHUHY iCHYBa/IM IIeBHI 3B A3KM
MDX CJTOB’THCBKUM KY/IBTOBMM MiCI|eM Ta IIMIM MOIM/IHVIKOM, aHaJIOTIYHO SK Y XpUCTUAH-
CBKill LlepKBi HAJIOUIBII paHHI TOXOBAHHSI JIOKa/Ti30BYBa/IMCSI HABKOJIO 1IepKOB (“Tipuiiep-
koBHi 3axoponenHn”) (TomeHuyk 1997; Tomenuyk 2000; Tomenuyxk 2005, 40-48).

! HameBHe, 6i/bIlI IPaBMUIO TOBOPUTHM IIPO 3a/MUIIKU TTOXOBANTbHOI 0OPAMOBOCTI, KOTPi MPOCTEXYIOThCA
caMe Ha apXeo/OTiYHMX MaTepiaaax, aHiX IIPoO caMy OOpANOBICTD, KA CKOpillle € CYKYIHICTIO JIifiCTB,
[IOB’A3aHNUX i3 3aXOPOHEHHAM ITOKilTHMKa.
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Kpemaropiii

(cnmopyaa 2)

- =030

Puc. 2. Kpemamopiii 0aeHix c7108’H Ha nepuiomy kpemayitinomy Hexpononi Ilnichecoka (mamepianu poskonox
2003 poxky).

Fig. 2. Crematorium of ancient Slavs in the first cremation necropolis of the Plisnesk (from materials of excavations
in 2003).
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I pyruit KpemariitHuit MOrmabpHNUK Ha IlnicHechKy 6ymo BifjHalieHO B pesy/bTarTi
ROCIIi/PKEHHS OMHOTO 3 HaMOUIBIINX BaJIiB CIOB SIHCHKOTO ropopuiia (Ne 5) (Oummmayk
M. 20094, 141; ®umnmayk M. 20096, 21 - 22). Hamarawo4nce CHXpOHI3yBaTVi 060pOHHY
CIIOPYAY i3 3a6yOBOI0 HAIINIBHOI YaCTVMHY L€l IIOMAfKI TOPOAMILA, BAATOCS BUSBUTH
IBa Ti/loNabHi IPYHTOBI NOXOBaHHA. BoHM 3Haxomummcsa B AMKaX, JjiaMeTpy AKUX CTa-
nowan 0,20 M ta 0,42 M BipmosigHo (poTo 1). 3amoBHEHHS UMX SIMOK pelpe3eHTOBaHe
Ka/IbIIMHOBAHVMMI KiCTKaMu, IlepenajeHMI TPySodKaMul IPYHTy Ta Byrmukamn. Cepep
KICTOK JPYroro 3axopoHeHHs Bupimsiiucs ¢parmenTn depena. O6pucn wiei ssmu Gymn
TOZIEKY/AX BUK/Ia/IeHi Ipi6bHMM KaMiHHAM, 6€3 CIiIiB BOTHIO. bepyun o yBaru ymamxu
KpYy>Ka/IbHOI KepaMiKu, BifHaliIeHi ITIOPY4 3aXOPOHEHb, a TAKOX OIPMPAIOYNCh Ha CTpa-
turpadivHi criocrepexxeHHs:, 00MABa IOXOBAaHHs BifHeceH] o KiH. IX - mou. X cT.

CKIafla€TbCs BpaXKeHHs, 10 JaHMII KpeMalliifHuil MOTVIbHUK (IiBHIYHY YacTUHY
SIKOTO OXOIIIEHO B Pe3y/IbTaTi PO3KOIIOK II' ATOTO Bajly) Mir icHyBaTu IpoTsAroMm I etamy
GYHKIiOHYBaHHS [OCTIMKYBaHOI 060ponHOI niHil (gp. nom. IX - mou. X cr.) (Pumm-
gyk M. 2009a, 141; Gumumayk M. 20096, 22). Buxopa4m 3 BOX eTamiB GpyHKLIOHYBaHHA
BaJIy, CJIifl BBaXKATH, L0 HEKPOIIO/Ib IlepecTaB PyHKI[IOHyBaTH BXe IIpy OYHiBHULITBI HO-
BIX 000pOHHUX cIIOpYH. Tak, ITifj 4ac mepIuoro eTamy icHyBaHHA JIiHiT 3aXMCTY, Ije MOX-
Ha JJONYCTUTY AIMOBipHICTh HOBUX 3aXOPOHEHb Ha PO3TAIIOBAHOMY I0O/IN3y MOIM/IbHY-
Ky. HaromicTb, ko 3aMicTh NIPUMITUBHUX JiepeB’ THO-3eM/IAHUX YKPiIUIeHb, IPpUOIN3HO
y nep. oiL. - cep. X ct. 6yiu mobynoBani MaciutabHi BOpiBHEBI 000POHHI CLIOPYAY BaTy
Ne 5 (Qumnmayk M. 20098; Oymnmayk A. 2009a; Ounnmayk A. 20096 ) Ha HeKpomorni
(abo NIpMHAJIMHI Ha JIOTO MiBHIYHIN YaCTUHI), TOXOBaHHA JTIOLEN, Ma6yTb, TIPUIIMHUIN -
cs. AfpKe MifTPUMaHHA QYHKIIOHYBaHHA HOBOI 0O0POHHOI CHOPYAM BUMArao, BifTax,

noxoRanms No )

Domo 1. Kpemauitini 3aX0pOHeHHS y niOHiHHi
ninii saxucmy Ne 4 (sany Ne 5) InicHecvkozo ap-
Xe07102i4H020 KOMNTIEKCY.

Photo. 1. Cremation burials at the footstep of the

defensive line Ne 4 (bulwark Ne 5) of Plisnesk ar-
chaeological complex.
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TToxoBanbHi Mam’ATKM CIOB’THCBKOTO Yacy ITmicHechKoro apxeonoriyHoro KOMILIEKCY

KOHIIeHTpalil BOiHiB He B IpuOy/0Bax Ko Baiy, AKi Ha IDTicHeCbKY, K IpaBUIO, PO3Ta-
IIOBYBA/INCA Yepe3 KOXKHi 12-14 M, (K Le OyI10, IpUITYCTMMO IIifi Yac NEepLIOro eTamy ic-
HYBaHHs JIiHil 3aX1CTY), a lepeOyBaHHA 030pOEHNX TIOfel], IPUHAMHI II0 OZHOMY-/IBOX
B KOXHIil 3 125 60i10BUX KaMep HOB030ynoBaHOI 060poHHOI ciopyzu. Take cKyIT4eHHA
BOIHiB HEOJMIHHO BIUIMHYJIO Ha JIOKaJIi3allilo MOIM/IbHNUKA, 00 3HAYHOI JI0T0 YaCTUHIL.
Buxopsauny i3 oJicHOI CTPYKTypy MicTa, peKOHCTPYKILiA JIiHiil 3axucTy 6y/Ia 4MMOCh Ha
KIUTA/T Y4OCKOHA/IEHHA 1ji€l MOfIei.

JoBori fo6pi aHasorii kKpeMalilfiHuM I'PyHTOBUM MOIMIbHUKaM IDTicHecbka MOX-
Ha BifIyKaty ¥ Ha iHIINX CJI0B’ AHCBKMX ropoauiiax ykpaincoekoro ITpukapnarts. Mosa
iiie mpo PeBHAHCbKe Ta Crapos6apasbke yKpilUleHi noceneHHA. Ha 1ux mam’saTkax go-
CNiTHMKM BMABWIV Ta CTal[iOHAPHO NOCIIAVUIM 3aMMIIKM ASWYHMUBKNX HEKPOIIONiB.
30KpeMa, JOBOML HoOpe BUBYEHMM € PeBHAHCHKUII MOIVJIBHUK, SIKUII 3HAXOZUTBCA Y
niBJieHHO-CXifiHilT yacTyHi yKpimteHb ropopuma (Tumomyx 1990, 38 - 39; Muxaiimna
2000; Muxaitmnaa 2007, 69; Muxarmuaa 2008, 279). Bupogosx 1979-1980 pp. Ha itoro
TepUTOPii 6y/10 BifKpNUTO 53 AMHMX I'PYHTOBUX KpeMallillHIX IIOXOBaHb, Ky/IbTOBE MicIie
i AMy 14 cllasieHHA OMepiuX. SIK BUABMIOCA B IIpoleci pobiT, 3aX0pOHeHHs 3iiiCHIO-
BaJIMCA B KPYI/IVX, pifjllle OBaJIbHUX AMKAX, AKi Ma/ly IJIOCKe ab0 OKpyI/e JHO Ta po3-
IIMpPEHHA Yy BEPXHIX YacTUHAX. Ixus rmbuna carana: 0,3-0,4 M Biff piBHA BUABIeHHA. B
YCiX AMax IPOCTEXEHI 3a/MIIK/ BOTHUILA Y BUIJIAMNI TEMHOIO HACMYE€HOTO IPYHTY, IIe-
peMilllaHOTO 3 BYTi/I/IAM, MOIENOM i KaTbLIMHOBAaHMMH KiCTKaMI. Y pisHMX MOTMIAX 3Y-
CTpivasacss HEOJHAKOBA KiZIbKiCTh IepenaeHuX JTIOAChKIX PEIITOK: Bifl BEIMKOL KYIIKI
0 KiCTKOBOTO IIOIeNy. B peBHAHCHKUX 3aXOpPOHEHHAX BUABJIEHO (parMeHTH JIIHOrO i
KPY>Ka/IbHOTO IIOCYAY, Ha AKOMY iHKOMV IIPOCTeXYBAIUCA CIIiiV IIOBTOPHOTO Iiepeby-
BaHHA y BorHi. Cepesi HArpOMapKeHOTo KepaMivHOrO MaTepiary IepeBakana KepaMika,
cpopMoBaHa Ha MIBUAKOpPOTaLitHOMY Koyi. PasoM 3 1uM, nopap 3ycrpivamucs apioui
HIMAaTKY 06T1aIeHol IIMHY, IHKO/IY IIOOAVHOKI KaMeHi, onutakoBaHi ¢pparMeHTy 3a1i3HuX
Ta CK/LTHUX BUpo6iB (Muxaimaa 1997, 70; Muxaivimuaa 2007, 69 - 70).

Marepiany A3MYHUIILKOTO HEKPOMO/A Y PeBHOMY maroTh mificTaBy BBaXkaTH, L0
[IOXOBA/IbHUI 00psA] IepenbadaB KpeMallio oMepsioro Ha ctopoHi. Iy 1poro mana 6
CIIyTyBaTy IIeBHA CIIOPYJia Y CIelliabHO BifBeneHoMy Micui. Takuit 06’exT Biamocs Bif-
KpUTH y IiBHIYHO-CXinHiN yacTyHi MormnbHuKa (Tumomyk — PycanoBa —MuxaiinHa
1981, 87 - 88; Muxaiinuna — Tumoyk 1983, 218 - 219). Vioro popma Ta KOHCTpyKITis
Jello BinpisHANMMCcA Bifi kpemaTopiwo y IlmicHechky. I]a ciopyna npepcraBneHa mifnps-
MOKYTHOIO AMOIO IMpyHOIO 1,10 M, 1[0 BUTATHYTa B3/IOBX JIiHii CXifl-3axim Ha 2,50 M, Ta
mmbuHoo 0,35 M Bif aBHBOI moBepxHi. fK i y Bumagky 3 kpemaropiem y IlmicHechbky,
IUIOCKE THO AMU Ta Il BEPTUKa/JIbHI CTIHKMI 6ym/[ CWIbHO BumtajieHuMu. Ha mHi 06’exTa
TDOCTiZHVKY BUABVIV PEIITKY ITOXOBAJIBHOTO BOTHUINA, IO CKIAAAIOCA 3 IepeaneHnx
JIOACHKUX KiCTOK, 00IasieHoro KaMiHH:A, pparMeHTiB JIITHOIO i Kpy>XaJIbHOTO IOCYRY
IX-X ct. ToBuuHa mporo mapy carasna 0,20 M. 3BepxXy BiH IlepeKpUBaBCs KOBTOIO, HACK-
YeHOI0 BYITIMKaMy, [JIMHO0, ToBIMHOW 0,15 M (Tumomyk 1999, 33).

Sk 6auymo, Ha ABOX CMHXPOHHMX CJIOB’SIHCHKUX ropopumax (y IlricHecbky Ta B
PeBHOMY) 3adiKcOBaHO CIIOPYAY HJIA CIIa/IeHHA IIOMEP/INX, a TAKOXK Ka/IbI[MHOBaHi KicT-
KM, AKi 3HaXOOM/IMCA Ha iXHiX moniBkax. HasgBHICTP crenia/;ibHO BigBeleHOro MicIs s
Ti/IOCIIa/IeHH TOMeP/IMX XapaKTepHO I MOIVJIbHUKIB (B T.4. OUIbII paHHIX) 3 iHIMX
TEPUTOPIiL, e icHyBaB 06p:Ax kpeManii “Ha croponi” (PycanoBa 1973, 37; Pycanosa 1976,
52; Cyxo60Ko0B 1975, 54).



Muxaiino Qununuyx, Ianuna Conositi

[Topi6HMit I'pyHTOBUII HEKPOIIOIb 3 TPYIOCIA/JICHHAM BifjHaiileHNII Ha rOPOAM-
mi Crapmit 36apax (fAropmucbka 1994, 137). MOTMIBHMK PO3TAIIOBYBaBCA y MiBHiU-
HO-CXIi/IHill OKO/INILi HACE/IEHOTO IIYHKTY, 3 IiBHIYHOI CTOPOHMI 3amkoBoi [opy, Ha niBomy
6epesi p. [HisHN. A3yyHnIbKUIl Hekpomond (4K i y Bunaaxy IlnicHecpka Ta PeBHOro)
3aiiMaB IIPaKTWYHO HAVBUINY YAaCTUHY YKpiIUIeHHS (3HaXOAMBCSA Ha Tak 3BaHoMY “Jlu-
THHLI” ropopuiia) (SropuHcbka 1995, 66). M. ArogmHcbka BoCTimKyBana nepudepiiiny
JIOTO Y9acTMHY, 1[0 He 3a3Haja PyliHyBaHb KaMeHONMOMHAMU. IInoma 3akmafgeHnx pos-
KOIIiB Oy/1a He BeMKOI0 - BCboro 32,7 kB M. OfHaK, Ha Hill Bce X BJaiocs BigHaNTH
CiM CcKyIT4eHb (parMeHTiB KepaMiky, i AKMMM i HOPYY AKNX BUABIEHO KaIbLIMHOBaHI
KiCTOYKM 3 ByITIMKaMu. fIM Bifj MIOXOBa/lbHMX YPH NOCTiIZHNIIA He BiffHaina. IIpore, Ha
Hally IYMKY, BUIJI/Ia€ Ma/IOBipOTifHMM, 110 YPHM i3 KaJAbIMHOBAHMMM KiCTKaMu IIpo-
CTO 3HAXOWM/INCA Ha PiBHi JeHHOI TOBepXHi. Y MiBHIYHI YaCTVHI PO3KOITy 3HAXONVINCS
IBa BigKpuTi BorHuia oBanbHoi popmu, posmipamu 1x0,70 M Ta 1x0,80 M, 3 TOBIIMHOIO
nepemnasneHoro mapy 1o 0,02 M. Bony BKpuBanmcs mapoM Ioneny 3 ByIIMKaMy, TOBIIN-
How 0,02-0,03 M. ITopyd 3 Boruumem 3ahikcoBaHO CTOBIIOBY AMKY AiamMeTpoM 0,10 M i
rm6uHO 0,10 M. bing HuX, y niBHIYHO-3axXifgHil YacTVUHI pO3KONY ZOCTITHUILA BiguIy-
KaJIa IBi I/ISIMU TIeperaeHol 3eMiTi 3 BeMMKIMM pparMeHTaMy 3TOPiIOro iepeBa, Kpema-
LiftHMMy Kictkamu ta ByrimiaM (IroguHcpka 1994, 137 - 138). OkpeMo Clif Bif3HauuTH,
IO IO BCiil VIOl po3Komy 6ynmm poscumani #pi6bHI Ta Benmki yacTuHKM Byrimia. Ha
ZyMKy M. fIropmHChKoOi, A3MYHNIIBKMII HEKPOIIO/Ib HajleXkaB o “Ii3Hbol dasu” paiiko-
BeIIbKOI Ky/IbTYpH i gaTyBaBcA KiH. IX - mep. mon. X ct. (Iropuncbka 1994, 141).

TakuM 4MHOM, IO HEZABHBOTO Yacy Ha TepuTopii ykpaincbkoro IIpukapmnarts Bi-
ZoMuMU Oy YOTVPY IPYHTOBI KpeMaliiiiHi MoruabHuky KiH. IX-X c1. BoHu xapaxre-
PU3YIOTbCA MOAIOHMM OOPSAIOM 3aXOpOHEHH:, OMM3bKMMY TONOrpadiuHNMU YMOBaMU
posramryBaHH:A. JIoKaisalis HEKPOIO/IiB Ha IJeHTpaIbHMX YaCTMHAX TOPOAMI B 4YePro-
BMII pa3 MiATBEP/XKYE MOMICHY CTPYKTYPY LIMX YKPiIUIeHUX NTyHKTiB. Binbine BitomMocre
Ipo “TMIOBI” CIOB’AHCbKI MOIMJIBHUKMU perioHy Ham He Bimomo. IIpore, nmpobnemamu
tonorpadgii Ta XapaKkTepy pelIToK 00ps/ly 3aXOpOHEHH:, BUBYECHH I IIOXOBa/IbHNX ITaM -
TOK B T.4. [ImicHecbKa, He 0OMexyeTbca. MoBa iifie IpO NUTaHHA I'eHe3) II0XOBaJIbHOI
06pARoBOCTi ocTaHHbOI uBepTi I THC. H.e.2. B IbOMy ITaHi Bii3HAYMMO, 11O PEILITKY I10-
XOBaJIbHMX 3BMYAiB CJIOB’SIH LIbOI'O Yacy, 3araJioM He Bif[pi3HAIOTbCA Bif MicieBux cra-
POXMTHOCTeII IONEepPeNHbOrO IMepiofy, TOOTO BiJ IPYHTOBMX YPHOBUX YV SIMHUX Kpe-
Malliii mpasbKoi Kynsrypu (Apxeonorusa Ilpukapnatss, Boneiau n 3akapnarbs 1990, 62
- 63). Posrnagatoun mpas3bki HOXOBaHHA, Tpeba B3ATH 10 YBary Toi (axT, 0 BOHY, AK
i iHmi TMIM MaM’ATOK, € TeHeTUYHO CHOpifHeHi 3 pajikoBenbkuMy. HaBith 6inbiue, HUHI
HEMaE€ IIiZICTaB FOBOPUTH IIPO Li CTApOXXUTHOCTI He iHaKIIe, K IIPO Ba Iepiofy pO3BUT-
Ky OfHi€l faBHbOYKpaiHCchKoI Kynbrypu (Oumumayk M. 2008, 97 - 98). Tomy, noxoBanbHi
IaM SITKM, IpeficTaBiieHi apoMa IlnicHecbkumu, PeBHAHCbKMM Ta CTapo36apasbKiM He-
KPOITO/IAMY, ITOXOJATD BiJj IPAasbKMX CTAPOXXUTHOCTEN LIbOTO K PETiOHY.

> HamesHe, 6i/blll IPaBU/IO TOBOPUTHU MPO 3aIULIKN IIOXOBAIbHOI 0OPAKOBOCTI, KOTPi MPOCTEXYIOTHCA
caMe Ha apXeo/OTiYHMX MaTepiaaax, aHiX IIPoO caMy OOpANOBICTD, KA CKOpillle € CYKYIHICTIO JIifiCTB,
[IOB’A3aHNUX i3 3aXOPOHEHHAM ITOKilTHMKa.
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3. PutyanbHi 3aXOpOHeHHs.

IHmMM, HoBOMI HETPaAUIiIIHMM TUIIOM IIOXOBaHb, BilOMMM 3a MaTepiaaMi Ky/lb-
ToBOro Miciyst IlnicHecbkoro ropopuia, Oy puTyanbHi 3aX0poHeHHs. BoH moxonsth
3 TaK 3BaHOTO “YKepTOBHOTrO 10sicy” cep/KiH. VII cT. - mo4. X CT., CTPyKTYPHOTO e/IEMEHTY
A3UMYHUIIBKOIO KY/IbTOBOT'O LIEHTPY, Bigkpuroro 2009 p. i gocnimkenoro Brpoposx 2010-
2013 pp. KynbToBi HOXOBaHHA IpefcTaB/IeH] TYT “TUIOBUMM KpeMaliiMu Ta pigkicHu-
MU pparMeHTOBaHVMMY iHI'YMaIifTHUMM pelITKaMMU.

AmHai3 cTpaturpadivHux i wiaHirpagivHNX faHNX HAJ “OKEPTOBHUM IOsicOM™ Ja-
I0Th 3MOTY CTBEPIPKYBATH, L0 TiZIOCIa/IEeHHA He CTAHOBU/IM 9iTKO OKPECTIEeHUX II0XOBAaHb
B OYKBa/IbHOMY CEHCI I1bOTO CI0BA. BOHM TiCHO 1TOB’I3yBa/INCsI i3 PEIITO0 3aII0BHEHHST 3a-
3HAYEHOT0 00 EKTY, sIKe IIPefCTAB/IEHe TIePEBIfK/IaeHNMI IECOBYIMY CYTIMHKAMI, CUIb-
HO HaCMYeHMMM BYTULAM Ta iHryManiitHuMu ¢pparMeHToOBaHMMM IIOXOBaHHAMU. BepxHi
KOHTYpY 3allOBHEHH: “)KePTOBHOTO IMOSCY  IPOCTEXYBaIUCs Bxe Ha I/mbuHi 0,90 M Bix
PpiBHA Cy4acHOI IMOBepXHi, a TOBIIMHA cArana fo 0,75 M. Bullle HbOro sHaXOAMBCA HACUIT
3 IepeBiIKTa/IeHNX JIECOBYX i OIifI30/IeHMX IPYHTIB (pelIToK 0O0POHHOI CIOPYAM cep. -
kit. X c1.). HiokHs Mexa ““KepTOBHOTO IOsICY” OKPeC/IOBaacs JIeCOBOIO IIiOCHOBOIO.
3arayiom, gopma 11boro 06’ekTa B po3pisi Harajysana cerMeHTONORIOHNIT HACUII, KW
MIOCTYIOBO 3BY)KyBabcsA fo Kpais (Pwmmayk M. 20106, 139). Onna fioro cropoHa 06-
Me)KeHa KpaeM IiBIeHHOI YaCTMHM MalifjlaH4MKa (0BaJIbHOIO BUCTYITY, AKUII AKpa3 i omu-
Cye puUTyaJibHa CIIOPYHa), a iHINA, THIbHA - BU3HAYA/IACHA HEPeHbOI CTIHKOIO HeCTPYyK-
1ilf Ha3eMHUX CIIOPYH KY/IbTOBOTO IIpY3HAYeHH: - OyAuHKIB-KOHTMH) (puc. 3; ¢oro 2).
BapTo 3a3HaunTH, 1[0 AHTPOIIO/IOTIYHI PEIITKN He IOMMPIOBANINCA 33 MEXi OKPeCTIeHNX
IIPOCTOPOBUX paMOK. Y pi3HMII 4ac BOHM OY/IM CMHXPOHHMMM JIO BKa3aHVX BUIIe JOBIVX
HaseMHUX OyzniBens. To6TO BXe 3apa3 MOXXHA CTBEPKYBATU (aKT TICHOTO 3B’3Ky MDK
KpeMaLiiHUMI 1 iHTyMalilfHUMM pellIkaMy Ta pi3HOYaCOBUMY OyHKaMI-KOHTVHAMIL.

Domo 2. “VKepmosruii nosc” (3a mamepianamu docnioxerv 2010 poky).
Photo. 2. “Sacrificial girth” (materials from research in 2010).
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3), 3a mamepianamu posxony III 2009 poxy.

-z

Fig. 3. Cult burials in the “sacrificial girth” (object Ne 3), from materials of excavation Ne3 in 2009.

Puc. 3. Kynomosi noxosans y cknadi “sepmosrozo nosicy” (06’exm Ne
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Amnasiorii Takoro posTallyBaHHA KyJIbTOBMX CIOPYZ BifmykaTu Bakko. Ha
CaKpaJbHUII XapaKTep JOBIMX Ha3eMHNX Oy[UHKIB 3BiCHO HEOZHOPA30BO BKa3yBajl
6araTo BueHMX. 30KpeMa, b. TuMOILIyK micas, 10 y IVX CIOPYAaX MO 3/i/iICHIOBATH-
cs pisHOMaHiTHI puryanu (B Tomy umcii i >xeprBonpunonieHss) (Tumomyk 1976, 124
- 128; Tumomyk 1989; Tumoryk 2000, 228). OpgHak, 10 LbOIO Yacy He 0Y/I0 BUABIEHO
PUTYaJIbHUX KpeMalliifHUX [OXOBaHb 3a MeXXaMJ JJOBIMX Ha3eMHUX OyAMHKIB, fK i He
6y/I0 BCTaHOBJICHO IIeBHIIX 3B AI3KiB MK HMMU Ta MiCLIAMM TaKUX 3aXOPOHEHb Y CUCTeMi
SI3YHUIIBKOTO CBATU/ININA.

IHmMM, [OBOJ yHIKQJIBHUM TUIIOM ‘IIOXOBAaHB’, BifHAMEHVM IIifi 4aC BUBYEHHS
“)XepPTOBHOTO II0AACY , Y/ Ky/IbTOBI pparMeHTOBaHi TilomokIageHHs. Boy, Ak i Kpema-
LiJTH] pelTKy, TaKOXX 3HAXOAVIIMCA I10 BCiil I/IMOVH] 3aII0OBHEHHA BKa3aHOTO 00 €KTY, X04a
PO3TaIIOBYBaIMCs BCe XK OIDKde 10 FOMBKY ciopyau. Beporo y 2009 p. 6yi1o BinHaiizeHO
9 puTyanpHuX iHTyMauiHux “moxoBaHp’. IlomepenHilt aHami3 uux iHrymauinHux ¢par-
MEHTIB Ha IIpeMeT MeXaHiYHIX IOLIKOKeHb® JO3BOIAE BUC/IOBUTY HU3KY IIPUITYIECHb.

Tak, mo-Iiepiire, KOXKHE 3 TAKMX ‘TIOXOBAHb , IIPEACTaBIeHe OKpeMuMu (parmeH-
TaMM HOIIKO/PKEHNX YaCTUH CKeleTa 4y cKeeTiB (Hamp. mox. Ne 1 — doro. 3; mox. Ne
6 - puc. 4; mox. Ne 7 - puc. 5). Y mesknx “3axopoHeHHAX” KiCTKM Ha/eXaau KiIbKOM 0CO-
OuHaM, IpudoMy pisHoro Biky. TpeOa 3ayBaxkuTy, 110 B KOKHOMY TaKOMY “IOXOBaHHi”
TparsuMcs 6inbli uM MeHIn gpparMeHTn
yepena. BoHM 4acTo CympoBOXyBammcs
iHIIMMM 9aCcTMHAMM JTIOfICBKOTO TiNa: Xpe-
O1siMm, pebpaMu, Ta30BUMM KiCTKaMu Ta
KiHI[iBKaMy pyK i Hir. 3HauHa KilbKicTb
BUABJIEHMX KICTOK 3a3Ha/ja MeEXaHIYHMX
MOIIKO/PKEHb TOCTPUMM PLKYIMMU Ta Py-
6al0YyMy MacCUBHVMU IIpeiMeTaMy (Hamp.
mox Ne 9 - puc. 6; abo pparMeHTH KiCTOK,
KOTpi He BBIMIL/IM Y CK/IAJ] BilOMUX I10XO-
BaHb - puc. 7). JInsa 1poro, MOXXmmBo (?),
MOI/IY IIOCTYIyBaTH [iBa iHCTPYMEHTH, Bifi-
HajileHi y C/IOB’AHCBKUX HalllapyBaHHAX
Ky/IBTOBOTO MicCLiA: Be/mMkmit Hix (kB. B. 3;
®omo 3. Kynvmose ineymauiiine saxoponenns Nel — py (0,45 M); Ta (bpaI‘MEHT e3a COKUPKI (xB.
(uamepianu docridxcenriz 2009 poxy). B 4; rn. 0,50 m). Crparurpadis sanaranus
060x apTedakTiB BKasye Ha IXHE BUKOPMU-
cranHs y IX-X cr., a To it B 6inbII paHHii
vyac (Omwmnuyk M. 2010a, 25; Gwmmayk M. 2011). YBary npusepTae BeIMKMIl HDK,
3HayuHi po3Mipu sKoro (foBXuHa - 35 ¢M, B T.4. /1e3a - 28 CM) Ta BiAIOBijHa Bara JJaloTh
MiJCTaBU IPUITYCTUTH, 1O JIOTO BUKOPUCTOBYBAJIN [JIS1 3[11/ICHEHH S JKEPTBOIIPMHOIIEHD.

Photo. 3. Cult inhumation burial Ne 1 (materials from
research in 2009).

* Mu mpoBeny nMile IONMEpefHill aHami3 KiCTKOBMX PEIITOK Ha IPeIMeT MeXaHIYHMX MOUIKOKEHb.
OCHOBHOI0 J10r0 MeTOK Oy/I0 BCTAHOB/IEHHA BUAMMUX IONIIKOJXEHb, AK akmy, Kompuili pazom i3
iHpopmayieio npo micye po3mMauLy6anHs 3aX0POHeHb, 6KA3Y6A6 HA 30iliCHEHH Ne6HUX PUMYANIbHUX AKIMI6.
Haronocrumo, mo “urctux” aHamoriit mofibHNM KOMIUIEKCaM TOKM-Io He Bimomo. Tomy, Taki Marepiamn
noTpebyIoTh HeoaMiHHOI my6ikalil. B MaitbyTHbOMY, HaJi pPUTYa/IbHMMM 3aXOPOHEHHAMY Oyie IPOBEJIEHO
AHTPONOJIOTiYHi OCTiXKEHH A Ta TPACcONOTiuHy ekcnepTusy. Lle 1acTb 3MOry TOYHilIe BCTAHOBUTH BiK, CTaTh,
XapaKTep MeXaHIYHNX ITOLUIKOA>KeHb TOI0. Taki 3aBJaHHsI ITOKH IO BUXOAATH 32 paMKJ HAIIOI pOOOTIHL.
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Puc. 4. Aumpononoziunuii mamepian 3 Kynvmoeoeo in-
2ymayitiHo2o noxosarHs Ne 6 (ocnioserts 2009 poky).

Fig. 4. Anthropological material from the cult inguma-
tion burial Ne 6 (research of 2009).

5CM

[10X. 9.

Puc. 6. Mexaniuni nowKo0xeHHs AHMPONON02iuH020
mamepiany 3 Kynbmosozo iHyMAayitiHo20 NOX08AHHSA
Ne 9 (docnioxcerst 2009 poxky).

Fig. 6. Mechanical damages of the anthropological ma-
terial from the cult ingumation burial Ne 9 (research
of 2009).

10 cM

[10X. 7.

Puc. 5. Anmpononoziunuii mamepian 3 Ky1vimoeozo i-
2ymayitinozo noxosarts Ne 7 (docnioscers 2009 poky).

Fig. 5. Anthropological material from the cult inguma-
tion burial Ne 7 (research of 2009).

2
\

e 06, Ne3. Kn. 3 A,
' : . 0,8 M Bij piBeA cyy. nos.
(3anoBHEHHA )
Puc. 7. Mexaniuni nowko0xenHs aHmpononoeiuHozo
mamepiazny, 8i0HAII0EH020 6 3aN0BHEHH] “HepmOoBHO-
20 nosicy”: xkeaopam 3A’ (Oocnioxcenss 2009 poxy).

Fig. 7. Mechanical damages of the anthropological ma-
terial discovered in completing of the “sacrificial girth”:
34’ square (research of 2009).
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ITo-ppyre: HU3Ka KiCTOK KOXXHOTO TPYIOIOK/IaleHHA oOIaieHa Tiero 4u iHImoxo Mi-
poro. Jlo Toro >k BOHM 4acTO CyNPOBOJKYBAIUCA MalIVMM Ta CEPeNHIMM CKYITYEHHAMU
BJIaCHe KpeMalliliHuX pelToK. BapTo BkasaTy i Ha 3HaYHY Ki/IbKiCTb JIepeBHOTO BYTi/n,
IO TPAIULAIOCA MOO/IN3Y IOXOBaHb. IHKO/MN Ha KiCTKaX IPOCTEXYIOThCA BifOMTKY ropi-
yoro fiepeBa. Bee e mae 3MOry cTBepIXKyBaTH, 110 pparMeHTOBaHi iHryManii 3HaxopuIm-
¢y 6esniocepenHiit 61M3bKOCTI KO ikeperia BOTHIO.

ITo-TpeTe: MPaKTUYHO KOXKHE >KePTBOIPMHOLICHHS IIeBHUM YMHOM “TIpUB sA3aHe”
[0 CKYITYEHHA CePeJHbOTO Ta BEIMKOrO KaMiHHS, AKe 3a/IATajo Ha OTHOMY PiBHIi Ta Ie-
pekpuBano ix. Mo>xnuso, 10 Ije Moru 6y TV HeBimoMi HaM KOHCTPYKILii, AKi cTaHOBMIN
CO00I0 AKNIICH KOMILIEKC.

ITo-yeTBeprTe: Malbke B KOOKHOMY “IIOXOBaHHI” BMABJIEHO Habip CynpoBifHUX pe-
4eli, IKi MOI/IM HaJIeXXaT! IXHIM BIacHUKaM (e/IeMeHTH OfATY, IPUKPAC, TMBapHUX Gop-
MOYOK, TOIIO0). B KOHTeKCTi 3a3Ha4eHOro IMocTae NMUTAaHHA CHiBBiJHOLIEHHS iHryManii
Ta KpeMmauiit. Ik BifjoMo, TMIIOBUM C/IOB’AHCBKMM €JIEMEHTOM II0XOBaJIbHOTO 06p5my
6yno TinocnanenHa. Tomy kpeMmariii, 1o 3a/1Arany y 3allOBHEHHI >KEPTOBHOTO IOACY, 3
BEJIVKOIO IOJIEI0 BipOTiffHOCTI MOXKHA BiTHECT [0 CIOB’AH. 3 iHIIOTO 60Ky, IIPO XapaKkTep
KY/IBTOBYIX XKePTBOIIPMHOIIEHD BiJlOMO He TaK y»ke i1 6araro. Mo>x1mBo, X04a gy>ke Ma-
JIOVIMOBIpPHO, 10 iHryManiifHi MaTepiay MOIJIM i He HaJIeXaTy CJIOB’THCbKUM O0COOMHaM.
SIK1I0 )X aHTPOTIOIOTIYHMIT aHaIi3 HMiTBEpANUTH IXHIil 3B 30K 13 CTIOB IHCBKMMMU Cepisi-
MM Mi3HIMVX nepiofiB (eroxu NoMpeHHd XPUCTUAHCTBA), TO MJ MaTVMeMO CIIpaBy i3
pUTyanbHUMM iHTYMaIliiIMM, IO BUPaKaTMMYThb KyIbT npefkis. Ha me Bkasye i cama
JIOKaJTi3alid iHryMaliliHuX pelTOK y >KepTOBHOMY IIOACI Ta IXHil 3B’430K i3 KpeMalin-
HYIMM 3a/IMIIKaMJ CJIOB’SIH. B TakoMy BUITaIKy MU MaTMMeMO CIIPaBY 3 JOBOJI CK/IaTHUM
KY/IBTOBYIM Ji/iCTBOM, HAaC/liIKOM 4OTro, Y “OXOBAaHHAX TPAIUIAIOTLCA (pparMeHTOBaHi
TilTONIOK/TafIeHHA, a6COMOTHO 6ibIa YacTHA KicTOK AKUX BificyTHA. HaBiTh 3Baskaroun
Ha BE/MKY KiIbKICTh (parMeHTiB CKe/leTy, SAKi B CHIy eBHMX 0OCTaBMH He AIMIUIU [10
Hac, He3pO3yMIIMM 3a/IMIIAEThCA IPU3HAYEHHS PEIITOK KOXXHOI 0COOVHY, SKi He BBilII-
JIN Y CKJIaJ] TaK 3BaHMX “TIOXOBaHb , a 3HAXOMWIUCH OKpeMo. MO>X/INBO, caMe Iii 3a/IMIIKK
11 IOCTyTyBa/IX MaTepiaaMy [j1s CIIaJIeHH, I1iJ Yac BUKOHAaHHA IIeBHUX 06psnis. [Ipote,
NMIIe MOAAMbUII JOCTi/IKEHHA ¥ IbOMY HAIIPSAMKY JO3BO/ATD HifTBEPAUTH 91 CIIPOCTY-
BaTy BUCTIOBIeHY fyMKy (Pumumayk — Conosit 2011; Gummayk — Conosiit 2012; Co-
noBiit 2012).

I3 3a3HaYeHOro BUIUIMBA€E BUCHOBOK IIPO TiCHUIT 3B’ 30K MiX (pparMeHTOBaHUMMU
iHrymManifHuMM Ta KpeMalilfiHUMM “TIOXOBaHHAMM , AKi [103a BCAKUMM CyMHiBaM1 Tpeba
BifIHECTM IO PUTYaJIbHMX SKepTBOIPUHOIIEeHb. BoHU 6y 0B’ A3aHi 3 KY/IbTOM IIpefKiB
i BM3HavamicA QYHKILIEI >KepPTOBHOIO IIOACY, L0 y CBOIO Yepry IepeOyBaB y TiCHOMY
B3a€MO3B 3Ky 3 OyAMHKaMU-KOHTUHAMY, SIKi 3HAXOWINCA TOO/MU3Y - B HAIIPAMKY BHY-
TPIIIHbOI CTOPOHM ITOIAKIA.

Pesynbraty monpoBux pobiT 2010-2012 pp. CYTTEBO pOSIIMPYIIY Halli yABIEHHA
IIpO Lieil caKpaJbHUII 00 €KT. 30KpeMa, y 2010 p. HOBOBIIKPUTI TilONOKIafieHHA OyI10
06’eTHAHO y 5 KOMIUIEKCiB 3axopoHeHb (Pummmayk M. 2011, 15 - 17). Unmaiy KinbkicTh
IHIyMalifiHUX i KpeMaliliHuX II0XOBaHb BUABJIEHO TaKOX BIpoposx 2011-2012 pp.
(Oummnuayk M. 2012a; Gymmmmayk M. 2013). 11i maTepianm, 3araioM, BUABUIUCS aHAJIO-
FiYHUMM JIO TUX, IO 6y/IM HarpoMaKeHi mpoTaroM cesony 2009 p.

Crig 3a3Ha4MTH, IO IOIIYK AHAIOTIN IUTICHECHKill aHTPOIONIOTIUHIN KOMeKIil €
BKpail B)XKOIO CIIPaBOI0. AJXKe IHI'yMalliiiHi peliTKy B/IaCHe C/IOB’STHCBKOTO HaCeleHHA
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BifJOMi Cy4acHill HayIi /ulle B MOOAVHOKMX Bunajkax. Hacammepen, jifeTbca mpo 3Ha-
Xigky i3 mocenenus Pamkis I1I, ge y migBanbHil sAmi xutna Ne 56, Ha rm6uHi 1 M 3Ha-
XopuBCs yeper ocobu (Bikom 20-25 p.) 6e3 HIDKHBOI Liereny i HOcoBuX Kictok (bapan
1988, 39, 107). [Topsiz; 3 HUM J1eXKany ABa PO3aBIIeHi JilHI TOPLVIKY, TUITOBI IS IIPa3b-
KO-KOPYaIlbKOI KY/IbTYpU Ta KiCTKY piOHUX CBINICBKMX TBapUH. AHTPOIIONIOTiYHMIT aHa-
ni3 (mpoBenennit B. [Iayenkom Ta €. [laHnI0B010) cxuide ¢axiBLiB KO JYMKY, 110 Yepell
HaJIe)XaB JI0 TPYIM €BPOIICOINIiB i € 6MM3bKMM [0 C/IOB’SHCHKUX cepiit KuiBcbkoi Pyci.
InTepniperanis sHaXigKK He BUK/IIOYAE 11 6ymBHM‘{0'1' JKE€PTBU, X04a KY/IbT IIPEJKIB BIJA-
€Tbcs HaM 6i1b1 0OrpyHTOBaHMM. I]iKaBO, 110 1O HEZAaBHBOTO Yacy PalIKiBCbKUIL Yeper
OyB €IVHUM BiJOMVM CJIOB’THCBKUM iHIYMAaIIiffHUM MaTepiasoM, AKUI BiTHOCUBCA [0
VI-VII ct. (Bapan 1998, 37 - 38; bapan B. - bapasn S1. 2005, 56, 59).

Jemro nisHimmM yacoM fatyeTbcs 3Haxinka 3 JJoopuHiBLiB. B AMi onHiel 3 KOHTUH
(6ymyuky Ne 2) lo6puHiBCcbKoro ropopmina b. TuMomyK BigHAJIIOB CKeleT HOPOCIOl
0COOVHN y CKOPYEHOMY NO/IOKeHHi (“Ha TpOHi”). Y 3aIlOBHEHHA MM TaKOXX IIOTPaIIN
YIaMKU KepaMiKy, IepenaneHux KicTOK TBapyH Ta iH. Ha gfymKy mocnifHuka, mei Komn-
nexc cnipy BigHecty o IX 1. (Tumomyk 1976, 122 - 124). PutyanbHi TpynonokiageH-
HA Biffomi i B ;aBHBOPYCHKNMIT 9ac. CBOToO Yacy mpo6semi TOfICHKUX KePTBOIPMHOIIEHD
1poro nepiopy 6araro ysary npunimum I. Pycanosa Ta b. Tumomyxk (Pycanosa — Tumo-
myk 1993).

Oxpemy rpymy iHIyMalliflHOTO MaTepianly, CXOXMX [0 IUTiCHECBKMX 3aXOPOHEHb,
MOXXYTb CTAaHOBUTHM (parMeHTOBaHI JIIOZICbKI PEIITKY, BYUsAB/IEH] B Pe3y/IbTaTi pO3KOIIOK
3uMHiBcbkoro ropopyia. OfpHak iXHe BifHOIIEHHS KO maM ATKM, AK i cama QyHKILIA oc-
TaHHDOI JIO CUX ITip He € 10 KiHIA 3po3yMinoro. Tak, onyH 3 GpyHaMeHTaIbHUX JOCTiTHNU-
KiB 3uMHOTrO B. Ay/ix BBa)kaB, IIJ0 Ha TOPOAMII] 3HAXOAVMBCA aAMiHICTPAaTVBHMIIL IEHTP
HEBEJIVIKOTO IIeMeHi, IKe BXOAWIO IO AynibcbKoro corosy. TyT, Ha I0ro epeKoHaHHS,
MorIa OyTy IocTiitHa cafiu6a BOXXAS IJIeMeHi i itoro gpy>xuHu (0KpiM TOro, Ha IIaM AT
MOI/IV IIPOXKMBATH TaKOX IOBeJIipy, He BUK/IIOYEHO 71 KoBasi) (Aymix 1969; Aynix 1972,
120, 123). 3 gacy Buxony MoHorpadil 3arajaHOro B4€HOrO0, y TiTepaTypi 3akpinmnocs Te-
Iiep BXKe TeHJeHIliiiHe ysABIeHH: npo ropopuine (Apxeonorus IIpukapnares, Bonbau u
3axapnarba 1990, 61; laBHA icTopia Ykpaian 2002, 98). JIume b. Tumomyk mgkpeco-
BaB CaKpaJbHY (YHKIII0 OKpeMMX CTPYKTYPHUX €/IeMEHTIiB 3MMHIBCbKOIO KOMIUIEKCY
(Tumomyk 1995, 24). IlikaBo, 10 NO3MIIis OCTAHHIX HOCTIAHUKIB ITaM ATKU CYTTEBO He
3MiHmacs. 3okpeMa, T. MwiaH i Hagani B6auae B 3MMHOMY OOIIMHHMIT IeHTp (MWisaH
2004, 251; Muan 2006; Muas 2008, 10, 15; Mwas 2009, 238). Ha Hamry ymMKy, Hu3Ka
00’€eKTiB Ta 3HaXi/JOK 3MMHIBCHKOTO TOPOAMIIIA 32 IPU3HAYEHHAM HAOMVDKeHI 10 TUX, 110
MU BiFHAJIIIM Ha Ky/IbToBOMY Micui B ImicHecpKy. 3okpeMa, yBary mpuBepTae KicTAK
JIOAVIHY, “TIOXOBAHOI B CTOSYOMY IIOJIOXKEHHI” Ha Kpalo MICY, Ipo mo mucas e O. Iun-
kanoBcbKuil y 30-x pp. XX cr. (Iuukanoscekmit 1938). BogHouac Tpeba 3a3HaumTy, 110
Ileif MaTepias Tak i He OTpUMaB JeTalbHOI NpuB A3Ky. Ilopsan 3 UM IOXOBaHHAM, Ha
IUIOIIAALi TOpOAMINa sa(biKCOBaHo BEJIMKY Ki/IbKiCTb qoparMeHTOBaHMX JIIOACBKUX Ki-
CTOK Ta OYAMHKU-KOHTHH, 10 IIPOXOAM/IN IO Kpalo IO3I0BXHIX CTOpiH Iw1aro. [lo peui,
y BOBroMy OyIUHKY BifKpUTO BOTHMINA, Ki IIpeAcTaB/IeH] ABOMIAPOBYMY BifKIafaMu,
BEpPXHill 3 AKMX OYB CBIT/IO-CIpOT0 KOMbOPY 3 BKIIOYEHHAMM PiOHUX KYCOUKIB Ieperna-
NeHMX KicTok (Aymix 1972, 8, 24, 27 - 30). YBary npuBepTae TaKOX 4MC/ICHHUIT iHBEHTap,
B IIepIIy Yepry JOPOTOLiHHNX pedell: IPUKpac, pparMeHTiB IOSACHUX HAOOpiB, a TAKOX
nvBapHUX popMoyoK (Ayrix 1972, 40 - 86). Jo peui, Benmka KiZbKicTb pyxoMoro mMartepi-

49



50

TToxoBanbHi Mam’ATKM CIOB’THCBKOTO Yacy ITmicHechKoro apxeonoriyHoro KOMILIEKCY

aJIy Ma€ aHaJIorii 3 apTedakTaMu i3 “>kepTOBHOrO NOACY” KynbroBoro Micus IlricHechkal.
Kpim TOro, Hag3BMYaiHO BaXXJIMBMM € Te, IO IepeBakHa OiIbIIICTD BUABIEHUX peyen
y 3MMHOMY CKOHIIEHTPOBaHa B3JIOBX KpaiB mraTo (Aymix 1972, 117). BapTo 3ayBaxku-
TM, L0 Kpas3 1o Kparo Mucy B ypounmi “Onenns ITapk” Ha ITmicHechbKy i 3HAXOANTHCS
“xeproBHmit nosic”. I e ofnH HeManmoBaXHMIT PakT: Ha 3MMHOMY He 3a(iKCOBAHO >KOf-
HOI CIIOpPYZY, SIKY 3 IeBHOIO JIO/IeI0 BiporigHocTi MoXkHa 6y10 6 BiHecTH 1o B'i3ny (Ayrix
1972, 19). dx 6aunmo, HaBe[eHi JaHi JarTh IifcTaBu MPUITYCTUTH, 1O IUIOIIA/IKA TOPO-
muma B 3MMHOMY B SIKiChb Mipi Maja Ky/IbToBe IIpM3HAa4YeHH:A. TyT cj1iff Haronmocutu i Ha
JaTyBaHHi BifHalieHux pevell. B. Aynix Bignic BuAsneni marepianmn go VI-VII cT., Topi
Ak 10. KyxapeHko BKa3yBaB Ha MOXK/IMBICTb IPMHATIEXHOCTI OKpeMux pedels i o VIII
cT. (Kyxapenko 1961, 9). Ilpo peo saHmxeHe faTyBaHHA ropoauia micas i A. Aii6a6in
(Ait6abuH 1975, 312-313). Came TOMY, onmcaHi MaTepiany 3MMHOIO MOXYTb Oy Ty X04a 6
YaCTKOBO CMHXPOHHMMM JIO TUX, AKi BUABJIEHI Ha KyIbTOBOMY Miclii B ILmicHechbKy.

BBaxaeMo 3a IOTpiOHe TaKOX 3aKIEHTYBaT! Ha B3a€MO3B A30Ky PUTYa/IbHMX Ti-
JocnaneHb Ta/abo KyabTOBUX (parMEHTOBAaHMX TiIONOKIaJeHb OKePTOBHOIO IOACY”
ITnicHechKa i3 cynpoBifHUM iHBeHTapeM, 30KpeMa (pparMeHTaMy JIHITHOTO i paHHbOK-
PY’Ka/IbHOTO IIOCYZY, elleMeHTaMU IOACHUX HabopiB, 30poer, mpukpacamu tomo. Ta-
KM 3B’A30K IIPOCTEXYETbCA i Ha HM3LI IHIINX IaM ATOK. [apHUM HifTBepKeHAM BU-
CJTIOBJICHOTO MOXYTb CIYTYBaTU JesAKi cKapOM JTiCOCTeNoBoOl I cTenoBoi 30H YkpaiHu.
Hanpuxiaj, Ha OCHOBI JieTaJIbHOTO aHaJIi3y pedeit cTenoBux ckap6is, I. Kopsyxina in-
TeprperyBaa ix Ak noxosanH:a (Kopsyxuna 1955, 61 - 82). Takumu, Ha i ByMKY, 6ymm
it MaTepianyu BuABeHi y Ilmogocax, Bosneceni Ta iH., Xo4a OCTiIHNLA 11 BBaXKasa, 1O
CTemoOBi CKap6u Bifpi3HS/INCA Bif MTiCOCTENOBUX €THIYHOK HANEXHICTIO: HOCIT OCTaHHIX
Oy c/10B’sIHaMM, TOAIL SIK IepIIuX - KouoBuKamy. CBOro yacy mopioHoi mosuuii zoTpu-
MmyBaBcst A. AM6pos3, sikuit BigHOCuB “ckap6u” IlepemennHa, Iimogoc i BosHecenkn mo
L[apChKMX TIOMIHA/IbHUX KOMIUIEKCIB, TUITY KOMIUIEKCiB Ha 4ecTb Kionb-Terina B MoHro-
nii (732 p.) (Am6po3 1982).

3arocrpioryu yBary Ha BosHeceHchbKiit maM A TL, He0OXifIHO BKa3aty, IO ii iHTep-
IIpeTyBa/M i IPOJZOBXYIOTh TPaKTyBaTy Ho-pisHOoMY (ETHOKYNIBTYpHA KapTa 1985, 101).
Y niteparypi 3akpimmracs Bepcia Biiicbkooro Tabopy (ITpuxopniok 1980, 86). Ykpi-
IUICHHA IIaM ATKM, SAKi 0OMeXOBYBa/IM HeBENMMKY IUIOWANKY (62x31 M), IpencTasieHi
3aMKHEHMM BaJIOM, HAaCUIIAaHMM i3 3eMJIi B ITepeMilIKy 3 KaMiHHAM. [TomiTHOIO € BificyT-
HicTb B’I3[ly, a TAKOX >KMTIOBUX YM TOCIIOAPCHKYX CIIOPYJ, Ha OTOYEHill BaJoM IIIO-
mapui. Ilix yac gocnimkeHHs NiBAeHHO-3aXigHOI YacTUHY “Tab0py” BUABIEHO YNC/ICHH]
KiHCBKi KiCTAKM, IlepeBaXkHO 3yOu i mesnemny, ynamku amdop, Tomo. ITiBgeHnime nyx
KOMIUIeKciB Oymu BikpuTi Bi AM1, OffHa 3 AKX 3aK/IajleHa KaMiHHAM, a iHIITa - BMilfana
yycneHHi pedi. Busasneni matepiam A. CMmineHKo iHTepIpeTyBaa sIK KOMTEeKTUBHi 0X0-
BaHHA-cnaneHHA (CMinenko 1975, 103 - 109). Cama X CyKyImHICTb KpeMaIiifHIX PeIToK
Ta HOPOTOLIIHHOTO iHBeHTaps (B OCHOBHOMY IIpefMeTiB ocobucroro BOpaHH#A, 30poi i

* 3okpema, MOBa Jiie PO HpeAMeTy 030pO€HH:A (TpMIONaTeBi HAKOHEUHMKM CTPiZl aBapCbKOTO TUITY:
(Punumuyk M. 2010a, 76, puc. 36 - 1, 3, 5; duanmuyk M. 2011, 16, 18, 74, puc. 31 - 6-7), 6poH30Bi
nipBicHi 6mAmky (Ounnumayk M. 2011, 76, puc. 33 - 8-9), 6poH30Bi LIecTUTpaHHI B Tepepisi 6pacmeTn
3 noTtosuleHrMu Kingamu (Ounumayx M. 2010a, 86, puc. 46 -5-6), popmoukn ana autta (Puanmayx
M. 2010a, 77 - 81, puc. 37 - 1, puc. 38 - 1, C. 79, puc. 39 - 1, puc. 40 - 1, puc. 41 - 1, puc. 42 - 1; ununayx
M. 2011, 83 - 84, puc. 40 - 1-3, puc. 41 - 1-2), Ha AKUX HABITH € CXOXI eeMeHTH, PparMeHT TUTeIbKa
(Punumuyk M. 2011, 16, 82, puc. 39 - 1) Touo.
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CIIOpsIZKEeHHsI BOIHIB) BBIllIUIa B /TiTeparypy mix Ha3Bowo “Bosnecencbkoro ckap6y”. Ha
ayMKy O. IlpuxopHioka, pedi 3 Bo3HeCeHCbKOro IIOXOBAaHHA IO3BOJIAIOTD BifIHECTH JIOTO
Ta caMy IaM ATKy #o KiHnsg VII-VIII ct. CTocoBHO eTHIYHOI Ha/Ie>XKHOCTI LIMX CTAPOXKUT-
HOCTel1, TO BYeHIJT B3HABaB IlepeBary CTeoBOro eTHiYHOro KoMnoHeHty (ITpuxopHiok
1980, 90 - 91), w0, B CBOIO Yepry, cylepeunio HaMaranHAM A. CMileHKO IOB’A3aTy Iii
KOMIUIEKCH i3 CJIOB’THCBKVIMM IUIeMeHaMu yndiB. Ik 6a4uMo, He 3Ba>Kalo4y Ha HaBefleHi
O3HaKM [aM ATKM Ta Toit GakT, o A. CMiJIeHKO ClpaBeInBO Biil3Havaa 3B 130K CKap-
6y i3 IMOXOBAHHAMM, Ha IIEPEKOHAHHA BYEHOI, K i HU3KM iHIINX (l)aXiBuiB, Bosnecenka
ABJIsUIa cOO00 3BUYATHUI yKpinyieHnit Tabip 6e3 puryanpHoro nigrexcry. Hait6moxaoro
aHaJIOTi€I0 O HBOTO, Ha NIYMKY HocmigHuni € Ilmogocpka mam’arka. CaMe TYT BifKpuUTO
[TOXOBaHHs BiICBKOBOTO BOX/ifI, 37iilICHEHe 3a OOPsI/IOM, aHAIOTIYHUM /IO KOMILIEKCIB
BosHeceHncpkoro moceneHHs. Y smi, fiamerpom noHap 1,0 M i rnbunowo 0,70 M, BUAB-
JIEHO YMC/IEHHI JIIOJChKI Iepenaneni KiCTKI, Mopyd 3 AKMMU JIeXKa/u JOPOrOLiHHi pedi,
Hepiznko omtasieHi y Borsi (Cminenko 1975, 109 - 110).

Mu BBaXkaemo, o MaTepianyu Bosnecenkn Ta Ilofoc HOCATh pUTyanbHUI Xapak-
Tep. AlKe, aHi Tak 3BaHi “ykpinnenHsa” Ilmopoc, aHi KinblieBa 3aMKHyTa “/1iHisA 060poHN”
BosHeceHKy, He JalOThb IificTaB TOBOPUTY NP0 “BilicbKOBY~ (yHKILiI0 IuX mam sATok. Ha
IXHIJT TepUTOpil 3HAXOAM/INCA KpeMalliliHi II0XOBaHHA, IOPYY 3 KOTPUMM BiJHalLEHO
cynposigHui inBenTap. CaMe Iie i 03BO/IA€ BBAXKATH IX KY/IbTOBUMI 3aXOPOHEHHAMI,
SKi IIEBHMM YJMHOM 3HAXO[ATh aHAJIOTII 0 PEIITOK KY/IbTY IPEAKiB, IPENACTABIEHOTO Y
“xeproBHOMY” nosci ITicHecbKOro Ky/IbTOBOIO LIeHTPY.

4, BUCHOBKI.

Ha repuropii ILmicHecbkoro ropoauina po3sTalloBYIOTbCA 1Ba MOTMIbHUKM, TUTIOBI
I pajikoBenbkoi Kynbrypu ITpukapnarts. ITepimnit HeKpoIIoab 3HAXOAUBCA Y 6e3moce-
PenHil 61M3bKOCTI 1O A3MYHNULIBKOTrO Ky/IbToBOro Micus (ypounie “OnenuH [Tapk”), Ha
TepuTOpii MiBIeHHO-3aXifHOI YacTyHM Tak 3BaHoro “Hurunis” IDlricHecbka (ypouuiie
“3amMuncbko”). MOTMIBHYK 3aliMaB OfjHe 3 HalIBUINVIX MiCLIb Y MeXXaX BCbOI'O TOPOAMILA.
ITig gac 7toro focimipKkeHHs 6Y/I0 BUABIICHO YHIKaJIbHY CIOPYAY - KpeMaTopill, QyHKIi-
OHYBaHHA AKOTO, fIK i CAMOT0 MOTM/IbHMKA, Ipunajae Ha KiH. IX-X cT. Pemtku gpyroro
MormibHIKa KiH. IX - mou. X cT. 6y/10 BigkpuTo y migHi3OKi 060poHHOT iHil Ne 4 (Bay
Ne 5). PoskonaHi TIOXOBaHH:A O4eBYHO, CIIiBiCHYBaIu 3 IeplIuM IepiofoM PyHKIiOHY-
BaHHA Bay. B pesynbTari 3aMiHM CTapuX YKpillIeHb, IpM CHOPY/>KEHHi HOBOI JiHii 3a-
XVCTY 7 YEOCKOHa/ICHH IIOTICHOI CTPYKTYpPM MiCTa, MOTMIBHUK, a00 IIpMHAIMHI 3Ha4Ha
JIOTO YaCTUHA, Y IbOMY MiCIji IPUIIMHI/IY CBOE iCHYBaHHA.

XapakTepHUM /11 060X A3UYHUIIBKMX HEKPOIOIiB OyB KpeMalLlillHWil TPyHTOBUI
AMHUI Oe3iHBeHTapHMII 0OPAN IIOXOBaHHA, AKMII CBOIMM BUTOKAaMM CATaB JOCTOBIpHO
CJIOB’IHCBKOTO 3BMYAl0, IPOCTEXEHOTO B IIPa3bKMX CTAPOXXMUTHOCTAX. Tomorpadis mo-
runbHUKIB y ITnicHechKy (0co61MMBO mepuIoro — B yp. “3aM4MCbKO”), @ TAKOX PEIITKY
00pARy 3aXOpOHEHH, 3HAXO[ATh aHAJIOTil CMHXPOHHUM C/IOB’STHCBKUM HEKpOIIO/IAM Ha
ropoauiax B Pesaomy Ta y Crapomy 36apaxi.

IHmMM, [OBOJI HeTpafVILIiHUM TUIIOM IUIICHECBKMX IIOXOBaHb OylIM pUTyasbHi
3aXOpPOHEHH, fKi pelpe3eHTOBaHi KpeMalilfHuMM 71 (parMeHTOBaHVMMIY iHTYMAaIiTHUM
pelITKaMy JIIOAChKUX 0COOMH. BOHM MaloTh BiHOLIEHHS [0 JaBHBOTO C/IOB STHCBKOTO
KY/IBTY IpefKiB. BuasneHi npotarom 2009-2012 pp. KynbToBi iHryMalifiHi MOXOBaHHA,
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AK IPaBUIO, 6V CUIBHO (PparMeHTOBaHUMM, HalleBHe BHAC/II/IOK PISHOMaHITHUX KY/Ib-
TOBUX [iliCTB. 3aXOPOHEHH: CYNPOBOMXKYBA/IUCA IIeBHMM iHBeHTapeM (IIpegMeTaMu
030pO€EHHS, e/leMeHTaMIl HOsSICHUX HabopiB, MpuUKpacamu, IpegMeTaMy BUPOOHUIITBA
towo). Hapasi Bakko BifirykaTy npsmi aHayorii 1o puryanpbHux 3axopoHeHs IlicHech-
Koro Kynsrosoro Miciyst. ITogi6Hy ¢yHKIio, IpaBaa, MO “BUKOHYBaTH (ParMeHTO-
BaHi iHTyManiifHi MaTepianu 3 3MMHIBCHKOTO TOPOAMIIIA, 10 HAa BonmnHi. 3pemroro, ckra-
JAETbCs BPaXKEHHS, 1O € 6araTto CIUIPHUX pUC MDX KyabroBuM MicneM y IDticHecbky
Ta PaHHbBOCIOB AHCBKMMU KOMIUIEKCaMy 3MMHOro. MOXKHa IpUIYCTUTH, IO 06MABi
YaCTVHY IMX ITaM ATOK Ma/Ii TOAi6HY (yHKIit0. 3 iHIIOro 60Ky, IEBHY CXOXICTD O Kpe-
MalillHUX PUTYa/JbHNX 3aXOPOHEHb “KepTOBHOro moscy” ITmicHechbKOro cakpaabHOro
LIEHTPy MOXKHa IIPOCTeXUTH Y “ckapbax” tuiy Bosnecenku, Ilmogoc Tomo. IToganpuri
TOCITiI>KeHHA KYIbTOBOr0 Micisl B ITicHeCbKy Jafly Th MifiCTaBM JOIIOBHUTM, i TBEPAN-
TU Y COPOCTYBaTV BUC/IOB/IEHI HAMU CyJIPKE€HHS.
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Burial Monuments of the Slavic Times in the Plisnesk Archeological Complex
Mihajlo Filipéuk, Galina Solovij

There are two burial grounds on the territory of the Plisnesk site of settlement,
which are typical for the Raykovetska culture. The first necropolis was situated near the
pagan cult site in Pre-Carpathian region (“Olenyn Park” tract), on the territory of the
so-called “Dytynets” of Plisnesk (the “Zamchys’ko” tract). The burial ground occupied
one of the highest locations within the whole site of settlement. A unique structure, a
crematorium, was discovered during the research, and its functioning, as well as that of
the burial ground itself, is dated back to the late 9"-10th c. The remnants of the second
burial ground of the late 9™"-10th c. were discovered at the footstep of the defensive line
Ne 4 (bulwark Ne5). The discovered burials obviously date back to the first period of the
functioning of the bulwark. The existence of the burial ground, or at least of its consider-
able part, came to an end as a result of the substitution of the old fortification, when a
new defensive line was constructed and the polis structure was being improved.

The cremation ground hole burial ritual was typical of both pagan necropolises;
it is traced back to Slavic tradition observed in Prague antiquities. The topography of
burial grounds in Plisnesk (especially the first one, the “Zamchys’ko” tract), and also the
remains of the burial ritual, find their analogies in synchronous Slavic necropolises in
the sites of settlement Revne and Staryy Zbarazh.

Another non-conventional type of the Plisnesk burial grounds was ritual burials
presented by cremated and fragmentary inhumation remains of human beings. They are
connected with the Old Slavic ancestor cult. The cult inhumation burials discovered in
2009-2012 were fragmental, probably as a result of the cult ceremonies. The burials were
attended with certain objects (armaments, elements of belt sets, jewellery, production
objects, etc.). Thus far, it is difficult to find direct analogies of the Plisnesk cult site. The
fragmental inhumation materials from the Zymno site of settlement in Volyn’, however,
possibly functioned in a similar way. In any case, there seem to be many common fea-
tures between the cult site in Plisnesk and the Early Slavic complexes of Zymno. It may
be presumed that the both parts of these monuments performed a similar function. In
contract, a certain similarity with the ritual cremation burials of the “sacrificial zone” of
the Plisnesk sacral centre can be found in the “treasures”, such as Voznesenka, Hlodosy,
etc. Further study of the cult site in Plisnesk will provide evidence for the complementa-
tion, confirmation or refutation of our statements.



The Three-Headed One at the Crossroad:

A Comparative Study of the Slavic God Triglav*

Jiti Dynda

This paper introduces a comparative analysis combined with a historical source
overview concerning a particular Slavic god: Triglav. The aim of this paper is to verify the
hypothesis that Triglav was, in the cosmological perspective, a deity connecting the struc-
tured layers of the world. Numerous indications from various written and archaeological
sources may be drawn upon in the forming of a comprehensive picture of competences of
this deity.

Keywords: Triglav, tricephality, cosmology, crossroads, Indo-European comparative
mythology

1. Introduction

I would like to present an interpretation of western Slavic deity called Triglav. As
a basis for this study, I have chosen the tricephalic nature of this deity, and I treat it both
with the comparative and the historical-contextual methods. Setting the tricephality into
the wider context of the Indo-European comparative mythology in correlation with a
thorough analysis of our medieval sources, i.e. mostly Latin texts from medieval Po-
merania and Brandenburgia from 11' to 13 centuries, can lead to the detection of some
of the Triglav’s “faces” that were not much visible until now.

The claimed tricephality of Triglav’s simulacrum (and, in general, the polycepha-
lity of various Slavic deities) was an important issue in the long-standing scholarly dis-
cussion, and the interpretation of this symbolic feature differs from scholar to scholar.!
Is the tricephality of Triglav a result of a Celtic influence? Or a Christian one? Or is there
no need to search for complicated and perhaps artificial “influences”, and would much
better option be to accept its genuine originality and its possible connection with the
complex archaic symbolism of the number three??

" I would like to thank to my friends and colleagues, who helped me with writing this paper during the
winter of 2012: Michaela Sebetovska, Jan A. Kozék, Filip Kass, Barbora Sojkové and Dalibor Antalik. For
various profound comments and emendations I am also grateful to the reviewer of this paper, Andrej Ple-
terski.

See for example Niederle 1916, 150-152; Pettazzoni 1946, 135-151; Lowmianski 1979, 195; Gieysztor 2006,
152.

I do not mean this in so exaggerated and mystical way, as for example Lease, 1919 did; despite the fact that
Lease’s paper is full of Frazerian excitement and of non-critical comparison of everything with everything
without any methodological framing, it contains many witty and useful remarks as well.
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Iam inclined to the latter possibility, and my intention here is to examine its width
and verifiability. I believe that we are dealing with a type of god that, in the symbolic
system, plays the role of a cosmological node and a mediator between the three levels,
the three spheres or realms of the world - of the same world to which Triglav sovereignly
rules as a henotheistic supreme god. In my view, Triglav would be a deity that binds the
tiers of the world together in the form of a central cosmic pillar axis mundi, a deity that
enables and protects the movement and passage of all things in general, as well as the
transition between various tiers of the world in a wide cosmological perspective, espe-
cially the mediation between the world order and the divine order, and the transition to
the netherworld, i.e. a transition inevitable for all living creatures.

Because of the very scarce extant testimony of Slavic mythology and cult that
we possess, our only option in this case is to use a comparative method. However,
since it might be considered to be methodically disputable, I must emphasize that each
of hereafter presented parallels and comparative concordances from Indo-European
mythological heritage is, I believe, also demonstrable for Slavic Triglav. Even though
some of the evidence is rather covert and indirect, I would like to put forward these
allusions and connections anyway, because it was those that have led me to the present
hypothesis.

I see the comparative method of the study of religion as a heuristic and creative
enquiry (Antalik 2005, 202) that enables a better understanding of the surveyed my-
thology, even though the outcome of this comparative research can be perhaps labelled,
using the words of Marcel Detienne (2003, xiv), as a mere “series of informed guesses”.
Nevertheless, these “informed guesses” are, in my opinion, the very core of the compara-
tive method and the very process by which a philologist-religionist can attain a desirable,
verifiable hypothesis. Hence, I call this process “informed guesses”, as Detienne does —
proudly.

Henceforth, it will depend only on the reader’s consideration whether he will reject
some of the presented comparisons and similarities, or whether he will be willing to pon-
der their verifiability and to assess whether the parallels and associations can or cannot
refer to either some common origin, or to some kind of a “common prototype”. However
my aim remains not to reconstruct some hypothetical Urquell of the representation of
this particular deity.’ Rather, my aim is solely to outline the network of interconnections
that could have been a thematic, rather than historic core of this representation — a net-
work that can form a proper heuristic intellectual construct, usable for further research.*

2. Historical sources

The evidence of Triglav’s cult is attested in two Pomeranian cities, Wolin and Szc-
zecin, by Adam of Bremen and by medieval biographers of Otto of Bamberg (i.e. Her-
bord, Ebbo and Monachus Prieflingensis).

In Szczecin, there were four heathen temples, but biographers considered just one
of them worthy of further description: that of Triglav, allegedly the most important and

* As, for example, Witzel 2012 does for the whole complex of the world mythology (in his words, Laurasian
and Gondwana complexes inherited from original Pan-Gaean mythology).
* In this I am inspired by the work of Wendy Doniger (1979 and 1998).
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the most beautiful one.” The simulacrum of this deity was distinctive by its three heads,
which were conjoined,® which is not surprising, because his very name means “The
Three-Headed One”. According to Slavic priests, Triglav had three heads as a symbol of
his sovereignty over the three worlds: heaven, earth and underworld.” Triglav’s eyes and
mouths on each head were, as we are told, covered by golden bands: allegedly to prevent
him from seeing the sins of men.? Similarly to Arkonian Svantovit, a horse was conse-
crated to Triglav (a black horse, in contrast to Svantovit’s white one) and a decorated
horse saddle hung on a wall of his sanctuary. The oracles were held using this horse in a
specific case of hippomancy.® Triglav from the city of Wolin was connected with horses
as well: there is also evidence of a horse saddle in his temple: the so-called sellam Trige-
lawi. 1

The evidence of Adam of Bremen is particularly interesting. While Adam refers to
an important seaport city of Wolin, he mentions a local deity. However, he does not refer
to him by his indigenous name, but instead calls him “Neptunus of three natures”."! He
does so because, in his own words, the island, on which Wolin is situated, is surrounded
by three different varieties of water, or sea: The first one is very green, the second one
whitish and the third one is always raging and stormy (unum esse viridissimae speciei,
alterum subalbiade, tertium motu furibundo perpetuis saevit tempestatibus).

In some texts written by other medieval authors (e.g. by Heinrich of Antwerp, by
Ptibik Pulkava of Radotin or by Petrus Albinus), there are more traces for the cult of the
three-headed god in this area. This deity is always said to be tricephalic and always seems
to have some relation with black or somewhat dark, resin colour, but it’s name is never
given (cf. NIEDERLE 1916, 151).

w

Herbord II, 32-33 (for full titles see bibliography): “Erant autem in civitate Stetinensi continae quator, sed
una ex his, quae principalis erat, mirabili cultu et artificio constructa fuit... Erat autem ibi simulacrum tri-
ceps, quod in uno corpore tria capita habens Triglaus vocabatur.” (ed. Pertz 1868, 89-90; FHRS 25.41 ffand
26.24 ff) Nevertheless, Monachus Prieflingensis claims that there were just two temples and later says that
Triglav was venerated in both of them, cf. Monachus prieflingensis II, 11: “In ea siquidem civitatem domus
duae, quas ab eo quod inclusa deorum simulacra continerent, continas dixere priores, ingenti cura vel arte
constructae, haud grandi ab invicem intervallo distabant, in quibus ab stulto paganorum populo deus Trig-
lous colebatur.” (ed. Petersohn 1999, 96; FHRS 41.4-9).

Ebbo III, 1: “..summo paganorum deo Trigelawo dicatus, tricapitum habebat simulacrum...” (FHRS 35.34-
35).

Ebbo III, 1: “..asserentibus idolorum sacerdotibus ideo summum deum tria habere capita, quoniam tria
procuraret regna, id est coeli, terrae et inferni...” (FHRS 35.36-36.1).

Ebbo II1, 1: “...aurea cidari oculos et labia cotengebat ... pro eo quod peccata hominum, quasi non videns et
tacens, dissimularet.” (FHRS 35.36 and 36.1-36.2).

Monachus prieflingensis 11, 11: “Hastis pluribus sparsim positis, equum Trogloi per eas transire fecerunt...”
(ed. Petersohn 1999, 97; FHRS 41.16-17) and Ebbo II, 33 (cf. also Thietmar VI, 24 and Saxo Grammaticus
X1V, 39, 9-10). But similarities and connections between Triglav and Svantovit does not lie solely in a horse
symbolism - as L. Niederle already noticed (1916, 150), Ebbo called Triglav “summus deus” (Ebbo III, 1),
which appellation has its neat correlation in the case of Helmold’s title for Svantovit: “deus deorum” (Hel-
mold II, 108).

Ebbo II, 13 (FHRS 34.24).

Adamus Bremensis II, 22: “Ibi cernitur Neptunus triplicis naturae: tribus enim fretis alluitur illa insula,
quorum aiunt unum esse viridissimae speciei, alterum subalbidae, tertium motu furibundo perpetuis saevit
tempestatibus.” (ed. Pertz 1846, 62; FHRS 14.7-15)
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3. Neptunus triplicis naturae and axis mundi

“..the priests asserted that the statue of this supreme god has three heads because he
rules to the three realms, and these are heaven, earth and underworld.”"* This information
of Ebbo brings to us an instant association with the abundantly widespread archetype
of “the axis of the world”, axis mundi, which connects the tiers of the world together
and bounds them into the totality of cosmos. This symbolic element was in the archaic
cultures represented in many various ways, mostly as a cosmic tree, a cosmic mountain,
a column or a rope connecting heaven, earth and underworld.” Furthermore, there is no
need to rely only on shallow and sketchy associations, because there are many particu-
lar indices that can lead us to the hypothesis about parallels between Triglav and axis
mundi.

Firstly, it is the remarkable cosmogonic narration from the Slovenian folklore tra-
dition, where we are told that “in the beginning the great Triglav mountain arose from
the sea” (i.e. the peak of the Julian Alps)."* The beginning of the world is connected with
the emerging of the primordial mountain called Triglav. In fact, many significant or
outstanding mountains and hills have a great potential to be sacralised. Nevertheless,
this veneration of a central cosmic and sacred mountain is typical and significant espe-
cially in the context of Slavic religious representations," e.g. the Polish Sleza, Bohemian
Rip, Slovakian Krivan, or Montenegrian Durmitor. However, only the abovementioned
eponymic mountain Triglav in the Julian Alps has a clear and evident connection with
the god Triglav.'® We can only parallel this Slovenian triple mountain with the fact that
Triglav’s temple in Szczecin stood on the highest of the three hills,"” and that Polish
Sleza is also the highest peak of the group of three (next to Sleza, there are Radunia and
Wiezyca mountains).”® The connection of this axial triple deity with triple mountains
must be therefore seen as no coincidence.

Moreover, in the case of the Szczecin deity, we can follow the trail further. As we
know from Herbord, once Bishop Otto had destroyed pagan temples in Szczecin (and
once he had sent Triglav’s head to Rome to the hands of pope Callixtus II as a testimony
of successfully continuing evangelisation of Baltic lands), he ordered one more thing: to
uproot and burn a huge oak that grew nearby Triglav’s temple, with a small well under
it. He had not actually done this only on requests of “the common people”, because they

12 Ebbo III, 1: “..asserentibus idolorum sacerdotibus ideo summum deum tria habere capita, quoniam tria
procuraret regna, id est coeli, terrae et inferni...” (FHRS 35.36-36.1).

13 Cf. Eliade 1949, 16-22; Eliade 1965, 28-47; Eliade 1968, 211-222; or most recently Witzel 2012, 131-137.

14 Szyjewski 2003, 82. Cf. Yasna 43.8, RV 1.19.7, 2.11.8, 6.30.3. See Witzel 2012, 112 for primordial mountain
emerging from the sea, and Witzel 2012, 116-117 for earth-island and Earth Diver myth - cf. Johns 2005,
257-291. But A. Pleterski pointed out that in this region there is no such tradition, but only a legend about
emerging of the mountain from the Bohinj Valley, which was consequently filled with water and the Bohinj
Lake was made.

1> Trestik 2003, 76, accentuates the fact that Slavs were originally people from the lowlands and therefore
mountains could have had an extraordinary effect on their religious representation.

16 Cf. Smitek 1999, 161 ff; Stupecki 2002, 25-28; Ttestik 2003, 72-77; Szyjewski 2003, 80.

17 Ebbo 111, 1: “Stetin vero amplissima civitas et maior Iulin tres montes ambitu suo conclusos habebat, quorum
medius, qui et alcior summo pganaroum deo Trigelawo dicatus...” (FHRS 35.30-35)

'8 See Rosik 2001, 62-72.
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promised him that they would not hold any cultic ceremonies under that tree anymore.”
With regard to the high-grown oak (quercus ingens et frondosa) and the well under it
(fons subter eam), it is impossible not to mention Old Norse cosmic ash Yggdrasill, which
had its roots nearby three wells in the three worlds,” and to remember its (probable)
mundane representation in a form of the tree and well in the sanctuary of Uppsala, about
which the scholion on Adam of Bremen makes a notion.?' The cult of a tree, and cult of
an oak in particular, is quite expectable universalia in the context of archaic religions
of Europe.”? However, speaking of Triglav, this “protector of three realms”, the present
conjunction of motives is very interesting indeed.

Furthermore, as we know from Ebbo, the Szczecin priests succeeded in their ef-
forts to hide Triglav’s golden statuette from the bishop’s destructive attempts. The statu-
ette was then taken away to “a small village, where there was no chance to find it”* and
there hidden inside a hollow tree,?* from which the spy, who was later sent by bishop
Otto, found it impossible to extricate.”® We can observe here that Triglav’s cult after the
Christianization was held under the cover of veneration of the old tree, where locals went
to sacrifice coins to this deity.

On our imaginary list of the axis mundi representations, we have just checked a
mountain in Slovenia and a tree (twice) in Szczecin. In Wolin, a pillar remains: according
to all three biographers of Otto of Bamberg, in Wolin was situated very revered wooden
pillar into which a very ancient lance was hewn® - a lance allegedly belonging to Julius
Caesar himself, who had supposedly founded the whole city (this medieval etymology
is the reason Wolin is in the Latin texts called Iulin).?” We have no other additional data
about this mysterious pillar, except that in 1147, during a crusade against Slavs, the pil-
lar was destroyed by the hand of Bernard of Clairvaux himself (if Ebbo’s account can be

! Herbord I1, 32: “Erat praeterea ibi quercus ingens et frondosa, et fons subter eam amoenissimusm quam plebs
simplex numinis alicuius inhabitatione sacram aestimans, magna veneratione colebat. Hanc etiam episcopus
cum post destructas continas incidere vellet, rogatus est a populo ne faceret. ... ‘Acquiesco’, inquit episcopus,
‘de arbore; sed illud unum, vivum numen sortium vestrarum, de medio tolli oportet, quia nec augurium nec
sortilegium exercere christianis licet.” (ed. Pertz 1868, s. 89-90; FHRS 26.36-27.7).

2 As Snorri Sturluson writes (Gylfaginning 15-17): Urdarbrunnr somewhere in Asgardr (cf. Véluspd 19-20;
Hdvamdl 111), Hvergelmir in Niflheimr, and Mimisbrunnr on a place where Ginnungagap once was and
where now lies the land of jotnar (cf. Voluspd 19 and 27); see also Bauschatz 1982.

2! Adamus Bremensis IV, 26, schol. 138: “Prope illud templum est arbor maxima late ramos extendens, semper
viridis in hieme et aestate, cuius illa generis sit, nemo scit. Ibi etiam est fons, ubi sacrificia paganorum solent
exerceri et homo vivus immergi. Qui dum non invenitur ratum erit votum populi.” (ed. Pertz 1846, 200).

22 On Slavs, see Téra 2009, 197-225; generally Dowden 2002, 66-77 and Witzel 2012, 484; cum grano salis also
Frazer 1994, 101-123. Cosmic tree is Aarne-Thompson motif A652.

# Ebbo 11, 13: “...apud villam modicam degenti, ubi nec spes ulla requirendi esset.” (FHRS 33.17-18).

2 Ibidem: “...trunco validissimae arboris...” (FHRS 33.21).

» So he at least stole Triglav’s saddle. Cf. Ebbo II, 13 (FHRS 34.15-27).

¢ Ebbo II1, 1: “Iulin a Iulie Cesare condita et nominata - in qua etiam lancea ipsius columpnae mirae magnitu-
dinis ob memoriam eius infixa servabatur — cuiusdam idoli celebritatem in inicio aestatis maximo concursu
et tripudio agere solebat.” (FHRS 35.14-18); Monachus Prieflingensis II, 5-6: “...venerabiliter reservata Iulii
Caesaris lancea colebatur, quam ita rubigo consumpserat, ut ipsa ferri materies nullis iam usibus esset pro-
futura. ... Pagani vero, ut impii et infideles, vehementer abnuerem lanceam divnioris esse naturae, nichil
ei transitorium vel caducum posse conferri, ac proinde nullo umquam a se pretio extorquendam, in qua
praesidium sui, patriae munimentum et insigne victoriaa esse constabat.” (ed. Petersohn 1999, 87-88; FHRS
40.24-37); According to Herbord III, 26 bishop just ordered not to venerate “..Iulii hastam..” (ed. Pertz
1868, 140; FHRS 31.35).

¥ Gieysztor 2006, 151.
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trusted).?® L. Niederle (1916, 203-204) supposed that the name hasta or lancea Iulii was
merely a misunderstanding from the side of Otto’s hagiographers, who just incorrectly
interpreted the specific Germanic term Julblock, i.e. name for the “log of Yule”, a timber
that was revered during the time of winter solstice.

Even though this log/pillar and lance from Wolin have no provable connection with
Triglav (there is no mention to which deity it was actually consecrated), on a base of he-
notheistic tendencies of all Polabian deities,? it can be assumed that their cult could not
be absolutely detached from this otherwise sovereign god. Moreover, the lance inserted
into wooden pillar reminds us of Triglav’s golden statuette hidden and wedged into the
trunk of a hollow tree.’** Whether it is a mere coincidence or a manifestation of some com-
plex but fragmentarily preserved “theology” of this deity cannot be known for certain.

Speaking of the three layers of the world, it is necessary to mention the so-called
Zbrucz idol (36pyuckuii udon). It is a stone stele from 11* or 12 century, which was found
in 1848 in Ukraine, in the riverbed of a brook named Zbrucz near a village of Lychkivtsi
(JInuxisni), north of Husyatyn (I'ycarun). On this monument, a representation of a three-
fold universe can also be observed. This stele is vertically divided into three layers:

1. Inthe first, uppermost tier are four human-shaped figures, most likely gods and
goddesses, one on each side of the monument; they are probably two males and
two females, and their heads are united beneath a tall rounded hat. The attrib-
utes of these deities differ: one of the females holds drinking horn; the male on
her right side is depicted with a sword and horse; the female on the right holds
aring or a bracelet; and the last figure on the opposite has no attributes at all.

2. The middle tier displays four smaller figures with extended arms joined to-
gether; their gender correlates with the gender of upper deities and beside the
woman under the goddess with drinking horn, there is a tiny figure of a child.

3. On the lowest tier is depicted probably only one entity that appears to support
the whole idol and both upper tiers with its hands; it is most likely one, sup-
posedly three-headed figure, which is depicted in perspective from the three
sides.” The fourth, rear side, was left blank except for an engraved circle with
three crossed lines.*

The four-headedness of this idol indicates a background for its common name
“Svantovit of Zbrucz” because its appearance is strikingly similar to a description of
Svantovit’s four-headed simulacrum in Arkona on Riigen, as known from Saxo Gram-
maticus.” Most frequently, its appearance is interpreted as a reflection of a Slavic cosmo-
logical conception, i.e. the union of four points of the compass (four elemental horizontal
directions) and three vertical tiers of cosmos (heaven, earth and underworld) into one
whole** - a representation of axis mundi in its perfect form. Nevertheless, all attempts to

8 Ebbo 11, 2: “Bernhardus amore martirii flagrans, arepta securi columnam mirae magnitudinis Iulio caesari,
a quo urbs Iulin nomen sumpsit, dicatam excidere aggressus est.” (cited by Niederle 1916, 158, footnote 1).

¥ Cf. Téra 2009, 313 ff.

3 My colleague Jan A. Kozak pointed out another significant metaphor: A beehive full of honey can be con-
ceived as the “gold” hidden in the trunk of a tree. This additional remark about gold will become clearer in
the subsequent section of this article.

3 Cf. Leniczyk 1964, 5-59.

%2 Cf. Szymanski 2001 (for recommendation of this article I thank to Andrej Pleterski).

» Cf. Saxo Grammaticus, Gesta Danorum XIV, 39, 3.

3 Cf. Lapinski 1984, 128-139; Szyjewski 2003, 89.
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identify any particular deity shown in the uppermost tier and to interpret the symbolic
features of the whole stele are altogether flawed in one point: they will remain forever
mere “unprovable constructs without any reasonable foundations.” For this moment,
only one thing is quite certain: in the case of the Zbrucz idol we can observe merging
of polycephality and triplicity, however, in this particular stele, its connection is rather
complicated and differently structured than in the case of Triglav.

The abovementioned testimony of Adam of Bremen, concerning the three-
coloured sea around “Neptunus” from Wolin, can be explained. Karel Jaromir Erben
was the first to interpret it as a metaphorical representation of the three realms over
which Triglav reigns. According to Erben, the colours of the sea, i.e. white, green, and
black (black is Erben’s “correction” of the tempestuous sea) represent colours of heaven,
earth, and underworld, respectively.’® This is in correlation with the evidence known
from Triglav’s priests. Additionally, Erben found some similar mythological concepts in
Slavic and German folktales, where the main villain is a kind of dark, ominous character
usually endowed with some ternary attributes (for example a three-headed dragon or a
necromancer with the three rims or bands around him). This villain steals and hides a
treasure, or a princess, in the air, in the earth and under the ground, and hero must save
it/her by performing some heroic deeds in these three areas.”

It seems very tempting to interpret these colour/nature specifications via a prism
of the Indo-European (IE) colour symbolism as it was reconstructed by Dumézil:*® The
green colour (unum esse viridissimae speciei) could be a representation of third, agricul-
tural function, the white colour (subalbidae) is in IE contexts always connected with the
priestly and sovereign first function, and the tempestuous and fierce nature of the third
sea (tertium motu furibundo perpetuis saevit tempestatibus) probably denotes the second,
warrior function, whose representing figures are mostly thunder gods. In this interpre-
tation, Triglav would be the point of the merging of all three dumézilian functions in a
similar way as can be said of various other deities in the henotheistic cults* and as was
foreshadowed by Dumézil himself in his hypothesis concerning the abovementioned
Zbrucz idolum.*® Even though tripartite dumézilian interpretation is only an additional,
probably unprovable hypothesis, it nevertheless can supply our search for the character-
istics of this “Neptunus of three natures” with one more aspect.

3 Téra 2009, 121.

¢ Erben 2009, 276, the poems ibidem 282.

7 Erben 2009, 177-8. But Erben puts the whole narrative in the context of his typical nature-mythological
constructions about annual battles between the triple “Triglav-Cernoboh” of Winter (or Krt, the pseudo-
deity invented by Vaclav Hanka’s in his glosses in Glossae Salomonis [or Mater verborum]) and the triple
“Triglav-Bélboh” of Summer (or Hanka’s Sitivrat). Yet quite interesting is Erben’s notion of the three-co-
loured bird “strakapoud”, Woodepecker, Dendrocopos.

3 See briefly Dumézil 1992, 104-106 or Dumézil 1973, 124; Dumézil’s color analysis in the context of tri-
partite ideology was later extended and enhanced by Lyle 1982 and especially by Sauzeau & Sauzeau 2012,
75-130. For IE perception of colours in general see Mallory & Adams 2006, 331-334.

¥ Cf. Dynda 2012, 29-31. This henotheistic tendencies in area of Western Slavs are most evident in a case of
monolatric cults of Svarozic in Retra/Riedegost (urbs tricornis, by the way) in the times of dominance of
the Lutician Union, and in the shift of this theocratic power from Retra to Riigen Arkona and its uppermost
god Svantovit; cf. Hrabova 2006, 119-127.

* Dumézil 1983. Dumézil interprets the attributes of each figure in the uppermost tier trifunctionally. The
same interpretation is implicitly (i.e. not in Dumézilian terms) presented by Stupecki 1993, 61, footnote 162.
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In addition to Triglav, “the ruler of three realms”, who binds different spheres of
the world together in a form of a sacred mountain, a tree, or his very simulacrum, we can
now potentially see a deity in which the three functions of Indo-European religious ide-
ology are henotheistically merging, and the dumézilian three function can in a certain
sense also be seen as three discrete worlds that need to be united in some way, most often
under the figure of the king (la synthése fonctionelle royale).*' Triglav is indeed summus
deus, using Ebbo’s words.

As we will see further, Triglav’s reign over the three spheres of the world have had
its specific expression in each one of them. In the following sections of this article, I will
therefore attempt to render a thorough account of modalities of his activity in each one
of these spheres, while simultaneously attempting to draw an outline of his conduct and
competences in the world in general.

3.1. The Heaven: The Blind Seer and the Mute Poet

“Szczecin had within its scope three hills, from which the one in the middle was

the biggest and it was consecrated to the supreme pagan god Triglav, who had

three-headed simulacrum, whose eyes and lips were covered by golden ribbons. ...

[A]nd due to face covered by a ribbon he leaves the sins of men - as if he did not see

nor speak — unnoticed.™?

That is how priests from Szczecin (according to Ebbo) explained one of the most
remarkable Triglav’s attributes — his eyes and mouth being concealed behind golden
bands, ribbons, or stripes (cidaris).

We see that the most important deity from Szczecin allegedly cannot see or speak
of the sins of men and leaves them unnoticed. In my opinion, the most extraordinary but
very enlightening can be the puzzling word quasi (non videns et tacens) — “as if (he did
not see nor speak)”. I assume that the golden bands covering Triglav’s face can be inter-
preted to denote a “paradoxical mutilation” (la mutilation paradoxale), i.e. the principle
that was discovered by Georges Dumézil in the case of some Indo-European gods. This
paradoxical mutilation is in Dumézil’s opinion very typical primarily for deities of the
first function, i.e. gods of the Varuna-type** usually suffer from some kind of vision de-
fect, they use their sight in extraordinary way, or their eyes are in some way monstrous,
malformed, ill-coloured, or extreme in general (Odinn, Velinas, Lugh, Varuna, etc.); and
gods of the Mitra-type are either completely missing their right hand or have this hand
mutilated (Tyr, Nuadu, etc-).**

4 See Sauzeau & Sauzeau 2012, 49-52.

42 Ebbo III, 1: “.Stettin ... tres montes ambitu suo conclusos habebat, quorum medius, qui et alcior, summo
paganorum deo Trigelawo dicatus, tricapitum habebat simulacrum, quod aurea cidari oculos et labia coten-
gebat ... et faciem cidari operiri pro eo quod peccata hominum, quasi non videns et tacens, dissimularet.”
(FHRS 35.32-36.2)

# T use the formula “Varuna-type deity” as a short form denoting a complex “pool category” of rather dark,
mostly (cata)chthonic and ambivalent Indo-European deities that are, in my opinion, comparable via Vedic
Varuna. I only found this short form useful in this context and in this repertoire of material, although I
am well aware of the fact that this construct is a mere “academic myth” and that Dumézil’s construction
of the concept does not respect the Vedic characteristics of Varuna and rather describes Varuna from the
Brahmanas.

“ Dumézil 1948, 163 ff.
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Thus far we can observe that the god of wizardry and wisdom typically has no
sight at all, or his eyes are in some way severely damaged or, conversely, absurdly hyper-
bolized, and god of justice, order and contracts paradoxically has no hand for making
those contracts and he is potentially unable to carry out justice.

Therefore, if my hypothesis is right, Triglav’s covered eyes would paradoxically de-
note his omniscience, or they might eventually indicate some kind of poetical inspiration
by means of turning the sight into the inner vision (in the same sense as Irish poets, filides,
closing their eyes while improvising*). Likewise, a covered mouth would possibly denote
the paradoxical mutilation of oracular deity that cannot speak. (Or perhaps a law-uttering
deity that cannot speak.) In this part of article, I will attempt to underlay this hypothesis
via comparative references of the other omniscient deities in Indo-European world, while
simultaneously attempting to point out allusions to Triglav’s peculiar solar competences.

This type of “omniscient protector” deity is usually connected with some solar at-
tributes. The sun as omniscient and semper-vigilant entity is not a speciality merely of
the Indo-European religions, it is mostly a kind of cultural universalia.** However, when
considering only IE civilizations, one of the most illustrative cases is the Greek Helios,
0¢ mavt’ épopd kai mavt’ énakover (“[he], who sees everything and hears everything™
see Homer, Iliad 3.277 and Odyssey 11.109) or mav(t)ontyns (“all-seeing”; see Aeschylus,
Prometheus Bound 91, fr. 192.5). Or Vedic Stirya, who is visvdcaksas- (“all-seeing” RV
1.50.2, 7.63.1),¥ urucdksas- (“wide of vision™; RV 7.35.8, 7.63.4), nrcdksas (“men-watch-
ing”; RV 1.22.7, 7.60.2) and who sees rjii mdrtesu vrjina ca (“[what] is right and crooked
among the mortals”; RV 4.1.17, 6.51.2, 7.60.2). Strya is also called diiredrse (“the one
who sees far away”; RV 10.37.2),"® and mitrasya varunasya caksase (“the eye of Mitra and
Varuna”; RV 10.37.1); cf. also Old Norse kenning® for “eyes”, ennis sdlir, i.e. “the suns
of the forehead”. The metaphoricity connecting the sun with eyes is an abundantly rich
semantic field in many languages.

Mythologically speaking, the Sun is always the protector and overseer, merely be-
cause it sees everything (like Russian mamyuwxa xpacnoe Connuye), it covers the earth
by its vision, by light (in many Slavic languages there is a semantic connection between
the “world” and the “light”, cf. Czech svét and svétlo/svit; in Baltic languages the word
for “world” means literally “under-sun”, cf. Lithuanian pasaulis, Latvian pasaule), and it
sovereignly rules to the world (like Russian Connye Llap or Latin Iouis oculus).

The sun god also usually guarantees the law and punishes the violation of it; here
we should recall Triglav and his paradoxical and peculiar connection with the law in
the abovementioned formulation, according to which he “leaves the sins of men - as if
he did not see nor speak — unnoticed.” The formulation and the use of Latin wording
seem to implicate that if he did not have the golden ribbons on his eyes, he would have
seen them. Last but not least, the omniscience of the Sun allows him to guarantee oracles

5 Téra 2009, 322.

4 West 2007, 198; cf. Sick 2004.

47 All quotations from the Vedic sanhitas (i.e. Rgveda, Yajurveda, Samaveda and Atharvaveda) are done ac-
cording to their on-line versions on the Internet Sacred Texts Archive (see bibliography).

* Hymn 37 from the 10th book (mandala) of the Rgveda is extraordinary rich with various sight- and eyes-
metaphors for Sarya.

¥ Or caksurmitrasya varunasyaghneh in RV 1.115.1; cf. also RV 6.51.1; 7.61.1 and 7.63.1.

% ON kenning is a poetical literary trope, specifically a circumlocution, using two words in place of a single-
word noun; e.g.: gjdlfr-marr, “steed of sea” = “ship”, or imun-laukr, “garlic of battle” = “sword”.
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and divination. Moreover, as we know from Triglav’s case, his sacred horse was used for
divination in Szczecin and Wolin; the black horse was forced to cross a row of lances (!)
lying on the ground, and if it touched one of them or not was considered as a decisive
argument in the matter of war campaigns and setting sail.”

Nevertheless, it seems that Triglav’s omniscience did not have its direct source in
his solar character, which (after all) is not visible in his appearance. Most likely his clair-
voyance came from a deeper, more complicated and darker source, as it is for example
in a case of Old Norse god Odinn. As we know from Elder Edda and from Snorri’s ac-
count, Odinn sacrificed his eye to Mimi’s well in the exchange of a vision of qualitatively
different type; for this sacrifice he received his magical insight, deep clairvoyance and
wisdom concerning the fate of the whole world (and, in addition to this, his sacrifice of
eye is presumably a kind of explicative and supplemental mythological episode that is
entirely correlative with Odinn’s second constitutive sacrifice, i.e. his self-sacrifice on a
cosmic tree, by means of which he achieved the knowledge of the runes and the ability
to provide poetical inspiration).”? Even the Vedic king-god Varuna, abiding in his cosmic
waters (he is in a certain sense an antithesis of solar Siirya/Agni) is an omniscient divine
seer, who observes the whole world by his thousand yellowish eyes (cf. for example RV
7.34.10: varuna ughrah sahasracaksah)> and who judges the sins of men.**

Therefore, Triglav’s omniscience grows out of the merging of his primarily solar
character™ (a pillar, golden stripes), i.e. of the omniscience of the Sun, supplemented by
the peculiar attribute of his bleary or veiled vision, which is paradoxically able to see
much more than an ordinary vision. That is the omniscience of — what exactly? The dark
side of the Sun, I believe.

We can ask ourselves a question: Exactly what type of connection lies behind
Triglav’s possible blending with the Sun? Even though we would not expect any solar
characteristics in the case of Varuna-like deity, it seems that solarity has, in fact, played
a decisive role in this mythological complex.* In this regard, it is not a coincidence that,
in the cult of Old Norse Odinn during the Migration Period, we can see a suspicious
convergence with the cult of Roman (or, more precisely, Imperial) god Mithra(s), Sol
Invictus; i.e. an eminent solar deity, patron of the secret society of warriors, a god, who
has little in common with the rather dark, Varuna-like O8inn.

In my opinion. it is not useful to seek behind this curious, elusive “solarity” any
straight-lined reference to bright “apollonian” type of deity.”® This kind of solarity can be

*! See above, footnote no. 9.

52 Cf. Kozdk 2010.

5 Cf. Jakobson 1985, 39-40.

¢ My view of Varuna is shaped mostly by Brereton 1981, 63-149.

> Niederle 1916, 152 ff already assumed that Triglav could be local Pomeranian variation of a solar deity; see
also Pettazzoni 1956, 234 ff.

*¢ Cf. Green 2001, who brilliantly argues for the ambiguous polarity of the Sun in the ancient European sun-
cult, where the sun possessed both a light and a dark aspect (p. 43).

57 Kaliff & Sundqvist 2006. It is good to mention here that two of the many Odinn’s names were Pridi, “The
Third” and Priggi, “The Triple”, see Price 2002, 101.

% That is in a sense of “apollonian deity” or “principle”, as it was artificially constructed by the “academic
myth” of polarity between Apollo and Dionysos. Apollo is much more complicated god than this - he is ab-
solutely ideal representation of deity, which is not just bright, nor straightforwardly dark. On the question,
to which extent is this Dionysos-Apollo polarity mere modern academic invention and to which extent is it
appropriate to archaic imagination, see Isler-Kerényi 2007, 225-254.



Jiti Dynda

related to “the other side” of solar hierophany; i.e. it is the Sun in the waters, the setting
sun that goes to the underworld. The Sun does not dwell in a celestial height forever, but
it descends each and every day to the dark and dangerous underworld and it emerges
once again from there every single morning.

I assume that this dark and ambiguous nature of the Sun, which plunges regularly
into the netherworld, is the reason why these solar-catachthonic deities have the ability
to oversee and protect humans’ souls on the ramified path of their destiny in a sense of
a typical psychopompos (as we will see thereinafter), and the ability to judge and punish
their sins. The order has to obtain its power from disorder, as well as structure gains its
power from anti-structure® — the Sun from the water. However, we can at the same time
see in this deity even that “first”, non-ambivalent and celestial Sun, which is the face
covered by gold,* the giant eye, into which it is not possible to look straight, and which
from the height of its cosmic pillar, tree or mountain oversees all “three worlds” and “the
sins of men”.

One more very interesting comparative “cluster of material” for our purpose can
be found in the Vedic literature. The characteristics of Vedic Trita (literally “Third”) are
very close to those of Triglav. Trita Aptya is in some way a parallel to the thunder-god In-
dra, because he acts by his side in killing of the monstrous adversary of the gods, mostly
dragon/Vrtra/Vala/Visvarapa (see e.g. RV 1.187.1 or 8.7.24), or Trita helps Indra to kill
monster by pressing Soma (RV 2.11.20, 9.34.4) and sometimes Indra kills the monster for
Trita (RV 10.48.2, 2.11.19).°! However, Trita is much more complex character; he is the
one who takes unto himself Indra’s every sin and stain that was generated by killing the
adversary, who was monstrous, but he was a brahman after all; thus the sin and conse-
quent Trita’s “scapegoating” role is recalled in AV 6.113: “This sin the Gods wiped off and
laid on Trita, and Trita wiped it off on human beings,” and in RV 8.47.13: “Each evil deed
made manifest, and that which is concealed, o Gods, the whole thereof remove from us
to Trita Aptya far away.” Furthermore, Trita is a god with “wise insight” (RV 10.8.7) and
in Trita “all wisdom centres, as the nave is set within a wheel” (RV 8.41.6). Moreover, he
is connected with gold (AV 5.1.3. depicts him as radiant fluid gold) and he himself har-
nessed the stallion for Indra (YV 19.14). Below in this paper, Triglav’s connection with
various IE triple characters will be reconsidered once again.

Nevertheless, at the end of this section it is worth mentioning just one more en-
igmatic god, who is an especially outstanding figure amongst the tricephalic deities of
archaic Europe. This is so-called “Thracian Horseman” or “Thracian Rider”, an interest-
ing figure depicted on various stone steles from 3th to 5th century CE. These steles (in
sum more than 2000 monuments) come from the area of Balkan Peninsula, particularly
from erstwhile Roman provinces Thracia, Moesia a Scythia Minor. It is usually a relief
image of a rider on horse; either he is endowed with some hunting tools, or he is depicted
alongside a woman, a various dogs or a snake-entwined tree (which is the most common

¥ See in general Douglas 1966, Turner 1969, Chlup 2005a and 2005b.

% In the Old Norse Eddic poetry there is an idea that what people judge to be the Sun is in fact only a golden
shield that covers the real Sun, which would be extremely dangerous to look at. Cf. Grimnismdl 38; Sigrdri-
fumdl 14-15.

¢ These overlaps and fusion among Vedic gods are present mostly due to the syncretic nature of Vedic my-
thology, which probably assimilated the mythologies of different tribes. Cf. Hillberandt 1999, 32, or Witzel
2003, 71-73.
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motif at all).®* This god (or hérds) was later identified with Hellenistic Apollo (but also
with a wide range of other various Greek deities), and eventually with Saint George;
from these facts we can deduce his highly syncretic nature.”® Some of his solar aspects
were pointed out by Pettazzoni.** However, on a funerary inscriptions from the Odessus
area (today Varna in Bulgaria), and even in some other cases, this rider is called Héros
Karabasmos (Hpws Kapifaouog), that is the underworld hérds, presumably consort-
ing the deceased man in particular grave to the netherworld. This corresponds with the
fact that the inscriptions are often dedicated to the catachthonic deities (Dis Manibus or
Ocoic KatayBoviowg)® besides the dedications to this god/héros himself. Furthermore,
the most remarkable representation of the Thracian Rider was discovered nearby Bul-
garian Plovdiv: on a stone stele the rider is depicted with three heads on one neck. Even
though this tricephality is rather unusual motif in context of the Thracian Rider depic-
tions, even more intriguing could be the fact that in a Roman times the city of Plovdiv
was called Trimontium, The Three-Mountain City, because of its setting in between the
three almost equally high hills, similar to the Pomeranian Szczecin.®

3.2. The Earth: Trivium, or The Three-Headed One at the Crossroad

In this section, I will first stray somewhat from the line of the straight evidence of
Triglav. I will examine the properties of some other Indo-European tricephalic deities in
a slightly broader context, and then I will come back to the Triglav once again.

I do so, because I wish to introduce here a certain motif: the deity standing at a
crossroad. In the classicist’s mind, that is a notion that instantly recalls image of hermai,
stone steles with phallic image of the god Hermes, to whom many sacrifices were held
at the crossroads in the antiquity.”” Hermes was called “god of the paths” or “god of
the roads” (6dt06, évodiog, moumnaiog),” he was psychopompos (yvyémoumog), a conveyor
of souls, or psychagogos (yvyay@yos), a leader of souls, and in the Hellenistic period
he was called Hermes Trismegistos (Epusic 6 Tpiouéyiotog, “thrice-greatest Hermes”),
or 1pipopeog (“three-formed”), or Tpixépalog (“three-headed”).” No less important for
our purpose is the Greek goddess Hecate: most likely pre-Olympian goddess with three
heads.” She was connected with crossroads as well, most importantly with the three-way
crossroad (trivium),”" where her shrines were placed (she was called tpiodia, Tpidpen,
évodia). Hecate was a guardian of door-steps: she was liminal goddess par excellence,
who was connected with magic, with the souls of the deceased men, and with divina-
tion and oracular knowledge. According to Hesiod’s Theogony, Hecate received from

> Dimitrova 2002, 213.

& Ibidem.

¢ Pettazzoni 1956, 178-183.

% Dimitrova 2002, 210.

% See above, footnote no. 17.

¢ Brown 1966,126.

8 West 2007, 282.

® Versnel 1990, 233 ff. But Versnel points out that there is no ternary evidence in Hermes’ cult until 1th century
CE; at that time Hermes metamorphosed into peculiar hermetic god Hermes Trismegistos, cf. ibidem, 237.

70 Even if Hecate was probably very old Greek goddess, her tricephalic iconography is attested in later times;
according to Pausanias the first three-headed sculpture of Hecate was made by Alcmenes in 5th century
BCE (see Farnell 1896).

' Ovid, Fasti1, 141: “Ora uides Hecates in tres uergentia partes / seruet ut in ternas compita secta vias.”
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Zeus her share equally on earth, on sea, and in heaven.”” Hesiod also says that she was
the protector of equestrians and seafarers,” i.e. the same characteristics as in the case of
Triglav from Szczecin.

Why was the crossroad such a remarkable place that it had to be held under the
protection of a particular deity? At this point, I have to emphasize that by “crossroad” I
mean its elementary and original form, that is not the X-type crossroad, where two sepa-
rate roads are crossing,” but rather the Y-type or T-type crossroad, in which an ordinary
road from a point “A” to a point “B” suddenly splits and branches into another unex-
pected destination, point “C”, i.e. merging of three roads. In Ancient Greek this type of
crossroad was called 1piodog (three-way), tpimdai dpaéiroi (triple roads), or ayiots 6866
(forked/split road).”” Numerous examples from European folklore attest to which extent
this very type of crossroad, lat. trivium,’ was considered to be extremely numinous and,
in a certain sense, an abnormally dangerous place.

Possibly a great deal of the importance of the crossroad was due to the fact that from
a clearly utilitarian perspective an unexpected branching of the roads is rather confus-
ing for the traveller, i.e. already dangerous and liminal journey on the Road is affected by
breaking in of another Road. In addition to (and maybe because of) this aspect, the cross-
road is considered to be a place where the dangerous and weird powers and demons mani-
fest themselves. According to the folk beliefs throughout medieval Europe, the sabbats
were held at night at the crossroads, and Satan himself (or rather non-specified “Evil One”)
was manifested there;”” in Russia, for example, the devil in a form of the whirlwinds was
“mating with witches” there.” In Schleswig. the legend says that the wayfarers were hunted
by the three-legged hare, which used to suddenly appear at the crossroad and which could

7> Hesiod, Theogonia, line 413: “He [i.e. Zeus] gave her splendid gifts, to have a share of the earth and the un-

fruitful sea” Or ibidem, lines 426 — 427: “...but she holds, as the division was at the first from the beginning,

privilege both in earth, and in heaven, and in sea [¢v yain Te kai oVpav®d 8¢ Oaldoon].” Cf. Dumézil 1985 and

Brown 1966, 125.

Hesiod, Theogonia, lines 439-444: “And she is good to stand by horsemen, whom she will: and to those

whose business is in the grey discomfortable sea [0l yAavki|v Svomépgelov épyalovtar ebxovtal], and who

pray to Hecate and the loud-crashing Earth-Shaker, easily the glorious goddess gives great catch, and easily
she takes it away as soon as seen, if so she will. She is good in the byre with Hermes to increase the stock.”

Thus, we can mention also Hecate’s Roman equivalent goddess, called Trivia (“Three-wayed”), or rather

Gallic Mercury, who was “viarum atque itinerum ducem” (Caesar, Comentarii de bello Gallico V1, 17.1), and

Lithuanian/Prussian god of the roads, Kellukis (Matthaeus Praetorius, Deliciae Prussicae, cap. 74: “Kel-

lukis, der auf die Wege Achtung hat”), or last but not least unknown god of the roads on the Thornbrough

dedication from North Yorkshire (191 CE): “deo qui vias et semitas commentus est” (CIL, vii, 271).

By the “original form” a mean the “more natural form” - such as the branching of a tree or conflux of rivers.

The crossroad of X-type is something essentially artificial, human; it is a human perfection.

° See Rusten 1996, 97.

In the later medieval Latin literature, this three-road intersection was called bivium and the X-type

crossroad was trivium; in this case, the name comes from the perspective of the traveller approaching an

intersection, whether he sees two or three possible roads. In this work, however, I hold (otherwise stated
differently) the older conception, i.e. the trivium denotes a Y-type of crossroad, and X-type of crossroad is
being called quadrivium.

7 See for example Caesarius of Heisterbach, Dialogus miraculorum V.2: “Die quadam tempore meridiano,
eo quod tunc maiores habeat vires daemonium meridianum, Philippus militem in quoddam bivium duxit,
gladio illum circumcircinavit, circuli legem infra circulum positio praedixit, et ait: Si aliquod membrorum
tuorum extra hunc circulum ante meum reditum extenderis, morieris, quia mox a daemonibus extractus,
peribis.”

7 Ryan 1999, 40.
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be stopped only by means of a silver bullet.” In Schleswig, in Denmark and in Pomerania
(that is in the area of the erstwhile Slavic influence) it was believed that a mysterious wan-
derer used to join with the travellers only to disappear at the next crossroad again.*

The spectres and the souls of the dead allegedly appeared at the crossroad as well,
especially on the All Souls Day. In Denmark, it was purportedly possible to invoke the
soul of the deceased on the All Souls Day; in Wales, Halloween Eve was called “the weird-
est of the Three Nights of the Souls” (Teir Nos Ysbrilion), and in Scotland people foretold,
using a tripod placed at the crossroad, who is going to die in the following year. Contact
with the Otherworld was also done in many other ways: in Sweden people believed that
the trivium was the place, where dlfar (the elves) held their gatherings, and in Ireland
there was a belief that the power of the fairies could be broken off only at the crossroad.®

Henceforth, we can see that at the crossroad not only an epiphany of evil and dan-
ger is present, but that its ambiguous nature allows to perform many positive magical
practices as well, such as breaking off the curses, foretelling the future, or healing.®* The
spread of this practice is attested by Saint Ouen/Audoin, who in the 7th century warned
against the danger of performing rituals at the trivium.® The many magical and benevo-
lent powers of the crossroads are preserved in vast folklore evidence of cultic practice of
common people: in Wales girls were trying to lure their beloved boyfriends using the
crossroad magic;** the same custom was documented in Russia.®” In Denmark, it was
believed that three fistfuls of the soil from the crossroad in a bag on hung from one’s
neck has the power to avert the curse of an Evil Eye;* in Russian, icons that had to be
disposed of were burned at the crossroads,*” and in Karelia and Arkhangelskaya Oblast
the crossroad was the best place to inconspicuously leave a curse, written on a birch-bark
or a paper, because only there the curse would obtain its utmost power and easily “stick”
to the victim, who would be the first to pass the crossroad.®®

In my opinion, it is possible to apply a similar explanation to a baffling practice
that was common to virtually all medieval Europe: burying suicides at the crossroads.
The people who committed suicide died bytheir own hands, thereby committing a cap-
ital sin for which they could not be buried in the common graveyard. Therefore, the
dangerous potential arising from the unresolved status of their remains had to be dealt
with a special care, i.e. it had to be “put aside” at a place that was capable of absorbing
this ambiguous power, i.e. at the crossroad. In other words, crossroads were in this sense
something like ambivalent storehouse of highly dangerous numinous trash (biohazard-
sacrohazard).

7 Puhvel 1976, 169.

8 Puhvel 1976, 170 and 172.

81 Puhvel 1976, 173.

82 Soil gathered on the crossroad had many healing powers, see below.

% Saint Ouen, Vita Eligii 11.16: “No Christian should make or render any devotion to the deities of the trivium,
where three roads meet...”

8 Puhvel 1976, 170.

8 Ryan 1999, 110.

8 Puhvel 1976, 171.

¥ Ryan 1999, 54.

8 The same function was fulfilled by a doorstep and jamb of doors (lintel) — also places of exceptionally
liminal character. My attention in this direction was brought by Ilya Lemeshkin from the Institute of East
European Studies on the Faculty of Arts, Charles University in Prague, whom I wish to thank. Cf. Ryan
1999, 164 ff.
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The crossroad, trivium, is the axial point, where otherwise distinctive spaces are
merging together: either three “worlds” in horizontal spatial dimension, i.e. three roads;
or in its vertical spatial dimension (because horizontal triplicity also implicates the
fourth dimension, i.e. depth and height®) it is the connection between our world, the
underworld and the world “above” (although European folklore accentuates mostly the
catachthonic dimension). The crossroad is a nodal point of axis mundi; it is a link be-
tween worlds par excellence. The same triple centrality is, in my opinion, present in the
well-known symbols connected with the passage to the Otherworld: i.e.the Old Norse
valkniit, “node of the dead”, or the Celtic triskelion (which is attested already on the dec-
oration of pre-Celtic Neolithic chamber tombs in Ireland, especially in Newgrange®). As
a place capable of mediation between different levels of the cosmos, the crossroad had to
be protected by a very special deity that itself enabled the dangerous passage between the
tiers of the world. These were usually deities of Hermes or Hecate psychopompaic type.

For the time being, we have to say that regrettably we lack any allusion to the cross-
road as such in the whole evidence surrounding Slavic Triglav per se, as far as I was not
able to detect any. However, we do possess a noteworthy evidence that he might have been
somehow connected with roads, journeys and protection of travellers. In Ebbo’s report of
a secret mission of bishop’s companion Hermann, who was ordered to retrieve Triglav’s
simulacrum from the trunk of a tree where it was hidden. Hermann, “after encountering
many dangers in the course of his difficult journey”, had finally came to the house, where
Triglav was venerated, and asserted, “He had been delivered from a tempestuous sea and
desired to offer a fitting sacrifice as a token of gratitude for his safety. He said also that he
had been led thither in a marvellous manner and by unknown ways.”*! This is a truly re-
markable note that could indicate Triglav’s competence and purview of the roads. Thus,
we have some further evidence that Triglav was in charge of journeys in a broad sense:
he guaranteed and protected a journey to the Otherworld.

3.3. The Underworld: The Island of the Dead

There is a hypothesis that in the cosmological imagery of archaic Slavs the land
of the dead was situated “somewhere beyond the waters”, or generally that the water
is supposed to surround the underworld in some way. That is an old Indo-European
concept®® (complementary to a concept of the Elysian pastures and the “usual” un-

% Brown 1966, 124.

% The triskelion inside Newgrange is allegedly illuminated by the rays of the sun that come there by an air
shaft, or lunette, which was built exactly for this purpose. The rays enlighten the triskelion exactly and only
on a winter solstice. See Lewis-Williams & Pearce 2008, 275 ff. (Let us recall here the Wolinian hasta Iulii
and its possible interpretation as a Julblock in the context of celebration of winter solstice, as was mentioned
above in the text.) The huge lintel stone in front of the entrance into the Newgrange mound is decorated by
the same triple spiral (triskelion) as the inside stones are. This fact is particularly interesting with regard to
the Lewis-Williams & Pearce hypothesis that the Neolithic chamber tombs were cosmological maps allo-
wing passage to the Otherworld.

Ebbo II, 13 (FHRS 33.41-34.5; translation Robinson 1920, 89): “Herimannus [...] post multa arduae viae
pericula viduam illam tandem conveniens, asserebat se nuper de procelloso maris gurgite per invocationem
dei sui Trigelawi erutum, ideoque debitum ei pro salvatione sua sacrificium litare desiderantem, ductu eius
illo mirabili ordine per ignotos viae tractus devenisse” (emphasis mine, J.D.).

° See West 2007, 389 ff.

©
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derworld) and as we have seen already, the sun sets in the sea.” Even though this was
probably not true for the Slavic Urheimat (wherever it was, it was not nearby sea), the
image of a reflection of the setting sun in the water can be seen virtually anywhere and
might have contributed to this mythological notion. Moreover, water does not have
to be the sea, as the Proto Slavic word *mor’e originally meant rather “standing water,
moor, lake”.

In the Slavic worldview, the concept of the watery netherworld was somehow relat-
ed to the deity called Veles/Volos, who is the most appropriate candidate for the Varuna-
like deity in the Slavic mythology. Veles, as well as his Lithuanian cognate, Velnias, could
presumably be the mythical ruler of the underworld and subterranean waters. This is in-
directly attested by the unique Czech phraseology in a dramatic play from 16th century,
Tkadlecek, where Veles is depicted as a demonic being alongside with dragon and devil:*®
“..what devil, or what veles or what dragon incited you against me?” (...ky jest ¢rt, aneb
ky veles, aneb ky zmek té proti mné vzbudil?) Veles’ demonic character is implied in the
words of a certain Hussite sermon, that called parishioners to leave their sin “at Veles”,
u Velesa. (I cannot resist recalling again here the abovementioned RV 8.47.13: “Each evil
deed ... remove from us to Trita Aptya far away”). Toma§ Hajek z Liboc¢an depicted Veles
as a sly whisperer, and quite remarkable is also Kniha Jezusa Siracha (1571), which con-
tains a narration about a man who wishes his malicious wife to be metamorphosed into
a goose and then “she should fly somewhere beyond the sea to Veles” (nékam k Velesu za
more).*®

That the “Evil One” dwells behind the sea is attested in some medieval sources not
related with Slavs. The first occurrence comes from De miraculis by Herbert of Clair-
vaux, in which the devil tells to the young Christian: “I hid in the sea escaping from your
cross...”®” The second occurrence is in Dialogus miraculorum by Caesarius of Heister-
bach, in which the devil says to the knight: “I was behind the sea, just as far as the sea is
distanced from this place.”*®

In a case of Szczecinian Triglav, above all we must recall Ebbo’s aforementioned in-
formation about a sacrifice, which was made for Triglav because of a gratitude for safety
during sea voyages,” and then also Adam’s reference of Wolinian Triglav as a “Neptunus
of the three natures” (as we already know, Wolin was a seaport town). As it was already
said, the land of the dead in the Indo-European mythologies was often situated some-
where beyond the sea, on some kind of a blessed island of the deceased, or on some

% Cf. Kausitaki Bramana XVIII, 9, where the sun setting into the water in the form of Varuna is depicted
(citation by Hillebrandt 1999, 6) and an Old Norse phrase sol gengr i cegi, lit. “sun goes into sea” (see Cleasby
& Vigfusson 1874, 738, entry Agir).

* Etimologicheskii slovar’ slavyanskikh jazykov, vol. 19, 227-230, s. v. *mor’e. For this remark. I thank to An-
drej Pleterski.

% All consequent Old Czech citations were for the first time introduced by Jakobson (1985, 36) and I refer to
them according to Jakobson.

% For an extensive examination of Veles’ connection with sea, marches, gold and underworld, see Golema
2006, 161-171.

7 Herbertus Claraevallis, De miraculis libri tres LXXIV.: “Ex quo venisti ad terram meam, ego inde exivi ac
fugiendo crucem tuam usque nunc in pelago latitavi” (ed. Gufler, s. 257).

% Caesarius Heisterbacensis, Dialogus miraculorum V.2: “Tantum ex illa parte maris fui, quantum ab hoc
loco distat usque ad mare.”

% See above, footnote no. 91.
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mountain with the sea around it." The water is a natural cosmological complement of
the underworld in the mythological systems, and in the triad heaven-earth-underworld
the water is a common variation often replacing the underworld.

Moreover, I am convinced that more a thorough and circumstantial analysis and
comparison would show, and perhaps prove, the parallel between Triglav and the Indo-
European gods of waters and seas, such as the Greek Triton (and his father Poseidon),
the pre-Olympian Titan Oceanus, the Etruscan centaur Mares,'”" the Roman Neptunus,
the Irish Nechtan, the Welsh Rhiannon (goddess of horses and sea), the Vedic Aparh
napat (literally “Child of the Waters”; perhaps a “Fire in the Water” type of deity, i.e. the
Sun in the Ocean, or Soma/Agni in waters, which is Varuna'®?), or the Vedic Trita Aptya
(from the stem dp-, water'®), the Hittite “Sun goddess of Arinna”,'” the Old Norse sea
god Agir (and it should be well noted that ON kenning for “gold” was £gis bdl, “the fire
of Agir”) and perhaps even the Old Norse Njordr/Nerthus or the Greek Néreus. These
(semi)deities were usually, but not always, somehow connected with sea and/or fresh
waters, with horses and with the inspired oracular visions and wisdom. Also worth men-
tioning are some other suspects, among them a Slavic folktale about the appalling Déd
Vsevéd (“All-Knowing Old Man”),'> who dwells beyond the waters, and about the hero,
who has to steal his three golden hairs (possibly one hair from each of his three heads?).

And the crossroad? Honestly, as I said, we lack any source that would confirm the
hypothesis and connection of Triglav and the Indo-European deities of the crossroads,
apart from Ebbo’s enigmatic remarks concerning roads and Triglav’s protection on the
sea. Nevertheless, I believe that if we can see the crossroad metaphorically as a mediat-
ing axis of the world, binding the three-layered cosmos together, and as a nodal point,
from which a passage to the underworld is made possible, the crossroad in this light can
be seen as a useful comparative parallel with no direct counterpart in the material we
possess.

I believe this is not a problem. In my opinion, in Triglav’s case, the crossroad is
the notorious “strange attractor”, a non-extant attribute, which itself is not present (he is
“present in a form of absence”), but which despite of this still clusters together the semantic
field of the same motifs and symbols that we tried to untangle in the presented analy-
sis. These symbols were otherwise common to all abovementioned symbolic complex-

1°Cf. for example Celtic Avallon, Amber, Glastonbury (or ON Glassisvellir); see Ahl 1982. Nota bene the com-
mon spatial localization of the Neolithic mounds on the British Islands: the burial mounds were usually
built on a tidal foreshore (see Lewis-Williams & Pearce 2008, 230), which was taken as a liminal zone allo-
wing an easy passage to the netherworld.

"' According to Aelian, the half-horse Mares underwent a triple death and resurrection; see Aelian, Varia
Historia 9.16, cf. Versnel 1985, 147-148.

12Varuna placed “Agni in the waters, the sun in heaven and, Soma on the stone” (RV 5.85.2), everything in its
proper place; see Brereton 1981, 93. Varuna is associated with Soma and Agni in many ways (see Brereton
1981, 119-121), but the most noteworthy is that when Soma comes in the water, he becomes Varuna (cf. RV
9.73.4).

1% For mythological semantic associations between Trita, Varuna and Soma, see Brereton 1981, 121-123.

1"*Hittite “Sun goddess of Arinna” (dUTU-us$ URUArinna) with her epithets “of the water” (weteni) and “of
the sea” (aruna). These epithets were complementary to her more common names dUTU-us nepisas (the
sun goddess of the sky) and dUTU-us taknas (the sun goddess of the earth); the third tier is watery, as we
have already seen. For this remark, I thank Dalibor Antalik.

1%In Grimm’s fairy tales, it is No. 29, “The Devil with the Three Golden Hairs” (Der Teufel mit den drei golde-
nen Haaren); Aarne-Thompson Motif No. 461.
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es connected with Tricephalic Deity: [Foretelling], [Knowing], and [Magic] /Hermes,
Hecate, Apollo, Strya, Varuna/, [Horses] /the Thracian Horsemen, Poseidon, Trita
Aptya/, [Lance] /Triton’s trident, Hermes’ caduceus, Odinn’s spear/, [Tree], /Odinn’s Yg-
gdrasil, Hecate’s cypress with its otherworldly connotations/, [Sea] /Neptunus, Apam
napat, Hecate/, [Roads] /Hermes, Hecate, Mercurius Viator/, [Gold] /Apam napat, A£gir/,
[Reign over the Three Worlds], [Underworldly competences], and last but not least [Tri-
cephality] itself. It seems only reasonable to assume that sovereign, tricephalic, oracular,
and roads-protecting deity could have some dealings with the trivium crossroads as well.

4. A trivial conclusion: Ternarnium numerum perfectum summo deo assignant'*®

This “Neptunus of the three natures” who binds and regulates in himself three
spheres of the tiered universe (“three seas” in Adam’s metaphor) is - according to my
hypothesis - a reflection of a complex symbolic concept that finds its origins in the very
ancient Indo-European symbolic and religious representations: In addition to all the tri-
cephalic deities described above, the part of this complex might go even to the archetype
of a strangely “triple” Indo-European hero, who killed a triple monster of chaos (and
perhaps simultaneously a monster inside himself?). How to imagine the archetypical
harnessing of chaos and releasing of some benevolent powers other than on the example
of Indian Trita, who killed the monstrous Tri$irsan (i.e. “The Three-headed One”) or
Visvarapa; Trita’s Iranian “cousin” @raétaona, who killed Azi Dahaka; Greek Zeus, who
defeated many-headed Typhoeus; also Greek Héraklés, who killed three-bodied giant
Géryon; Roman Hercules, who killed abominable Cacus; Horatius (or the Horatii tri-
plets), who killed three Curatii?'”” However, the Slavic Triglav does not seem to have this
monster-slaying aspect.'®

On the level of the first tier of the world (the celestial sphere) Triglav is an omnisci-
ent solar-celestial deity, perhaps a kind of “Varuna-like binder”, who on a metaphorical
three-threaded rope holds the past, the present and the future together in a unity of time,
about which only he himself knows absolutely everything and henceforth he is capable
of bestowing the oracular omens. He is a sovereign ruler, who from his position of the
supreme deity rules the world as a summus deus of Ebbo. He also guarantees the obser-
vance of the covenants: He mediates between the order of the universe and the society by
means of (non)punishing the transgressions and evil-doing of men.

1¢“The perfect quality of the number three can be assigned to a supreme deity.” Maurus Servius Honoratus
according to Publius Vergilius Maro, Eclogae VIII.

17Cf. Dumézil 1970, 9-28 and 115-138; see also Watkins 1995, most notably 297-468.

1% After this article was written and reviewed, I had a chance to read the paper by Trkanjec 2013, treating
the very same topic. Trkanjec broadens the abovementioned similarities with Triglav and Indo-European
tricephalic monsters (he omits the fact the killer-hero himself is usually ternary). His analysis, based on
Watkins 1995 and folklore narratives from Katici¢, is very profound and he sensibly connects these narra-
tives with Ebbo’s notion (I, 13) and sets this into the context of Ivanov’s and Toporov’s theory of “basical
myth” (ocHoBHOI Mud). Although I agree with some of his conclusions, I disagree with the conception of
Triglav as a mere adversary of the Thunder God. Surely he has this demonic side, but it’s not everything.
Unfortunately Trkanjec’s arguments for his statement that Triglav was god of dead and underworld (which
is probably partially true!) are not so persuasive in his article (the repeated notion of “a chthonic deity”
doesn’t say much per se) and this statement doesn’t correlate with his assumption that Triglav is based on a
heritage of the Indo-European serpent monsters. I believe that Triglav is much complex figure; and I tried
to present my view as thoroughly as I was able to.
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Triglav on the second tier of the world, in the terrestrial sphere, is a guide and
mediator, perhaps the god of the roads similar to Hermés pompaios, Mercurius viator
and Odinn Gangleri (“Wanderer”), Gagnrddr (“Journey-Advisor”) or Vegtamr (“Way-
tamer”). In contrast to the first level, on which he mediates between two vertically related
worlds, in the terrestrial sphere he helps the humans to go horizontally through the dan-
gerous crossroads, trivia, of their lives. He is the protector and guide on a way when a
man is about to cross his own threshold, when a man is travelling “there and back again”,
and especially when a man is travelling by sea, which is always a journey to somewhere
Else, somewhere Other.

Triglav on the third, catachthonic-aquatic level is the triple guardian of the neth-
erworld and at the same time the guide, psychopompos, who helps souls to get there;
he is something like Cerberus, Lord of Annwfn, Hermés psychopompos, Varuna in his
celestial-oceanic representation of yéni dpyam (“womb of the waters”), perhaps the Old
Norse Prymr (holding his three grey hounds [literally “bitches”, greyjar] on a golden
chain). He guarantees contact with the netherworld; he enables the communication with
the deceased and simultaneously prevents their permanent return to the world of the
living.!” He is the principle that rules the cosmos and consequently enables mediation
and permeability of the whole system, thereby allowing the transfer between the tiers of
the world.

In Triglav’s case, the number three is a powerful symbol - it is an expression of
a very archaic numinous power. “Three” in the Proto-Indo-European possibly meant
something like “further, over, too much”, i.e. a number beyond “two” (from a PIE stem
*terh2- “to traverse, to cross”' or “middle, top, protruding”; cf. Latin trans)."!! Two is
a company, but three is a crowd. And three, as well as any other number, is of course a
silent potentiality of its following number: three implicates number four as its middle,
that is an unsaid intersection point of the three ways, or as a Jungian quaternitas that ex-
ceeds the triadic structure quantitatively as well as qualitatively. As it was said above, the
quadrivium is an artificial human perfection of otherwise natural shape of the trivium.
To change trivium into quadrivium, i.e. a Y-crossroad into an X-crossroad, is very easy:
simply add another path."? Possibly we could understand the four-headedness of Arko-
nian Svantovit, Garzian Porenutius, or Zbrucz idolum as a kind of “quaternitas potential
in the triplicitas came true”.

Maurus Servius Honoratus, cited above, probably has made the correct conclu-
sion: the perfect quality of the number three can be assigned to a supreme deity. The
Celts were very much aware of the potential and power of this number; the triads are a
constant feature in the Celtic symbolic universe. The metaphysical value of the threefold
nature was fully grasped by gnostic Hermes Trismegistos, who was in a metaphorical

'The vertical and horizontal aspects merge here, because the Slavic notion of the Netherworld might have
been as well horizontal (Otherworld) as vertical (Underworld). Judging by a comparison with the other
Indo-European traditions and theirs representations of the Netherworld confirm this guess.

""Watkins 1995, 351-356.

I Cf. Sauzeau & Sauzeau 2012, 56; for arguments contra this etymology (originally by Emile Benveniste) see
Mallory & Adams 2006, 311.

""?Nevertheless even quadrivium is in truth (if we do not count the road of our arrival) actually a crossroad
with the three options of further directions; see for example a Russian bylina about final journey of II'ya
Muromets.
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sense his own substitute gladiator (tertiarius).""* The power of ter unus mystery was in-
geniously employed by the Christian Church Fathers when they established the doctrine
of the Holy Trinity as a central dogma of Christianity - the doctrine of a God, who is
in the same time the creator, the creature and the creating, Father, Son and Holy Spirit.
Nevertheless, none of these concepts was in any way transplanted or “printed”
onto the reality of early medieval Pomeranian Slavs in form of their Triglav. Under the
weight of the assembled evidence — connections, parallels, and contiguities — I assume
that it is not difficult to accept the genuine and original nature of this Slavic deity to
the extent to which it is possible to speak about genuineness and originality in a case of
conceptions and representations of an indubitable antiquity, and the conceptions and
representations known and common to a large part of Indo-European civilization.
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Troglavi na razpotju
Primerjalna $tudija o slovanskem bogu Triglavu

Jiti Dynda

Clanek predstavlja primerjalno analizo, ki jo dopolnjuje histori¢no-kontekstualna
analiza virov o zahodnoslovanskem bozanstvu z imenom Triglav. Hipoteza je, da je imel
Triglav v simbolnem sistemu arhai¢nega verstva pomorjanskih Slovanov vlogo posredni-
ka med razli¢nimi kozmi¢nimi ravnemi. Pregled osnovnih Triglavovih atributov v konte-
kstu vseh dostopnih srednjeveskih virov iz domacega okolja, to je z zgodnjesrednjeveskega
Pomorjanskega in Brandenburskega, ter vkljuc¢evanje teh indicev v mrezo primerjalnih
povezav splosnega indoevropskega verstva, vodi k odkritju drugih, doslej slabo vidnih
Triglavovih »obrazov«.

Sklepam, da gre za boga, ki v simbolnem sistemu deluje kot vodnik in posrednik
med tremi ravnemi, tremi podrodji sveta, ki mu vsemu popolnoma vlada kot henoteisti¢ni
bog in s tega polozaja omogoca njegovo prehodnost. Gre za bozanstvo, ki povezuje v celo-
to tri plasti sveta v podobo kozmic¢nega stebra axis mundi (svetovna os). Gre za bozanstvo,
ki na splo$no daje varstvo in sploh omogoca potovanje, zlasti pa prehod med razli¢nimi
svetovi v Siroko kozmoloskih razseznostih. Tako posreduje med bozanskim svetom in
svetom ljudi, nadalje skrbi za vodoravno potovanje po svetu in nazadnje tudi za prehod iz
tostranstva v onostranstvo.



William of Malmesbury’s “Fortune”
(Gesta Rerum Anglorum II 12) — An Attempt
at a New Interpretation

Michat Luczyriski

The article constitutes an attempt to interpret one of the newly discovered source
texts concerning mediaeval Slavdom, which is William of Malmesbury’s Chronicle of Eng-
lish Kings. The author analyzes a passage devoted to the cult of “Fortune” among the pa-
gan Lutici tribes which is described in a fragment of the chapter ‘De Henrico Imperatore’
devoted to the allies of the empire. The fragment in question concerns the Veleti — the
pagan allies of emperor Henry III in the years 1045-1055. On the basis of an analysis of the
description of prophesies from the horn of the statue of Fortune, the author tries to justify
a hypothesis that the presently missing German source of this fragment (dating back to the
middle of the 11" c.) was based on a 15" book ‘Diversarum hereseon liber’ by Filastrius of
Brixen, an early mediaeval author of the 4"/5" century, whereas the cult described by Wil-
liam of Malmesbury concerned a female goddess with uranic-pluvial connotations (whose
proper name had been substituted in the Roman interpretation by “Fortune”) in one of the
cities of the northern Veleti.

Keywords: William of Malmesbury, medieval sources, Slavs, cronicle, Veleti, cult, For-
tune

William’s of Malmesbury (ca. 1090 - ca. 1143) Chronicle of the kings of England,
one of the newly-discovered source texts concerning Medieval Slavdom, has recently
become the subject of two different interpretations, whose authors are R. Zaroff and L.
Stupecki.! In this article, an attempt to re-interpret the passage about the cult of “For-
tuna” among pagan Veleti, contained in the devoted to the allies of the Empire chapter
on Emperor Henry the Third, was made.’

' L.P. Stupecki, R. Zaroff, William of Malmesbury on Pagan Slavic Oracles: New Sources for Slavic Pagan-
ism and its two Interpretations, “Studia Mythologica Slavica”, II, 1999, p. 9-20; L.P. Stupecki, William z
Malmesbury o wyroczniach stowianskich, “Acta Universitatis Wratislaviensis”, No 2675, Historia CLXX,
Wroctaw 2004, p. 251-258;.

> The passage on the Veleti’s Fortuna is repeated after the Gesta by the chronicles such as Helinald, Alberyk
and others: Helinaldi frigidi montis monachi guntheri cisterciensis Opera omnia. Chronicon, Patrologiae
cursus completes, Patrologiae tomus CCXII, ed. Migne, Paris 1855, p. 931; Chronica Alberici Monachi
Trium Fontium, Monumenta Germaniae Historiae, Series Scriptores, 23, Lepzig 1925, p. 778; R.P. Aloysi
Novarini Veronensis, clerici regularis, Schediusmata sacro-prophaana: hoc et, observations, LVGDVNI, M.
DC. XXXV, p. 328; Speculi maioris Vincentii Burgundi Praesulis Belvacensis, Ordinis Praedicatorum, Theo-
logici doctoris eximii, tomus quartus, Venetiss MDXCI, p. 347; Polychronicon Ranulphi Higden monachi
cestrensis, London 1869, s. 282; Johannis Capgrave Liber de Illustribus Henricus, Rerum Britannicarum
medii aevi scriptores, 7, ed. F. Ch. Hingeston, London 1858, p. 25; M. Frenkel, Dissertationes historicae
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William of Malmesbury’s “Fortune” (Gesta Rerum Anglorum II 12) — An Attempt at a New Interpretation

William of Malmesbury started to write Gesta Rerum Anglorum being the source
of the passage on the religion of Polabian Slavs that interests us in the 20s of the 12th
century. In his 2nd book, the chapter De Henrico Imperatore presents the Polabian tribes,
called Vindelici and Veleti, which in the years 1045-1056 were the allies of Emperor Hen-
ry the Third (1039-1056). German source from the mid-eleventh-century, from the reign
of Henry the Third, used by William in writing his chronicle is not known, but it is sup-
posed that the tendentious coloring of the information contained therein, depicting the
glory of the German ruler, not necessarily in line with the historical facts, has its source
in this lost text:

Vindelici vero Fortunam adorant, cujus idolum loco nominatissimo ponentes,
cornu dextrae illius componunt plenum potu illo quem [quod] Graeco vocabulo,
ex aqua et melle, Hydromellum vocamus. [...] Unde ultimo die Novembris men-
sis, in circuitu sedentes, in commune praegustant; et si cornu plenum invenerint,
magno strepitu applaudunt, quod eis futuro anno pleno copia cornu responsura sit
in omnibus; si contra, gemunt.’

Although the text used by William was lost,* a probable source used by the anony-
mous German author as a canvas for the description of “savage” customs of controversial
allies of the emperor is known - this could had been an early Christian book Diversarum
hereseon liber by Filastrius, where in the passage devoted to the heresies among the Jews
the author mentions the heavenly goddess Tanit, the wife of Baal Hammon, “Queen of
Heaven” worshiped by heretics (i.e. the followers of late syncretic cults) in North Africa.
Female deity is called “Fortuna Caeli” here. The said source could have been a direct ba-
sis for the description of a deity worshiped in a Slavic Polabie, the Slavic name of which
was replaced in the text with Latin theonym due to the strangeness and incomprehensi-
bility of “barbaric” language:

Alia est haeresis in Iudaeis, quae Reginam i quam et Fortunam Caeli nuncupant
<adorant>, quam et Caelestem vocant in Africa.®

This fragment of the book seems to be of great importance for the purposes of
reading out the semantics and pragmatics of the William’s text about Slavs, since in both
cases we are dealing with the theological polemic against the views considered to be
heresy - expressed directly in the book of Filastrius, whilst in the Gesta’s source implied

tres de idolis slavorum, Scriptores rerum Lusaticum, ed. Ch. G. Hoffmannus, Lipsla & Budissa 1719, p. 113;
Theodoricus Engelhusius, Chronicon T. I1, Scriptores Rerum Brunsvicensium, ed. G. W. Leibnitz, Hanover
1707-1711, p. 1086. See also: ]. Kollar, Sldwa bohyné a piiwod gména Slawiiw ¢ili Slawjaniiw, W Pésti 1839, p.
245 and A. Naruszewicz, Historya narodu polskiego, t. 1, Lipsk 1836, p. 49. This source was therefore known
in histography long before R. Pettazzoni quoted it in his work on the margins of other deliberations, but,
until recently, it was not included in the corpus of sources for the history of the Western Slavdom (it is not
included in, among others, the F. Meyer’s choice of sources).

Willelmi Malmesbusiensis Monachi Opera omnia, Patrologia cursus completus: Series Latina, ed. J.-P. Mi-
gne, v. 179, Paris 1899.

It was probably a panegyric in honor of the emperor or an unknown German chronicle reporting profusely
on current political events at the court of Henry the Third.

Gnostica, Judaica, Catholica: collectaed essays of Giles Quispel, ed. Johannes van Oort, Leiden and Boston
2008, p. 401.
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in the ideological layer of the work. The difference boils down to the fact that the ancient
source mentions “Iudaeis”, whilst the German anonymous author from the 11th century
(Gesta’s source...) probably mentioned, in addition to “Vindelicos et Leuticos”, “Sara-
ceni et Turchi” as negative examples of apostates from the one true faith (heretics). The
pragmatic function of this passage of the William’s source on Veleti was to point out that
the faith of the allies of the emperor was false and that they still remained - “as the only
among currently living” tribes - in the darkness of false doctrines, as the author indeed
stated that: “even Saracens and Turks worship God the Creator...”.

Another issue in the interpretation of which the cited passage proves to be ex-
tremely helpful is to determine the function of the female deity, referred to in both text
as “Fortuna”, from Latin. While in the alleged ancient source the concept of the heavenly
deity is expressed directly (Caelesta epithet), in the William’s description the relation-
ship with heaven only becomes apparent through the semantic analysis of the divination
performed at the shrine of “Fortuna”. Taking into account the meaning of magical op-
erations described by him, “horn divination” turn out to be specific to pluvial or aquatic
magic, related in primary cultures to the cults of uranic deities.® The aim of Fortuna’s
November Oracle is probably to ask the goddess what the next year’s crops will be like,
however this was done by asking about water. Plenty of water meant heavy rain, little
water — low rainfall and drought. Her followers probably believed that the goddess was
“holding water”, and the signs revealed her bad or good will towards the tribe. This al-
lows one to see in the Veleti’s “Fortuna” a rain and - indirectly - heavenly deity, function-
ing in the religious system of pagan Slavs.

The description by William of Malmesbury was probably referring to Veleti, not to
Vindelici. It seems that the pagans described by the German anonymous author were the
same pagans with whom Emperor Henry concluded a nearly ten-year alliance, namely
the federation of tribes called the Veleti Union rather than Vindelici (i.e. Rani), with
whom the Emperor had no political contacts and who are not even mentioned in the
chronicle. One should also stand against locating the description of pagan oracle in Ra-
dogoszcz - a “spiritual capital” of the Veleti Union, which housed the main sanctuary
with Swarozyc’s temple surrounded by other gods and goddesses. The most important
argument against the location of “Fortuna” in Radogoszcz is associated with the specific-
ity of the main sanctuary of the Veleti Union, whose characteristics that can be found in
the historical sources contradict such a hypothesis. A center in Radogoszcz was, in the
light of recent studies, a cult’s gord isolated from society, located in an inaccessible area,
“military” specialized and limited in its cult’s functions. It was not suitable for holding
multi-tribal rallies, in contrast to the center of the cult of “Fortuna” - an urban gord
with the Arkona-type temple, whose care could be extended to the sphere of agricultural
economy, in which agricultural in nature harvest rites could had been held.” The temple
of “Fortuna” could have represented the same type of sanctuary as the temple of “Diana”
in Magdeburg.® In addition to being a female deity, the similarities between “Diana” and

¢ K. Miko$, Boginie deszczu. Studium poréwnawcze, Krakéw 1997. See also: K. Mikos, Naczynie Paraskiewy/
Piatnicy. W poszukiwaniu pluwialnego symbolu stowiatiskiej bogini deszczu, “Nomos”, No 78 (2012), p. 92-121.

7 S. Rosik, Interpretacja chrzescijaiska religii pogatiskich Stowian w $wietle kronik niemieckich XI-XII wieku
(Thietmar, Adam z Bremy, Helmond), Acta Universitatis Wratislaviensis. Historia 144, Wroctaw 2000, p.
117-118, 127, 129, 201.

8 Mentioned in Annales Magdeburgenses: C. H. Meyer, Fontes Historiae Religionis Slavicae, Berolini 1931, p. 57.
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Veleti’s “Fortuna” include topographical conditions: location in an urban town made it
possible for the sanctuary to satisfy economic needs in the ideological sphere, associated
with, for example, the agricultural economy.

The fact that both sanctuaries were founded in the little-tribal territory, in the di-
rect proximity to the inhabited areas, suggests that these can be “sister” centers. Magde-
burg - a port city by the Elbe River - could have been suitable for the center of aquatic
cults due to cultural and spatial reasons (like coastal Arkona), which corresponds to the
pluvial nature of the deity described by the German anonymous author.

Are there any data today which would allow us to locate the said center, beside the
information on the nature of urban nature and location within the territory of the Veleti
Union? It seems that it had to be an important town, associated with political rather
than strictly religious power, as indicated by the pragmatics of the text, functioning in
the sphere of political relations (which could have interested the biographer of Henry the
Third), and not religious (which interested Thietmar, Helmond and Adam of Bremen,
who were writing about Veleti only in the context of Christian missions). Perhaps this
was the second, alternative decision-making center of the tribal union, based on the in-
stitution of the rally and the princely power, that the researches suppose it had once ex-
isted on the basis of the later split of the federation after 1056. This would be justified by
along-lasting and trouble-free coexistence of the sanctuary far from theocratic ambition
prevailing in the center in which the political power is exercised by prince and the rally
- in Dymin or another major center within the territory of Circipania and Kessinians. It
has not been mentioned in sources, since pragmatic factors of the written sources led to
the situation in which the church chroniclers did not record any centers of Veleti beside
the religious ones, and the only source that could have contained more comprehensive
information about the political realities, namely the William’s of Malmesbury source,
is cited by him only fragmentary. Perhaps, however, it should be linked to one of the
smaller North Veleti towns, such as the temple in Malchow by Miiritz Lake, destroyed in
1147, or “fanum” of Kessinians and Circipania in Chyzyn, existing until 1151.°

The location of the cult of “Fortuna” is clearly different than it was presented by
Zaroff and Stupecki. It seems unlikely that this could have been any other town within
the territory of Redariers or Tollenses other than Radogoszcz, since the “Gesta’s” Ger-
man source writes about it in the political context, which indicates a center competitive
against Radogoszcz, most probably located in the north of the Veleti Union territory.
Unlike suggested by L.P. Stupecki, also the function of the said Veleti’s “Fortuna” should
be considered as aquatic and rainy (linked closely to the needs of the agricultural society)
than chtonic (in this way Stupecki takes into account the least important aspect of the
“agrarian” rituals associated with the worship of this deity).

The mention of the worship of the pluvial female deity allows one to restore an
undoubtedly important trait of the Old-Polabian mythological system, namely the exist-
ence in the pantheon of deities of male and female deity doublet taking care of rain and
abundance. Convergent descriptions of divinations, the similarity of artistic representa-
tions and - as it can be guessed - identical functions of Svetovit and “Fortuna” testify to
the fact that this couple represented in the mythological plan a complementary duet of

° L.P. Stupecki, Stowiariskie posggi bostw, “Kwartalnik Historii Kultury Materialne;j”, 1993, No 1, p. 38; S.
Rosik, op. cit., p. 279-280.
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“guardians” and custodians of water resources, whose powers were not limited to atmos-
pheric phenomena, but were extended also to abundance and plant vegetation. While in
the case of the male deity (Svetovit) we can guess that it was the well-known figure of
the Storm God (Perun), “Fortuna” has not so far been convincingly linked to any of the
known Slavic goddesses.

The issue of identifying the female deity described by William of Malmesbury
with any documented figure from the pantheon of pagan Slavs remains open. However,
pluvial powers of Mokos$ seen in the light of recent research on the linguistic and cul-
tural reconstruction of the image of this goddess, in conjunction with probable traces of
her worship in the Old Polabian toponymy,' allows one to link not mentioned by name
Slavic deity with the aforementioned figure. This would result from the fact that the de-
ity’s name, which in the William’s of Malmesbury source was replaced by the theonym
of Latin Fortuna, was the Old Polabian name *Mokosv (preserved in local names). Her
“unpleasant” to the ear, barbaric-sounding name was then replaced in the German text
with classical counterpart by association with the Roman Fortuna, which occurred as a
result of reading Filastrius and other early Christian authors from the fourth century."

At the end, it is worth to mention the issue of knowledge of the William’s text in the
earlier historiographical tradition. The omission of “Gesta” (as well as some other source
texts) by F. Meyer and ignorance of the earlier works by contemporary historians gives
the impression of “discovery” of this source and bringing it back for the Slavic studies.
It is a false impression, since what happened here was the elimination of marginal - at
first glance - source texts and information from the scientific discourse. Later research-
ers generally did not tend to come back to them, since they were influenced by the most
accessible choice of sources and did not attempt to make their own library inquiries. The
proof that such inquiries are, however, necessary is “rediscovery” of the chronicle by
William of Malmesbury for the studies of the religion of the Slavs.
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“Fortuna” Williama z Malmesbury (Gesta Rerum Anglorum 11 12) - proba nowej
interpretacji

Michat Luczynski

Artykul zawiera prébe interpretacji jednego z na nowo okrytych tekstéw zrédtowych
dotyczacych $redniowiecznej Stowianszczyzny, jakim jest Kronika kréléw angielskich
Williama z Malmesbury. Autor analizuje passus na temat kultu “Fortuny” u poganskich
Lucicéw, zawarty w poswieconym sojusznikom cesarstwa fragmencie rozdzialu De
Henrico Imperatore. Dotyczy on Wieletéw — poganskich sojusznikéw cesarza Henryka
IIT w latach 1045-1055. W oparciu o analiz¢ opisu wrézb z rogu posagu Fortuny autor
uzasadnia teze, Ze zaginione obecnie zrédto niemieckie tego fragmentu (z polowy XI
w.) opieralo sie na XV ksiedze Diversarum hereseon liber Filastriusa z Brixen, wcze-
snosredniowiecznego pisarza z IV/V w., a rytual opisany przez Williama z Malmesbury
dotyczyl kultu béstwa zenskiego o konotacjach uraniczno-pluwialnych (ktérego wta-
$ciwe imig¢ zostalo zastapione interpretatio Romana “Fortuna”) w ktéryms z osrodkéw
miejskich péinocnych Wieletow.
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«3eM/Is1 He3HaeMa» M UPAHCKUIT cyOcTpar
«CnoBa o nonky Vropese»

Koncmanmun Paxno

This article deals with the semantics of the image of the Unknown Land in the Tale
of Igor’s Campaign. It is proposed to examine it in the light of the warriors’ classification
of lands peculiar to the Ossetians and reflected in the Ossetian Nart sagas. The ancestors
of the modern Ossetians, the Alans, were the closest neighbours and allies of the Slavic
population of the Kievan Rus. Therefore many folklore motifs and religious conceptions
of the Iranian peoples are present in the above-mentioned epic poem, including the direct
parallels with the Nart epos. Some characters of the poem, for example, the bard Boyan,
who turns into a weasel, a wolf or an eagle and is apostrophized as Veles’s grandson,
could not be explained correctly without bringing the Ossetian epic and mythology into
the picture.

Keywords: the Tale of Igor’s Campaign, Kievan Rus, Slavic mythology, Ossetian mythol-
ogy, Nart epos, shamanism, Iranian substratum, Boyan, Syrdon, Soslan, the Unknown
Land

Temuble MecTa «CrioBa 0 oKy VIropese» ABIAIOTCSA He IPOCTO TUTEPATYpPOBEde-
CKOIT Yy $puIoIorndeckoit mpo6naemort. OHY aKTMBHO YICHO/Ib30BA/IMCh Y UCIIONb3YIOT-
s, HeCMOTPs Ha CYO'beKTUBHOCTD I TUIIOTETUYHOCTD VX VICTOJIKOBAHMSA, IIs1 000CHOBa-
HIA TeX VIN VHBIX MCTOPMYECKNX TeOPUIl U Npearonoxennit. OGHIM U3 HUX SABIAETC
«3eMJId He3HaeMar:

36ucsa Tussb,

K/IN4eTh BPBXy fipeBa:

BENUTD MOCTYIIATY 3eM/IM He3HaeMb —

Bnb3s,

u Ilomopuio,

u Ilocymmro,

u Cypoxy,

u KopcyHro,

u 1e65, ToMyTOpOKaHbCKBIT 61BbBanD! [Cr1oBO 1950, €. 12, IX, 37].

C 0fHOJI CTOPOHBI 3TO C/IOBOCOYETAHME ABJIAETCA BpOfe Obl BIIOIHE IOHATHBIM.
CI10BO «He3HaIOMUI» IO CUX HOP PYHKLMOHVPYET B yKPaMHCKOM s3bIke. C IpyTroii cTo-
POHBI, HETIOHATHO €0 3Ha4YeHMe B JaHHOM KOHTEKCTe, IOTPeOHOCTD B MCIIO/Ib30BAHNM.

OpHa 3a Apyro¥ BBIABUTANNCH BEPCHIL, HAIIPUMEP, O TOM, YTO 3TO CBUETENbCTBO
He3HaHMA YKa3aHHBIX 3eMe/Ib CaMIM aBTOPOM IT0aMbI [MaxHoBenb 1989, ¢. 197; Cyxo60-
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«3eM7is He3HaeMa» 1 MpaHcKuit cybcrpar «Cmosa o monky Viropese»

k0B 2012, ¢. 303]. [Ipyrue uccnenoBaTesny, HAPOTUB, YKa3bIBa/IN, 4TO, CY/iA 10 MHOTOYMC-
JICHHBIM YIIOMMHaHUAM TMyTOpOKaHY, aBTOPY, BO3MOXXHO, JOBOAM/IOCD B Hell ObIBaTh. 11
TOT/Ia «3eMJ/II0 He3HaeMy» CJIefyeT IOHVMATb He OYKBa/IbHO, KaK He3BECTHYIO, He3HAKO-
MYI0, a B CMBICTIE €€ OTAIEHHOCTIL. «3eM/IsI He3HaeMa» — 9TO 3eM/Is JajieKasd, yTpadeHHasd,
n6o pycunsl He Mo He 3Hath Kopcyns, Cypoxka u, TeM 6onee, [Tocynbs, IloMmopss u
Bonry, KoTOpble B II03Me Takxe GUIYPUPYIOT KaK «3eM/IM He3HaeMble» [Maspoaus 2002,
¢. 331; 3axapos 1988, c. 219-220]. OTu y4eHble CYUTAIIN, YTO HAXKe IIEUCHEXKCKIE OPHDI
He CyMe/Iu HapyLINTb CBA3b pyccKoro [IpuaHenpoBbsA ¢ pycCKMMM >ke HU30BbsAMM [JoHa,
Tamanbio 1 KopueBom. Ho 3T0 ymamoch cfenaTh M0/IOBIaM, CyMEeBIINM IIPEBPATUTD KO
BpeMeHaM HanycaHuA mosMsl [Tocynbe, [Tomopbe v TMyTapakaHCKMIT IIPOJIVB B «3€MITIO
He3HaeMy» [MaBpopus 1946, c. 196]. «UTo Takoe «3eM/d HesHaeMasi»? ITO — HUKEM He
OCBOEHHBIE CTeN, Ifie OpOAVIN KOYeBble IVIeMeHa, T0YeMy CTellM OBbUIY HIYEIHON 3eM-
neit — res nullius. B moHATHE 3eM/IN TOTIa BXOAVIIO IIPEfICTAaB/ICHME 1 O HACeTIEHNUN — PycC-
CKOM Hapofie: 9To ObUmi 3eMyi 3HaeMble. [IoHATHe 0 3eMyIe He3HaeMOll CJIOKMUIOCH JaB-
HO; B 9TU CTelM B X BeKe BTOPIIUCD ITeYeHery, ToOeNB Xa3ap U 3aXBaTUB TePPUTOPUIO
ot Bonru o [lyHas. Yepes croneTie clofa X/IbIHY/IAa HOBas BOJIHA — IIOJIOBIIeB (KyMaHOB),
KOTOpbIe OTTECHV/IN JaCTh IIe4eHeroB B Ipenesnsl KueBckoi Pycy; oHa B3sima ux mog csoe
ITOKPOBUTENIBCTBO KaK «CBOVX IOraHbIx». Ho 3eMiiA HesHaeMast OKa3anach MO BIACTHIO
nonoseB. OTCIOfA y PyCCKMX CIOKMIOCH NIPeACTaB/IeHNe O Heil, KaK O Io/Ie IO/IOBell-
koM. OfHaKo B He¥l KOueBaIu 1 JpyTHe ITIeMeHa — KOBYY, TOPKI, IIeYeHeTH, II09eMY I10-
HATHE «IIOJIOBEIKas 3eM/Is» He BBITECHNIO IIPEXKHETO «3eM/Is HesHaeMast». VI [InB «xmm-
YeT 3eMJ/IV HE3HAEMOI», T. €. He TOJIbKO 3aHATON I0TOBIJAMM, HO APYTYMM KOY€BHUKAMI,
IIOZIB/IACTHBIMM HOC/IENHUM. J[pyrue cTpaHbl B 9TOM obOpaueHuy [lyBa pacioo>KeHbl
o nepudepun «3eMIu He3HaeMOI», ¥ OHU Iepednc/AloTcsa [UBOM B ONpefe/leHHOM
nopspke: Bonra, [Tomopse u T. i. ITox Bonroit morumaercsa CpegHas Bonra ¢ cnpHBIM
Bynrapckum XaHCTBOM; ITo Bosre mura 6osbliasg TpaH3UTHAA TOPIOBIIA — MEXKMY XKUTe-
namu Bepxueir Bonry, Kamer, Kacimitckoro nomopbst u ctpan CpepHelt A3un: Bce 9Tn
TepPUTOPNY KOHTPOIMPOBAINCH BylIrapckuM XaHCTBOM, KakK paBHO 1 Hiokuas Bonra,
IYTh [0 KOTOPOII OXPaHSICA OT HOJIOBLEB, IPabyBIINX HO/IB/IACTHBIE Oy/IrapaM IIeMe-
Ha. ITocynue, Kopcynb, Cypox 1 TMyTOpOKaHb He IPUYMC/IANNUCH K HE3HAEMOI 3eMIIe.
IMTocymie 66110 ITALIAPMOM PYCCKMX (I/I1 HACTYIUIGHMII IPOTYB IIOIOBLIEB U OOOPOHBI
OT VX HalaJeHWT), Ie Bce HTOporu ObUIM XOPOIIO M3BecTHHI. IIporibB [JHenp, aBTOp
IUIBIBET «3aJI03HBIM ITyTeM» K KopcyHio, Cypoxy u TMyTOpOoKaHb, ObIBILEll paHee BOT-
YIHOJ YePHUTOBCKYX KHA3€I. DTI IIOC/IeqHMe 3eM/IU He ObUIN IPY3bsAMMU IIOTIOBLIEB I He
COOMPAICh YHUYTOXKATD APYXKUHBI Vrops, KOTOpbIl CTpeMUICA CHeNaTh CBOOONHBIM
TOPTroBbIli Iy Th 10 JoHy 1 JloHIy 1 BoccoemmHUTb TMyTOpOKaHb ¢ Pycoio. Mtak: Mrops
BXOJWT B CTEIb, IPOMCXOAUT COMHEYHOE 3aTMEHMe, BO TbMe JJUB, MICIIYyTaHHBIN PYCCKI-
MJ IIOJIKaMU, B3JIeTaeT Ha AepeBO M IMpOOyXJaeT «3eM/II0 He3HaeMyo» IOCIYIIaTh O
npuunHe ero ucmnyra. Kpuk [luBa pasHOCUTCA 1O BCell TEPPUTOPUM, TOKPBITOI TbMOII
COJIHEYHOT'O 3aTMEHM], — «3HaeMble CTPAaHBI» JepPXKaTCsA MACCUBHO U JXKAYT, @ B «He3Hae-
Moit 3emiie» '3ak v KoHYak npuim B HaHNKY ¥ KMHYIUCD II€PeXBaThIBaTh KHA3:A Mropsa
y Hona» [[onoBendenko 1963, c. 35]. 1o 3emym K 10ry 1 BOCTOKY OT CyIIbI, IZie KOUYIoT
monoBIsl [Oronosckuit 1876, c. 46; Habokos 2004, c. 89; YepHoB 2006, c. 143], gukas
nosoBelkas cremnb 3a Bopckoii [[Taganka 1914, c. 37], win yxe — norpanndHsle ¢ Pycpio
nornosenkye 3eMan [10BO/DKbs, HeM3BeCTHBIE KUTENAM LeHTPATbHBIX KHAXKECTB 1 YIIO-
MAHYTBIe BMecTe ¢ Apyrumu kodesusamu [Cymapykos 1989, c. 57-63]. Vim xe mpakTude-
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CKM HUYelTHas 3eMJIs C CAMOYIIpaBJIAeMbIM Hace/leHUeM, IpeObIBaBIIMM B OTHOCUTENBHO
MUPHBIX OTHOIIEHNAX C COCETHUMM KoueBbIMU IleMeHaMmu ITopHenposbs [Cyxo60koB
2012, c. 304-305]. 3to 3emmm 3a Bonroit nnu 3a JlonoM B cropory KaBkasa, KyJa KHA3bA
paHee He cOBepLIa/IM IIOXOMOB WJIN XKe COBepIIa/Ii, HO TaK [JaBHO, 4TO 3abbu1och. M He-
3HAKOMBI OHU He BOOOIIIe /IS PYCUHOB, a Iy VIrops u ero Boyicka, II09TOMY Bpax/jeOHbI
Y TaAT B ceOe OIaCHOCTY I HUX. [IUB XXe IIpefyIpesxaeT Bce 3eMIIN, IS KOTOPBIX 9TOT
noxop onaceH [[Tonkanos 1929, c. 50-51]. 9To cTpaHHBIE U HEJOCTIDKMMBIE KyMaHCKUe
TepPPUTOPYN, TOPOJIA M 3EMJTN, HAXOMALIMECS TIOf] B/Ia/IbI4eCTBOM KOueBHIKOB [Sevéenko
1991, p. 34; Besharov 1956, p. 61], yrpadeHHble 3eM/Iy, JanbHue U gyxue [bpyn 1880, c.
226; Namkesna 1899, c. 36; Sxobcon 1964, c. 78; Tagno 1994, c. 120]. Bypyun yrpadeH-
HBIMM, OHM CTa/I} IOTPAaHNYHBIMI, 32 9TY 3eMJIN ellle 60PATCsA, M IOITOMY MX CyAbOa elle
He pellleHa, oHa HewsBecTHa [[Ipimak 2008, c. 127-129]. HexoTopble TOIKOBAaTeIN MOA-
YepKMBAIOT allOKATMITUYECKUI XapaKTep HEM3BECTHOCTH IOJIOBEKON CTENM, B KOTO-
poit obuTaloT 6e360>kHbIe, HeuucThle MonoBLbI [Kiteitn 1976, c. 111], TOTyCTOPOHHOCTD
IIpefie/IOB YY>KOr0 MYIpa, KOTOpbIe HOCAT HeollpefeNieHHbIl Xapakrep [[acnapos 2000, c.
224]. 310 Hem3BeCTHas [ YY>KMX, HEIIOCBALIeHHBIX, BpaxieOHasA 3emiia [byoHOB 2006,
c. 404], mapcTBO cMepTH B TOPU3OHTANbHOI KocMmornoruu [Tkages 2003, c. 118-120]. K
TaKOMY TOJIKOBAHUIO O/IM30K B3ITIAJ], COITIACHO KOTOPOMY CaMa «3eMJ/L He3HaeMa» — MU-
¢duueckas TpupeBATaA 3eMIA, Iie HAXOAUTCA 06uTeNb [lVBa, OH BeIUT IOKOPUTHCA el 1
TE€M CEMM PeaIbHbIM 3€MJIAM, IJi€ )KUBYT He PYCUHBI, HO X Bparu [HymMK 1990, c. 41-42,
119]. Cropa e IPUMBIKAIOT M Te, KTO CYUTAET, 4TO [IMB IpeyIpesKiaeT Bce Te CTPaHBI,
KOTOPBIM YTPOXKAIOT MONKM VIrops, B TOM 4MC/Ie ¥ «3€M/II0 HE3HAEMY» — IIOJIOBELKYIO
crens [[ymmnes 1997, c. 387].

A6CypoHOCTD ¥ HALyMaHHOCTD 9TUX Bepcmit oueBuaHbL. Ha camoM perne Hurze HU
B KaKIX JIETONNCAX He COMEPKUTCA yKa3aHMIl Ha IOJHBIA OTXOJ, M MICUE3HOBEHME PYC-
CKOTO Hace/leHMA U3 CTeIN. DTO BBIMBICET, TAKOII XKe, KaK HeKas Mududeckas CMellaH-
HOCTb C ITOJIOBLIAaMI B OpOIHUIIKOII cpefie, 6YATO OB IMeBIIIasA COOTBETCTBYA B OBITY PycC-
CKUX ropofioB. V kapra orpomHoi crtomHoit ITomoBenkoit seMny JaBHO ycTapena Tof
HaIlopoM apXeoJIOTMYecKuX AaHHbIX. He ABIAMNCh MeCTOM OOUTAHUA UCKIIIOYUTENBHO
KOYEBBIX IIJIEMEH UM HU30BbA [IHempa. VIsydeHMe MHOTOYMCIEHHBIX apXeOTOTMYeCKUX
MaTepyanoB B COENVHEHNN C aHANMM30M JAHHBIX JPYTMX MCTOYHMKOB IPUBOJUT apXe-
OJIOTOB, CIIELMaNU3NPYIOIINXCA Ha APEBHOCTAX YKPAMHCKOM CTEMN, K TAKMM BBIBOJjaM.
Ha nporsxennn IX-XIV Bexos 0xHoe [TogHenpoBbe ObIIO 3aHATO ABYMsA I'PYIIIaMU
Hace/IeHNsA — KOYeBHMKAaMM, )KVMBIIVIMY Ha CTENHBIX IPOCTOPAX, M OCEN/IBIM HaCEeTIeHNEM,
MMaMATHUKY KOTOPOTO CKOHLIEHTPMPOBAaHBI, CpefiV IPOYETO, B NONNHe JIHenpa 1 Ha eTo
octposax. Ocepoe HacenreHne mpoxuBaio B l0>xHoM [logHenpoBbe MOCTOSHHO HA ITPO-
Tsoxeryn IX-XIV Bexos. KaprorpadupoBaHue maMATHUKOB OCEJIOr0 HACENCHUA NaéT
BO3MO>KHOCTb TOBOPUTD O CIUIOIIHOJ 3aCe/IeHHOCTH peruoHa, ocobeHHo B XII - neppoii
nonosyHe XIII BekoB. VI MMeHHO B 3TOT Iepuop, ero cBA3u ¢ Kuesom 6bmi Hambonee
nHTeHCBHBIMI. [O0xHOe ITofHenpoBbe, I0 KOTOPOMY IIPOXOAVII OAVMH M3 BaXKHENIINX
TOPIOBBIX IIyTell, BCeTNja BXOAWIO B cOCTaB U cdepy MHTepecoB Pycckoro rocynmapcraa.
STO HAIIZIO CBOE OTpaKeHMe y)Ke B IepBbIX fIoroBopax Pycu ¢ BusanTueit, roe Hiok-
Huit [THenip u CeBepHoe IIpndyepHOMOpbe IpusHaBamich chepoit pycuHoB. O BaXKHOCTH
IOxHoro Iopnenposbs ana KueBckoit Pycu cBupeTenbcTByeT, B 9aCTHOCTH, CTpeMIIe-
HIle PYCCKMX KH:A3ell BCeTfia fiepKaTh 1oj, KoHTponeM Orelibe — Ba)KHBIN CTpaTermde-
CKUII U TOPTOBBIN ITyHKT B ycThbe JHemnpa. O4eBupaHO, mox KoHTponeM Kuepa Haxommics
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U IPYTOI CTpaTerndecKy BayKHBIN IIYHKT — OCTPOB XOPTHUIIA, KOTOPBIN CITY>KIT MECTOM
COOMpaHUA PYCCKUX BOVICK Iepef IOXOAaMM IPOTUB KOYEBHMKOB. BracTh KMeBCKMX
KHA3€ell pacpocTpaHsAnach Ha HaceneHne I0>xuHoro IlogHenposps, a KOHTpOb Haf [THe-
IIPOBCKMM TOPTOBBIM Iy TEM BCeTfia HaXOAM/ICA Y KMeBCKuX KH:a3ell. Ocefioe HaceneHne
B IO>xHOM IlopHenpoBbe, HECMOTPsI Ha KOMMYECTBEHHBIe KONMeOaHs, IIPOXIUBAJIO I10-
CTOSIHHO, YTO HaXOIMT HOATBEpXK/IeHMe B OeCIPepbIBHOCTI CYI[eCTBOBAHMA >KMU3HY Ha
panme nocenenuii ¢ IX o XIV Beka, a Tak)Ke TPeeMCTBEHHOCTH Psifia 0COOEHHOCTeN Mare-
PUAIBHON KYIBTYPBI, YTO OTPasUIOCh B JOMOCTPOEHUY, TorpebagbHOM 00psifie U Kepa-
MI4ecKoM Komiiekce. OCHOBOII X0O35JICTBA OCEMIIOTO HACeNIeHNA CIYXKIIIO 3eMIIeTienue,
a TaKkKe CKOTOBOACTBO. CyIecTBOBaIN Pa3Hble IIPOMBIC/IBI, OCOOCHHO 3HAYMTEIbHYIO
poib urpana por6onoys. CelnbCcKUM XO03ACTBOM 3aHUMA/IMCh Ha BCeX IOCeNeHuAx. Pe-
Mec/IeHHOe IIPOM3BOACTBO OBUIO Pa3BUTO TOJBKO Ha OTHENbHBIX MoceneHyax. Ha Hux
3aHUMa/IVCh IUIABKOJ M 0OpabOTKOI Ke/le3a, M3TOTOB/ICHNEM Pas/INYHbIX M3JeNuil U3
I[BETHBIX METAJ/IOB, KAMHSI, KOCTI. SHAUNTETbHBIX YCIIEXOB JOCTHUIIO TOHYAPHOE ITPOM3-
BoacTBO. OCOOEHHO MMPOKOe pasBUTUE peMecia Ha OTHE/IbHBIX HaMATHUKAX OTMEYEHO
B XII - nepsoii nonosune XIII Beka. X03:/1CTBO B OCHOBHOM OBIIIO HaTYpaIbHBIM. bo/b-
IIMHCTBO HeOOXOIMMBIX B IIOBCETHEBHOJ >KU3HM M3fenmit Hacenenue IOxnoro Ilop-
HeIIpOBbs M3TOTOBJLANO caMo. JJoMaIIHNMiI XapakTep MMe/IO M3TOTOB/ICHNE Pa3IIIHbIX
MEJIKVX IIPEIMETOB U3 JiepeBa, KOCTI, KaMH, IpAfeHne, TKauecTBo. OHAKO HEKOTOPbIe
BUJIBI IIPOVM3BOACTBA — IUIaBKa M 00paboTKa >Keme3a, 06pabOTKa LIBETHBIX METaJUIOB,
M3TOTOBJIEHVE KPYIIHBIX M3/IENINI 13 KaMHA — COCPeNOTadMBaINCh B PyKaX OTHENbHBIX
CIIeNaICTOB-peMeCTIeHHNKOB. LIeHTphl, Ifie peMec/IeHHasA [eATelTbHOCTb IMOTYydMIa
3HAYUTEIIbHOE Pa3BUTVE BBIICJIAIOTCA Ha OCHOBe KapTorpadupoBaHys. bonbmmHcTBO
ux ¢yukiyonypoBano B XII-XIII Bekax. ITu >ke IOCeNeHUA UIPaay 3HAYUTENIbHYIO
POJIb M1 B TOPTOBJIE, YTO IIOATBEPXKAAETCS Ha/IMYyeM Ha HUX 6OJIbIIOro KOIM4ecTBa Ipu-
BO3HBIX uafienuit. K 9TMM 60/IbIINM HOCeNIeHNAM C PasBUTBIM PEMeC/IOM U TOProBIIel
— TOPTrOBO-peMEC/IEHHBIM LIeHTpaM — TATOTeN 60/lee MeNKie IoceleHns. B aTHu9eckoM
COCTaBe HaceJIeHN: C/IaBsgHe IIpeoOiaiaiy. AHTPOIIOJIOTY OTMEYAlOT TAKXKe Ha/ludue He-
60JIBIIIOTO KOMMYECTBA OCEIbIX aJIAHOB (MPaHOA3bIYHbIE aTaHbl KOMIIAKTHO OOUTA/IN B
necocrenHoM [Tononbe, CeBepHoM [Ipuasosre, Ha Hiyokuent u Cpenneit Bonre, a Taxxe
Ha CeBepHoM KaBkase [Bybenok 1997; Bybenox 2004; by6enox 2011]). MarepuanpHas
KynbTypa ocepyoro Hacenenus IOxxnoro Ilognenpospa XII - nepsoit momosunasr XIII
BEKOB OYeHb O/mm3ka KyeBopycckoil. Habmomaerca equHCTBO B cllocobe TOMOCTPOM-
TE/IbCTBA, B IIOTrpebasbHOM 00ps/e, KepaMI4eCKOM KOMIUIEKCe, OPYAUAX TPyAa U Habo-
pe ykpamenwmit. [TocegHnit TOYTH NMOTHOCTBIO COBIIAfAET C KMEBOPYCCKMM. [mHAHAA
IIOCY/a B ITOAABIAOIEeM OOJIBIIMHCTBE CIy4YaeB ToXe MMeeT aHanoru B CpenHeM Ilox-
HeIlpoBbe. MHOro 00111ero B Habope CelbCKOXO3AICTBEHHBIX OPYRUIL, IIpUYeM He TOJIb-
KO B TMIIOJIOTMN ¥ pa3Mepax, HO M B TEXHOJIOTMN UX M3TOTOB/IeHNs. Ta )Ke KapTiHa — 1
IIpY CPaBHEHNM PA3/IMYHBIX PeMeC/IeHHUYEeCKIX MHCTPYMEHTOB. BnsHIe KOueBHNKOB
IIPOCIEXNBAETCA TOMbKO B HEKOTOPBIX TUIIAX YKpaIlIeHWII ¥ OpyXMs. BaanmooTHOmIIE-
HUA OCEIJIOTO CTABIHCKOTO HACeTeHNA C KOUYeBHMKAaM) B OCHOBHOM HOCWIN MUPHBIN
xapakrep. O6 9TOM CBUIETENIbCTBYeT OTCYTCTBME MCKYCCTBEHHBIX YKpeIleHnit B FOx-
HoM ITogHenpoBbe. OCHOBOJ MUPHBIX OTHOLIEHNIT, O4€BUIHO, CITY>KIU/IN B3aVIMOBBITOJI-
HbIe 9KOHOMITYecKue cBA3y. OgHaKo BO BpeMs IIPUXO/ia HOBBIX OPJ] OCE/IOe HaceNeHe
BBIHYX/IEHO OBUIO OTCTYHATh B 60Jiee Oe30IacHble pajioHbl, K TOMY XK€ OHO IIpMHJMa-
JIO IIOCUJIBHOE YYacTVie B MEXI0yCOOMIax, KOTOpble cOTpsAcany Pych U CTEIHbIe 3eMIIN.
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TecHble s5KOHOMMYECKE U TONMUTUYECKVe OTHOLIEHNA COEAMHAIN OCEeNIoe CIaBIHCKOe
HacejleHue permoHa ¢ Pycckoit mepkaBoii, aina koropoii IOxnoe IlogHenpoBbe nmeno
OTPOMHOE CTPaTeTN4IeCcKOe ¥ S9KOHOMIYeCcKoe 3HaueHme. OHO, BEPOATHO, IPeOCTABIATIO
IIOMOIIb TIPY IPOABVDKEHNN TOPTOBBIX KapaBaHOB U NMPOABYDKEHMM PYCCKUX APYXKUH.
KoueBHuku BocriprHuMam 6omee BHICOKYIO KY/IBTYPY CIaBsAH U 3aMETHOTO B/IMAHMA Ha
Heé He okasamm. Ocenoe HaceneHue TAroTeno K Kuesckoit Pycn. B cBoro ouepenp, 0HO
IIpefiCTaB/IAIo0 c06011 poprocT Pycu B cTeny u Urpaao 3HAYUTEIbHYIO POJIb B TOPrOBBIX
otHomennax [Kosmoschkumit 1992].

TouHO Tak ’Ke He IPMHAJJIEKAIN ITONIOBLjaM TMyTOpOKaHb, pycckie ropoga Iocy-
nbs1, Cypox, Kopcynp n semmu [ToBomxbsa. TMyTOpoKaHCKOe KHSDKECTBO CITYXKIIIO IJIA
Kuesckoit Pycu crparerndeckn BaxxHbIM poprocTom B CeBepHoM IIpnyepHoMOpbe 1
OIIOPHBIM ITYHKTOM PYCCKOTo0 IpoaBIpkeHns B [Ipnasosbe u Ha CeBepHblit KaBkas, Havya-
toro Mropem n CarocmaBoM. Ho BMecTe ¢ TeM co3fanme Ha TaMaHM pycCKOTO KHSKe-
CTBa CIIOCOOCTBOBAJIO U POCTy caMoii TMyTopokaHu, cTaBiiell B XI Beke 3HAUUTETbHBIM
ToproBbIM IyHKTOM IOro-Bocroka. VimenHo B XI Beke, kak yOennIn apxeonorndeckue
MICC/IefOBAaHNA OTHOCUTETBHO HElaBHEro MPOIIIOTO, TMyTOPOKaHb CTaja 3HAYNTETbHO
HaceJ/leHHee, 4eM B IIPeAIIeCTBYIOLINIT IIEPIOf, XOTS MaTepuanibHasa Ky/IbTypa — KepaMin-
YeCKMII KOMIUIEKC, )KMINIA CO CTEHAaMM M3 CaMaHa Ha KAMEHHOM OCHOBAaHMM — ITPOJOJI-
’KaJla HOCUTb, OYeBUIHO, MECTHBIN XapaKTep, CBUAETENbCTBYS O BIVAHUN Ha IPHUIIOE
CIIaBAHCKOe HacejleHVe alaHoB [ko6con 1964, c. 77]. Ha TamaHcKOM IONMyoCTpoOBe Ha
XI Bek mpuxopmrcsA meMorpaduyecKuii B3pbIB, KOIA YMCIO CENIbCKMUX ITOCETIeHUIT He
TONBKO He YMEHbINAeTCs] 0 CPABHEHMIO C Xa3apCKNMM BpeMeHeM, HO U CYIIeCTBEHHO
yBemmuuBaeTcs. V XOTs MHOTE M3 3TUX ITOCENIEHNI IIPEKPAIIAI0T CBOE CYLIeCTBOBAHME
B nepBoli nonoBuHe XII Beka, apxeonornyeckye MCCIefOBaHN ITOKA3bIBAIOT, YTO 1 Ha
TamanckoM nonyocTpose, u B [Ipnasosbe B cepenyae XII Beka, 1a 1 I03XKe, XU3HD IIPO-
mormkanace [Bonkos 2003, c. 108-114]. Apabckme ncrtounuku cepepuust XII Bexka omm-
CbIBAIOT TMYTOPOKaHb KaK [IPeBHIUI TOPOJ, C MHOXKECTBOM >KMTeIell, KPYIIHBII IpoLBe-
TAIOLIMIT TOPTOBBIN LIEeHTP, Ha APMAPKI KOTOPOTO Che3)KaI0TCA KYIII[bI 13 PA3HBIX CTPaH.
B nmopumuenuu y npasureneir TmyTopokany 6bU1a 6onmpinast okpyra. OHM CTaBUINCD
MY>KEeCTBOM, CME/IOCThIO ¥ BOMHCTBEHHOCTBIO, HABOZA CTpax Ha cocepeit. [opon okpy-
JKasu BO3[je/laHHble MAIIHYU ¥ BUHOTPAaJHNUKY, 6oraTeie cema. O ero mogunHeHnN I0/I0B-
IjaM Hurzie He ropoputcs [[pymescbkmit 1905, c. 508, 512; Haconos 1940, c. 97; SJko6con
1964, c. 78; KonoBanosa 1995, c. 63-66]. OtcyTcTBre Ha TaMaHM BU3aHTUIICKOI MOHETHI
XII Beka Toxxe 6pocaercs B rmasa [Kaxpgan 1965, c. 289]. Bo Bropoii nonosuHe XII Bexa
BusaHTHA, CyAs IO HOTOBOPaM C TeHy33LaMI, paccMaTpuBana TMyTOpoKaHb, HapsARY ¢
Pycpio, KaK OIIaCHOTO KOHKYpPEHTa B TOProBjle, ¢ KOTOPbIM KOMMEPUYECKNM IIapTHEPaM
3ampernanoch nMeTh fena [[lonkanos 1929, c. 60; Haconos 1940, c. 97; SIko6con 1964, c.
166, 170; Kaxxgan 1963, c. 96; Shepard 2006, p. 62-63; Jacoby 2007, p. 677; Jacoby 1994, p.
359-360]. TMyTOpOKaHIIBI, Cys IO BU3aHTUIICKIM MICTOYHVIKAM, CYUTA/INCh TOTHA AYp-
HBIMM U HeBeXXecTBeHHbIMM oMy [Kaxxpan 1963, c. 96]. lllupBanckue e U Ipy3uH-
CKIIe CBeIeHNA TI03BO/IAI0T TOBOPUTD O BOCHHBIX SKCIEANINAX CEBEPOKaBKA3CKIX PyCH-
HOB B 3aKaBKa3sbe 1 00 MX Koa/MIuu C ajlaHamu Bo Bropoit monosuHe XII Beka [[lopH, c.
20-31, 388-390, 524-530; Maspopuu 1938, c. 39; Tagmo 1994, c. 121-123]. B Hacrosiee
BpeMs HeT HMKAK/X aPXeOTOTMYeCKIX CBUAETeNbCTB IPUCYTCTBYA IO/IOBIIEB Ha TaMann
B XII wnu nepsoii monosuHe XIII Beka [3axapos 1988, c. 220-221; Uxaupze 2001, c. 67].
3aro Ha caMOM rOpofuIle HalifleHa PyccKas KaMeHHas MKOHKa BTOPOII momoBuHbI XII —
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navasa XIII BexkoB [Apxumosa 2009, c. 161-165]. B atot nepuop 6popuuku ¢ CeBepHOTO
KaBkasa BpeMs OT BpeMeHU IIPUHVMAIOT y4acTue B HOMUTUYECKUX cOOBbITUAX Ha Cy3-
Ja/IbIIVHe, YTO NOKa3bIBAIOT U apXeoJIorMYecKyue MaTepuassl ux norpebenuit [Bonbiu-
KuH 1949, ¢. 56-58, 60-61]. B neppoit nonosuHe XIII Beka TMyTOpOKaHb ¢ OKpPeCTHBIMU
3eM/LIMM BCe ellle NPeACTaB/IAIa coO0ll OT/eNIbHOe KHSKECTBO, IPaBUTENIb KOTOPOTO
IIPOBOAIVII CAMOCTOATENbHYIO omnTUKY [KoHOBanoBa 1995, c. 66-67; Konosanosa 2009,
¢. 31]. Cyns mo BeHTrepcKUM UCTOYHMKaM IepBoii nonouHbl XIII Beka, eé HaceneHneM
SBJLAINCH IPEVIMYIIIECTBEHHO PYCUHBI, KOTOpble (OpPMaTbHO UCIOBEOBaIN XPUCTUAH-
CTBO, HO IPUAEPKMBANICh CBOMX JPEBHUX sI3bIYeCKMX 00bryaeB [AHHMHCKMIT 1940, c.
78, 96]. O TakoM 3THMYECKOM COCTaBe CBUJETENbCTBYeT M TOoHNMNKa [IpnasoBbsa Ha
KaTaJIOHCKVX M UTANbsHCKUX nopronanax [Tamic 1974, c. 88]. [Jake Bo BTOpOIt 1O/IOBK-
He XIII Beka, MOC/Ie MOHTOBCKOTO HAIIECTBUS, TOPOT, OBIT MECTOM OXKVMBJIEHHOW MEX-
nyHapognHoit Toprosnu [[IraHo Kapnuau, Py6pyk 1911, c. 66; Marysosa 1979, c. 211].
Ocratky 6bUI0M aBTOHOMUY TMyTOpOKaHb COXpaHsA/Ia BIUIOTb JO II€PBOJ IOJOBMHBI
XIV Beka [KonoBanmosa 1995, c. 67-68; Konosamosa 2009, c. 116-117].

B nepsoit nonosuHe XIV Beke, cyis 10 apabCKMM UCTOYHUKAM, IIPABUTEIN KaB-
Ka3CKMX Y€PKeCOB, PyCMHOB U aJIaHOB BJIaYM/IM [TOTyaBTOHOMHOE CyILleCTBOBaHNE, SB-
nAAch Baccamamu Tatap [Tusenraysen 1884, T. 1, c. 231, 233-234; ITonkanos 1929, c.
58-59; [Tonsk 1964, c. 53-54; Maspopus 1938, c. 46; MaBpoans 1980, c. 182]. B aT0 xe
BpeM:A TMyTOpOKaHb BCE ellle YIIOMMHAETCS B CIMCKe pycckux ropopos [IIpimax 2008, c.
107-108]. Yepes cTo yeT KaBKa3CK1e PyCHHBI BMeCTe ¢ YepKecaMu 1 abxasamu, II0 CBU-
[eTeNbCTBY TPEKOB, CPAXKAIICh B psAfax Tarapckoit apmum [VMmosarickuit 1882, c. 345].
IMopTBepxaeT 3T0 OFHO (PpaHIly3CcKoe CBUIETENbCTBO Havyana XV Beka, II0 KOTOPOMY
PYCUHBI BCe ellle BXOOWIN B 4MC/IO CEBEPOKABKA3CKUX HAPOJHOCTEN, HapALy C YepKe-
camn, mesruHaMu 1 anaHamy [[anorndontubyc 1980, c. 15]. ABCTpuUIiCKIe ICTOYHUKI
nepBoii momoBuHBI XVI Beka CBUJETENbCTBYIOT O COXPAaHEHMM CIaBAHCKOTO A3bIKA U
XPUCTMAHCKOTO OOTOC/TY)KEHVS Ha HeM Y IIOABEPrLIerocs acCUMWLALIMMA afjbIraM Hace-
nenust CeBeproro Kapkasa [[ep6epurteitn 1988, c. 59, 182].

OpnHO3HaYHO He OBUIO OIYCTEBIIVM U IOABIACTHBIM HooBIaM Ilocynpe. C pybe-
ska X-XI Beka u o cepennunl XIII Beka Teuenne pexnt Cynbl U e€ IPUTOKOB ABJANOCH
YCTOWYMBOI I0T0-BOCTOYHOM rpannuent I0xHnoit Pycu co crenbio, a HbIHe NpefCTaBIeH-
HbIe TOPOAVINAMM ¥ 3MeEBBIMIU BaJlaMil MHOTOYNCIEHHBIE OCTAaTK JOJITOBPEMEHHBIX
00OPOHNTEIBHBIX COOPYXXEHNIT HeKOIZia COCTAaB/LAIN CTPOMHYIO U IIOCTOSHHO COBEp-
HIEHCTBYEMYIO CUCTEMY 3aIMThI OCEIUIBIX 3e€MJIEfie/IbYECKMX PaliOHOB OT IOCTOSAHHBIX
KOYeBHIYECKUX BTOP)KeHUII 1 HaberoB. CTpaTernyecky BakKHble OPOMBI ¥ IeperpaBhl
yepe3 Cyiry, Kak 1 yCTOABIINMeECS BOCHHO-TOPTOBbIe IIyTH, Befyluue BIyob Ilepescnas-
CKOII 3eM/IM U B HanpasjieHuy KueBa, KOHTpo/IMpoBasa rpymnma He6o/IbIIX KpernocTei,
Omarofiaps KOTOPBIM IIOJIOBELIKYe ITepeMellleHNs Ha Pych ga)ke M3MEHWIN CBOY Maplil-
pyTBL. C 0Cc000il TIIATETBHOCTBIO YKPeIULANACh MepescIaBCKUMU KHA3bAMYU HipkHAs
Cyna - orpe3ok 6epera ot ycTbs pekn 1o JIybeH, epeKpbIBaBIINII CTOKMIOMETPOBDII
CTEIHON KOopupop, npoTAaHysmuiica ot Opemn o BepxoBbes Cynos. [laxe B Havane
XII Beka TyT cTpommuch HoBble GopThl — JKemHy, JIlykomns u gpyrue. [IpaBblit 6eper Ha
9TOM y4aCTKe YCUNIMBAJICA BaJlaMM, OTHO- U IByXbAPYCHBIMU 3CKapIaMM, CBA3bIBaBIIN-
MM TOPOZIMINA B Hepa3pbIBHYIO Iienb. [TpumoxeHHbIe TUTAHNYECKNE YCUINA IO 000pOHe
IOKHBIX TIOZICTYTIOB K cronuie IlepesciaBckoro KHAXeCTBa lany CBOM pe3ynbraThl. [1o-
JTIOBELIKIIe XaHbl BCE peKe IBITAINCh TPOpBaThcs K [lepesacnaBy HanpsAMyK. OHU BBIHY K-
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IeHbl ObUIM VICIIONIB30BAaTh JIA CBOMX lLieJiell OKpYXHble IyTHu 4epe3 Bepxuee Ilocynbe
u noyparickne nepenpasbl. K zHadamry XII Beka Cyiy, 10 MHEHMIO apXeoJIOrOB, HE/lb3s
y>Ke paccMaTpyBaTh KaK KpaifHUI WM BHEIIHUI pyOexx rocynapcrsa. Eé ¢pynxuum ne-
pexonAT K 6oree 10XHBIM pekaM Pycu — Ty, Bopckite, Openy, e BOSHUKAIOT pyccKue
CTOpPOXeBbIe 3aCTaBBbl, IIOCE/IEHVSI OPOJHMKOB U IHOSTHIYECKUX HaeMHMKOB. B mepBoit
nonoBuHe XII Bexa Ha ITocynbe neronmucAMM 3acBUIETENLCTBOBAH MHCTUTYT IIOCATHM-
JecTBa. 3eMIefie/IbIecKoe Hace/leHle 3a IIpefelaMy OCY/IbCKOTO YKPEIJIEHHOTO palfoHa
Hay4M/I0Ch He TONbKO BBDKMBATh B YC/IOBUAX ITOCTOSHHON BHENIHEN ONACHOCTH, HO U
IIPOV3BOAUTD JOCTATOYHOE KOJIMYECTBO MIPOAIYKTa, HEOOXOAMMOrO [/ JaHU CBOEI! 3Ha-
TY U KHSDKeCKOMY HocagHuKy. O6 9TOM roBOPUT Haau4ye FOPOAMIL M OTKPBITBIX ITOCe-
JIEHMIA C KyIbTYPHBIMM OTTIOXKEHMAMM YKa3aHHOTO BpeMEHM He TOJIBKO BJ,OTTb OCHOBHBIX
JIeBBIX IpUTOKOB [IHenpa kK BocToky oT CyJibl, HO 1 II0 6eperaM BIIafiaBIINX B HUX pe-
gylieK. B HeKOTOpBIX CTy4asx MoOIM30CTH OT HUX paclo/arajych OrPOMHbBIe MOTYIIb-
HUKY, HACUUTBHIBABILME OT HECKONIBbKUX JIECATKOB U JIO HECKO/IBKUX COTEH,  TO U ThICAY
morpe6eHuit. 9To CBUJETENbCTBYET 00 YCTONYMBOI [NIUTENbHOM OCEA/IOCTH obuTaTeneit
6acceitia Cynbl. Pa3sBuTHe ropopckoil KU3HU SAB/IAETCA ONpele/ieHHBIM ITOKa3aTeleM
CTETIEHN 3aCEIeHHOCTM M OCBOEHMA 3ToV TeppuTtopun. Brmorts fo cepepunpl XII Beka
aKTUMBHO CTPOATCA YKpeIJIEHHbIe KOMILIEKCHI, 94aCTh 13 KOTOPBIX CBA3aHa C OXpaHOI 0-
TPaHMYHON IMHUM, @ 9aCTh — C 3al[UTOI U 3acelieHMeM BHYTPeHHMX paitoHoB Ilocynba.
Cyp 110 apXeo/IornyecKuM JaHHBIM, MeCTHBIe 00UTaTeNN, COCEACTBOBABILYIE C aJTaHaAMI,
TIpUAIEP>KMBAINCh KaK XPUCTUAHCTBA, TaK U A3bI4ecTBa. KepaMuKa 1 MeTammdecKkne ns-
Ieysl MO3BOIAIOT MOATBEPAUTD (PYHKIMOHUPOBAHUE PYCCKUX TOPOJUI BO BTOPOII II0-
nosuHe XII — nepsoit nonosuHe XIII Beka. VIX cTpOUTENbCTBO HECKOIBKO COKpallaeTcs,
HO Ha y4acTke Bepxnert Cyiibl, HaXOMBIIEMCSA IIOJ, STVMH0I HOBIOPOJ-CeBepCKIX KHA3EM,
Bcé ellle IpeIPYHMMAIOTCA 3HAYNTeIbHbIe 000pOHHBIe MeponpuATu. [Tocynbckas rpa-
HIIIA CTa/Ia OFHMM 13 HabojIee HaJI&XHBIX pyOexkeil KueBOpyccKux 3eMenb [KopuHHBI
1992, c. 75-76, 116, 138-140; Moprynos 1996; Moprynos 1998; Moprynos 2003; Mo
2007, c. 61-70; Cyxobokos 2012, c. 291-292; IICPJI 1846, c. 133].

Haumnas ¢ IX Beka, pycuHbI ObII OOBIYHBIMY OOuTaTeNAMYU B KpbIMYy, B YacTHO-
cty, B XepcoHe [Ipymencpkuii 1905, ¢. 514; SAxo6con 1964, c. 55, 163]. Mexxpy XepcoHoM
u Pycpbio cyljecTBOBamu TOProBhble CBA3M, XEPCOHUTHI 4acTO e3fiuau B Pyce, BuammMo ¢
LIe/IbI0 KOMMEpPLIMY, @ KPOMeE 3TUX I0€3/J0K, OHY MOJJeP>KMBA/IY KOHTAKTBI C PYCHHAMU B
ycTbe JIHempa, IZie CYIIecTBOBAIO OCEeTIeHIe XePCOHCKMX PBI60JIOBOB U TOXKe MOT IIPO-
VICXOIOMTD TOProBbiil 06MeH [Ixo6coH 1964, c. 58; borganosa 1991, c. 77-78, 111]. Cyna
10 BCEMY, IMEHHO 3HAYNMTEIbHBIM Y/Ie/IbHBIM BECOM PYCHMHOB cpefu HaceneHusa Kpbima
OOBACHAIOTCSA MOIBITKY PYCCKUX KHA3E pacIpOCTPaHUTb Ha HETO CBOIO BJIAcThb [Ipy-
meBcbKuit 1905, ¢. 515]. ¥xe B X Beke BCISACTBYE VX IIOXOA0B Br3aHTIA 6blIa BBIHYX-
TeHa IpU3HATh nomuTtudeckne npasa Pycn B Taspuke n B CeBepHoM IIpmaepHOMOpDE
Boo6uie. E€ mosunuaM 6bUI HaHeCeH OLIYTUMBIA yaap. B mocnenyromee BpemMs Bays-
Hye yMmuepyu B KpbIMy olgymmaeTtcs Bce cmabee u cnabee, 3aT0O IIpK PacKoOIIKax XepcoHa
BCTPEYAETCS PYCCKOE OPY>KMe, B TOM YHC/Ie OPOH30BBI HAKOHEYHUK Meva X BeKa, HaKo-
HEeYHMKM HO>KeH KoHIla X — Hauasna XI Beka, 6poH3oBas 6ynaBa. Kpome Toro, B Moruse
HeKpoIo/IA Ha 3anagHoM 6epery KapaHTrHHOI OyXThI HallfileHO morpe6eHue BOOPY>KeH-
HOTo pycckoro BoyHa X Beka [Iko6con 1964, c. 59-60; bormanosa 1991, c. 79]. B XI Beke
YKa3aHMA JIETONNCEN 1 JaHHbIE apXeO/IOTUM, B YaCTHOCTM HAaXO[KM IedaTeli, IIOATBep-
XKJIAIOT TO, YTO YCUIMBIIaA TMyTOpOKaHb, iep>kaBIlas B 3aBUCUMOCTY OT cebs ceBepo-
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KaBKa3CKye IUIeMeHa, Ipo6oBaa paclIMpUTh CBOIO BIacTh Ha KpbiM. Boccranme mpo-
TUB BY3aHTUIICKOTO HAMECTHMKA B CBA3M C COBEPLICHHBIM UM YOMIICTBOM KHA3A Tmy-
TOpoKaHM PocTucnasa — mpefka raanukoi AMHACTUY, CBULETebCTBYET, YTO IOC/IeTHMI
UMeJl 3HaYNTeNbHOE YNCIOo puBepxeHIeB B Xepcore [[pymescokmit 1905, c¢. 510-511;
Shepard 2006, p. 33, 51-52, 56-59; MaBpoaun 2002, c. 204-205]. 910 U noOCNIERyIOMmNUE
BOCCTaHI, ONIPOKVHYBIINE, XOTS ¥ BPEMEHHO, BU3AHTUIICKYIO B/IACTb B TOPOZE, yKa-
3bIBAIOT, C OfHOI CTOPOHBI, Ha HIATKOCTD €€, a C APYroil — Ha 3HaueHne TMyTOpOKaHCKO-
rO KHSKECTBa, ABJIABIIEIOCS B TO BpeMsdA Haubojiee YCTONYMBOI M pealbHOI CUION B
Kpoimy [AIxo6con 1964, c. 77]. Bo Bropoit nonosute XI Beka OTMe4aeTCs yCTaHOB/ICHNUE
TOPrOBOJI CBA3M IOIOBLIEB C XePCOHOM, KYJa OHU MOITIM COBIBAaTh IIPOJYKTBI CBOETO CKO-
TOBOAYECKOTO X035/ ICTBa ¥ 0COOEHHO PaboB — TOT IOJIOH, KOTOPBII COCTABJLAL YYTh I
He OCHOBHYIO LieJIb MX Ha0eroB Ha pycckue 3eMyyt. [10/10BIbI T09TOMY OBUIN Ha IIE€PBBIX
IIOpax CTOJb JKe 3allHTepecOoBaHbl B XepcoHe, Kak 10 Hux nedeHeru [Sxo6coH 1964, c.
78, 166]. B XII Bexe, 0co6eHHO BO BTOPOIJI €ro IIOIOBIHE, CBA3M XepcoHa U Bcero Kpsl-
Ma ¢ Busanrtueit ocmabmu. ViMnepus maxe ¢popManbHO OTCTYNMIACh OT OOBIIMHCTBA
CBOMX KPBIMCKUX BiafeHui [fko6con 1973, c. 95; Iko6con 1964, c. 60, 80-81]. Cnenyet
AyMaTbh, YTO TOPOJ, IIOCTEIIEHHO IIepelIesT IIOF KOHTPOIb pycrHOB. O4YeBMIHO, IMEHHO
9TO CIOCOOCTBOBA/IO IPWINBY 3eMJIfIe/IbYeCKOI0 HacelleHV I Pa3BUTUIO SKOHOMUKI
nonyoctposa. Vimenno B XII-XIII Bekax OXWIM M POCIM CENbCKME IOCENKY, OXKVIIN
U Pa3BMBAINCh CTapble NOCEIEHUA U TOpofia, Takue, kak dckn-Kepmen, Uydyr-kare,
Manrymn. [TnogopogHble TOMMHBI 0T0-3amafHOro KpbhiMa cO MHOXXECTBOM MICTOYHMKOB
IIOCTENEHHO I'yCTO 3aCe/ININCh, O YeM CBU/eTe/TbCTBYIOT MHOTOUNC/IEHHbIE PYMHBI CeTle-
HUI C IPUCKAIbHBIMY IIOCTPOJKaMII, ITMPOKMX MOIIEHBIX JOPOT, KANTAXK! UCTOYHUKOB,
OCTaTKV PasBUTON CHCTEMbI UPPUTALUN C IIMHAHBIMY BOGOIPOBOAAMY VI OfMYABIINE
KYZIbTypPHBIE PACTEeHN, YaCTO BCTPEYAIOLINECs Cpeyl HbIHeITHNX /IeCHbIX 3apocreil. [To-
JIOBLIBI He Hapylaiu Ty (akTUIecKyIo He3aBUCUMOCTb XepcoHa U ero KimmaTos oT
BusanTuy, Haxo#KM KO4eBHMYECKNX Belleil B ropope eguHnuHbl. B XII-XIII Bekax, Kak
U B IPeIIeCTBYOINI epynof, XepCoH 3aHMMasl FOCIOACTBYOIIee ITOIOKEHNE 110 OT-
HOUIEHNIO KO BCeM KHSDKeCTBaM U 3aMKaM 3amagHoro Kpeima. 7 Bceil 0ro-3amagHoi
YaCTH [IOIyOCTPOBA OH OCTABAJICA He TOJIBKO eAVHCTBEHHBIM IIOPTOM, HO U O/IVDKAVIIIIM
U, IO CYTH, eUHCTBEHHBIM PBIHKOM COBITa CeIbCKOXO3AMCTBEHHON NMPONYKLIUYU U pe-
MeC/IeHHBIM IIEHTPOM, O 4eM CBUJETeIbCTBYeT M apXeOo/lIorMIecKnit MaTepual. B ky3Hed-
HBIX MaCTepCKVX rOpofa, IOMIMO MacCOBOTO M3TOTOBJIEHNUA PbIOOIOBHOTO MHBEHTAPS,
IIPOM3BOMVIINCH ¥ 3eMJIefie/IbueCcKIie OPYANUA — COLTHMKMY, CEpPIbl, KOCBI, MOTBITU I T.IL.,
HaxoauBIIVe cefe COBIT Kak B O/IVDKANIIX OKPECTHOCTSX Y IIOCE/IEHNAX I0T0-3aIaJHOTO
Haropbs, TaK, 110 BCeil BEPOATHOCTH, U CeBepHee — B OKpyre EBmaTopns, rie B 3T0 BpeMs
BO30OHOBUJIOCH IIPOM3BOJICTBO 3epHA. B XepCOHCKOI KepaMIKe IPOSBIIAITCA KY/IbTYp-
Hble cBA3K ¢ KmeBckoit Pycpio, B TO e BpeMsa aM(pOpBI XepCOHCKOrO IPOM3BOJICTBA B
XII - nepsoit nonosuHe XIII Bexa BCTpedaroTcA IOPOI jake Ha CEMbCKUX MTOCETEHNAX
YepHUTOBIMHBI, XePCOHCKMIT IONMBHONM KpacHOIMMHAHBI KyBiuuH XIII Beka HalifieH B
Kuese. Hanpotus, B XepcoHe 06Hapy»eHO HECKOIBKO JIeCATKOB OBPYYCKMX IIV(EPHBIX
IPACINL, PycCKMe KepaMUdecKye U3Ie/Vs TUIINYHO (OPMBI M TeXHUKM VI3TOTOB/ICHNA
C XapaKTepHbIM OpPHAMEHTOM M K/Ie}IMaMy Ha THE, B TOM 4NC/Ie TOPIIKY, aHa/IOTMIHbIe
IPUHEIIPOBCKMM, KOpYaXKell KMEeBCKOTO TUIIA, HAKOHEUHVKY HOXXKeH Medell, cepeOps-
Hble TPVBHBI, KOCTSAHBIE PYKOATKY HOXe, IVIACTVHKM I I'PebOH:, 30/I0Thle YKpallle-
HYI, B TOM 4MC/Ie KPYIIHOE BYICOYHOE KO/IbI0, MHOTOYMCIeHHbIe OPOH30BbIe SHKOJIIINY,
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KPecTbl C pycCKMMM Hapgnucamy, nenu, gatupyemole XI-XIII Bexamm. Viccnemosarenn
JaBHO OTMeTWINM (paKT IMIMPOKOTO PacHpOCTPaHEHUA XapaKTepPHOTO I PYCCKMUX COCY-
TIOB OpHaMEHTa Ha TOHYaPHbIX U3MIENNAX KOPCYHCKMX MacTepoB, HaunHaA ¢ X-XI BexoB
BIIoTh j0 XIII Beka, KOrja aTa OpHaMeHTAalUA UAET Pe3KO Ha YObUIb Y IIOYTH MCYe3aeT.
Xepcon B XII-XIII Bekax ocTaBascs Bee elile MHOTOIIOIHBIM TOPOIOM, CAMbIM OOTIHIINM
B Kprimy. 3mech, HOMIMO TPEeKOB, KM apMsAHE, Xa3aphl 1 alaHbl. KppIMCKie amaHsbl, co-
IJTACHO BU3aHTUIICKVIM MCTOYHMKAM, HaCe/IA/IM Takxke O/MypKaiimmii Kk XepcoHy pajioH, BO
I7IaBe UX CTOA/IV MECTHBbIE KHA3BKH, YCIIEBIINE, B IPOTUBOION0KHOCTh OCHOBHOM Macce
a/IaH, IPUHATh XpUCTUAHCTBO. Cy/s 10 SHKOMNNAM, KPeCcTaM, COCYflaM CO CTaBSHCKI-
MM HaJIMCAMM U JPYTUM apXeOoJ0orM4eCKMM HaXO[KaM, B CAMOM TOpofie CyleCTBOBaja
k cepenune XIII Bexa 6orblasg pycckas KOJOHMA, BO3MOYXHO, 3aHMMABIast OTHE/IbHBII
kBapras [Beitmaps, Crpxenenkuit 1952, c. 99; fIxo6con 1958, ¢. 116-128; SIxo6coH 1964,
c. 80-103, 166-167; IImopo 1990, c. 160; borganosa 1991, c. 79-80, 111, 113, 126, 135,
148; Bepemerrunk 2004, c. 398; Anemanb 2003, c. 313-317; by6enox 2004, c. 190-194]. B
cepenune XIII Beka ropopa u 3aMKI 10>kHOTo KpbIMa y>ke ITaTvim noIoBLaM faHb [[Tna-
Ho Kapnunu, Py6pyk 1911, c. 68]. Teorpaduyeckre Ha3BaHNA Ha 3allaiHOM IT0OepexKbe
Kppima, copiepKalye yKa3saHMsA Ha IPUCYTCTBME PYCMHOB, BCTPEYAIOTCSA Ha YIIOMAHY-
TBIX BbIIIIe TopronaHax [Tammc 1974, c. 88, 97].

B Cynmake B BOCTOUHOI 9acTy TaBpuKM y>ke B cepennHe X — cepenyae XI Bexa B I10-
rpeGeHNAX U 3aII0/THEHUM >KIUIOTO OMa IIONafaloTCsA KepaMIyecKye IMMCaHKU KMeBCKO-
IO IIPOM3BOACTBA. MaTepuabHas Ky/IbTypa FOpOfa 9TOr0 BpeMeHY U3001IyeT pa3HOoo-
OpasHBIMMU JPYTUMMM HaXOAKaMV KMEBOPYCCKOTO MIPOMCXOXK/ICHU A, WITIOCTPUPYIOLMMU
caMble Pa3HOIUIAaHOBBIE HAIIpaB/IeHMA CBA3eil. IDTo MmudepHble MPACINIIA, IPOUCXOM-
I[yie Y3 KWIBIX JOMOB, X034/ ICTBEHHBIX IIOMEIIeHNII ¥ KY/IbTOBBIX 00 BEKTOB, KOCTAHBIE
IIyTOBMIIBI, CTEK/IIHHBIE OYCBI, HaTeIbHBI POMOOBUIHBIN KpeCcT-MefjalboH M3 Ceporo
mudepa, 0OHAPY >KEHHBIV B IIOTpeOeHN M Y MMEIOLINIA IIPsAMble aHAJIOTMU B PYCCKUX ApeB-
HocTax. Ha ¢pparmenTe py4xy KpymHoi aM(opsl BBLABICHO Kupumrdeckoe rpagduro.
Oco60 crenyer BBIAENIUTD YHUKANIbHYIO IT0Ka ;1A IOro-BocTounoro Kprima Haxopky ce-
PeOpsAHON NIeCTUKOHEYHOI I'PUBHBI KMEBCKOTO TUIIA, MCIIOIb30BABILEIICS, 10 MHEHMIO
OOJBIIMHCTBA CIIELMA/TNCTOB, TOTIBKO JI/IA KPYIIHBIX TOCYapCTBEHHBIX TOPTOBBIX Ollepa-
nuit. O6Hapy>keHa OHa OblIa BO BpeMsI IIOABOAHBIX UccnenoBanuii B Cynakckoi Oyxre, u
ee CBA3D C JeATe/IbHOCThIO TopTa HecoMHeHHa. K koHIy XI BeKa 3TOT rOpof, BBIAEIIIIC
KaK CpefjoTo4re TOproBeIx omepanuii. Havimensr B mopty Cyrhen u CBMHI[OBbIE IIeda-
TH-MOJIMBJIOBY/IbI YIOMAHYTOTO B II03Me fiefa Vrops — kuassa Tmyropokann Onera Ca-
TocnaByuya. TaM >ke 0OHapy)keHa IledyaTh ellle OfJHOTO TMYTOPOKaHCKOro KH:A3A JJaBupa
VropeBnya. YHUKa/IbHBII IO KOJIMYECTBY M pa3HOOOPa3UI0 KOMIIIEKC IIedaTeli II03BO-
JISIeT CTaBUTh BOIIPOC He TOTIBKO 00 9KOHOMMYecKuX cB:A3AX IOro-Boctounoro Kpsima
TMmyTOpoKaHu, HO ¥ 06 OIpefe/IleHHON NOMUTUYECKO 3aBUCYMOCTY STOI TEPPUTOPUN
noyoctposa oT kHsbkecTBa. B XII Beke Cynak yske ycIen Ipuo6pecTy 3HaYeHUe Bax-
HOTO, eC/Il He OCHOBHOTO TOProBoro IjeHTpa TaBpukn. [locTeneHHO TOpropoe 3Ha4eHMe
Xepcona nepenuio k Hemy [Maiiko 2004, c. 221; Maitko 2009, c. 311-318; Maiiko 2010, c.
45-47; SfIxo6con 1964, c. 78]. Cynaxk B koHue XII - Hagae XIII Beka, cornmacHo apabckum
VICTOYHMKAM, CTaJl MECTOM TOPTOB/IM MHOCTPaHHBIX KYIIIIOB C IIOIOBLIAMM, & TIPEIMETOM
eé cyXwm pabbl U ceBepHble Mexa [ Tusenraysen 1884, c. 26]. Tem He MeHee, TOBOPUTD
0 TIOJYVMHEeHNM TOPOyia KMITIaKaM He MpuXoanTcs. O IMOCTOSHHBIX TOPTOBBIX CHOMIEHVIAX
Marnoit Asun ¢ nonoBLuamu u pycckumu B Hadase XIII Beka, ocylecTBIABIINXCA Yepe3
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CynaK, PpacckaspIBAOT 1 SPYrie BOCTOYHbIE ICTOYHMKI [HKy60BCKI/H71 1928, c. 66; ITon-
KaHOB 1929, c. 51-58; SIxo6con 1964, c. 78]. Io coobiennio pramaHgCcKOro MCTOYHMKA,
VIMEHHO 3[1eCh OCYIIECTB/IANACh TOPTOB/LA MeXAy Kynuamu u3 Pycu n xynamm n3 Ma-
noit Asvm u B cepenyre XIII Bexa [ITnano Kapmmuu, Py6pyk 1911, c. 66]. Ha mpucyr-
CTBYE PYCCKOTO Hace/lIeHMs yKa3bIBAalOT SHKOJINM ¥ MKOHKA KMEBCKOTO IIPOM3BOACTBA
xoHna XII - Havyana XIII Beka, a Taxoke fipyrue pycckue Bemy [ITonybospunosa 1978, c.
126]. brarogaps HamagMBIIMMCA MeXIYHApORHBIM TOproBuIM cBA3AM Cynak B XIII Beke
CTaJI OTHOCUTEIBHO OOJIBIINM TOPIOBBIM FOPOJOM. B HeM BcTpedanuch caMble pas3mnd-
HbI€ STHNYECKIIE 3/IeMEHThI: IOMIMO OCHOBHOTO I'Pe4eCKOT0 XpICTUAHCKOTO HaCce/IeH s,
BEPOATHO, 3aHMMABILEr0Cs, KakK 1 IM03IHee, peMeC/IaMI, 3[ieCh TOCTOAHHO XVJ/IV apMAH-
CKIIe, aJIaHCKUe U pyccKue Kynusl [Sxo6con 1964, c. 79; bybenok 2004, c. 194-197]. Ilpu-
MevaTebHbI ¥ PBICKAIOIINe B OKPECTHOCTSX TOPOfa APYKMHBI PyCCKMX KHsA3el. B mep-
Boit monoBuHe XIII Beka CyIIecTBYIOT M3BeCTHs O HOraThIX pycCKMX KonoHuAx Kppima
1 A30BCKOro obepexxba. BBUy Ipuxopa MOHTOIOB MHOTYE PYcCKMe KYIIbI M 6oradn
n3 Cyfaka U IpyrUX TOPOJOB, COITIACHO apaOCKMM MCTOYHMKAM, Oexxamu Ha Kopaoiax
o Mopio B Manyio Asuto. Hacenenue no6epHee yKpbpUIOCh B I0T0-3aIlaJHOM Haropbe
[Tusenraysen 1884, c. 26, 27]. ®urypa pycckoro KyIIa — TOproBIla CeBepHbIMU MeXaMu
- crana B Cypgake B XIII Beke, HO-BUAVIMOMY, OOBIYHOI, CYAA ITO (IaMaH/CKOMY YICTOY-
HuKy [[Tmano Kapmmam, Py6pyk 1911, c. 67]. Mexa aTi Obln, HECOMHEHHO, PYCCKOTO
npoucxoxgenna. Onu gocrasmsuch B Cygak cTapeiM [pedeckum myTeM, MEIINM II0
JHernpy, a 3areM YepHbIM MOpeM, My 3aI03HBIM IIyTeM, MIEAIINM Takxe 10 JHempy,
a 3aTeM HampasjAaBIIMMcA B KpbIM cTenbio depes Ilepekon. 3To 6bUIM fIpeBHUE, IpPO-
TOPEHHBIE JOPOIM PYCCKUX KapaBaHOB. Pycckye KHA3DA MOMONTY CTepern BasKHelIIe
ITYHKTBI 9TYX ITyTeli — MecTa cOOpUIL pyccKuX KymnuoB [Sxko6con 1964, c. 79]. Mexa 6b1u
He eVHCTBEHHBIM IIpeMeTOM TOprosy. CoracHO TOMY e (plaMaHICKOMY MCTOYHM-
Ky, co Bcell Pycu Ha conenble o3epa okono Cymaka e3guu 3a conblo [[Imano Kapmmnuy,
Py6pyx 1911, c. 68].

Jla>ke depe3 HECKOIBKO ECATKOB JIET MOC/Ie MOHTONbCKOTO HAIIECTBUA TEPPUTO-
pun ot Cygmaka o Ilepexona ObUIM HaceNleHBbl IPEUMYIIECTBEHHO PYCUHAMM, KOTOPBIX
BCé BpeMs YIOMMHaeT QpraMaHACKUI MCTOYHMK BTOpoit monoBuHbl XIII Bexa. Pycunos
ObI/IO OYeHb MHOTO, OHY MCIIOBEIOBA/IM XPUCTUAHCTBO ¥ HEOOBIYAIIHO PbSHO U YIOPHO
COIPOTUBILAINCH TaTapckyuM obbryasaM [I[Irano Kapnmuu, Py6pyk 1911, c. 83-84], uro
caMo 10 cebe CBUIETENbCTBYET O TOM, YTO 9TO ObUIO KOpeHHOe HaceneHue [ToMopss, a
He KaKJe-TO Iepece/leHHble HeBOMbHYKY [[pymeBcbkmit 1905, c. 514-515]. B apabcknx
MCTOYHNMKAX TAK>Ke eCTh CBEfIeHNA O PYCCKOI KomoHusanuu B KpeiMy Bo BTOpPOII I0I0-
BuHe XIII Beka. Tak, 10 cOOOIEHNMIO IIOCTIOB eTUIIETCKOTO Cy/ITaHa, ropof Conxat (Cra-
po1it KppIM) B 9TO BpeMs Hace/s/IM IIOIOBIIbI, PYCUHBI 1 anaHbl [Tusenraysen 1884, c. 63;
Maspopus 1938, c. 40; ITonsax 1964, c. 38; Sxo6con 1964, c. 105; Axobcon 1973, c. 106].
Cypa 1o coob1mennaM apabcKux aBTOpoB, Bo BTopoit nonosyHe XIII Beka npepcraBuTe-
I 3TUX TPeX HapOfIOB BOOOIIe ABJIAMICH HacenmeHneM KpbIMCKOro momyocTpoBa, Ipu-
4yeM 0OMTa/IM OHM TaM, OYeBMIHO, IPUMEPHO B paBHOM KomudectBe [TusenrayseH 1884,
c. 192]. B xonne XIII Bexa >xutemu Cypaka, KaK CBUJIETENIbCTBYIOT JIETOINCH, BCE eIlé
nopgep>xuBanu cBsisu ¢ lanuiko-Bonbiackum kuspkectBoM [IICPIT 1871, c. 605; Canmu-
Ha 2004, c. 177].

Ipysunckue nurepaTypHble maMATHUKY KOHIIA XII-XIII BeKOB yKa3bIBalOT Ha pyc-
ckue nocenenus Ha Bonre [Tpeckos 1963, c. 250]. CornacHo apabCcKuM MCTOYHMKAM, BO
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sropoili nonosuHe XII Bexa Huxussa Bonra u IIpuBo/pkcKas BO3BBIILIEHHOCTD IIpeObIBa-
7V BO BIIACTY PYCMHOB, prdeM He 13 Knesa, a u3 toro >xe lammiko-BonbiHCcKOro KHA-
JKecTBa. PycuHbI, HacenABIINe 5TU 3eM/IM, TIOfiepXKMBaMN CBA3b ¢ lammumuert, a Takxe
C POICTBEHHBIM UM PYCCKUM Hace/lleHMeM CTelell U coceficTBoBamu y 6eperop Kacrma
¢ mectubiMu ananamu [[Tomsak 1964, c. 38, 44-46]. Eciu aBTOp 103MBI IENICTBUTETBHO
OBIT BBIXOMIEM 13 [anmuIiko-BoIbIHCKOrO KHSKECTBA, TO OH He MOT He 3HAaTh 9TUX 3e-
MeJIb ¥ YK TeM 60Jlee CYMTATh VX yTpadeHHbIMU. TakuM 06pa3oM, BBIABUTABINNECS pa-
Hee VICTOJIKOBAHMA JAHHOTO BBIPKEeHNA IPOTHBOPEYAT pea/IbHOMY ITOTIOKEHNIO BeIlel.
Bo3MoxHO, 1je/iecoo6pasHO paccMaTpUBaTh €ro Kak OpMEHTaIN3M, IEPEBOJ C He-
M3BECTHOTO HaM f3bIKa, IJie OHO MMEJIO CBOe cClienyduyeckoe 3HaYeHMEe U OTKYHa ero
ycowmn. OFHAKO VCC/IeROBaHN BO3MOXKHBIX OpMeHTam3MoB B «CioBe» HAaBHO IIpe-
BpaTWIICDh B 6€CCMBICTIEHHOE KOIIOIIeH)e B TIOPKCKUX A3BIKaX, OTKY/ia OAMH 3a JPYTUM
TOOBIBAIOTCS TEPMIHBI, B KaKOJI-TO Mepe GOHETUIeCKM CXOXKIe € ynoTpebneHHbMu. Ta-
KOJI IIOZIXOft 0O'beKTUBHO BefieT K 00eCIeHMBaHII0 BOCTOKOBEAUECKIUX IITYAVI, 3aMbIKa-
HUIO VX B paMKax TO/IBKO OJHOTO HAIIpaBJIeHNA U JaJIbHeIel IO TU3AIUI.
JonycTMBbIM 1 MCTOPUYECKY 000CHOBaHHBIM MOITIO ObI OBITh OOpalleH1e K TaH-
HBIM CEBEPOMPAHCKON TPAIULINIL, HOCUTEISIMU KOTOPOJ ObIIN O/IvKaiiiie COCERN 1 CO-
I03HVKIY PYCUHOB — aJIaHbl, IPEIKM COBPEMEHHBIX OCeTHH. TeM 60r1ee, YTO COOTBETCTBUSA
HEKOTOPBIM TallaKcaM II03MBI TaM y>Ke 0OHapy>KeHBL. B 4acTHOCTY, B OCETMHCKOM Hap-
TOBCKOM 3I10Ce, KOTOPBII BOCXOAUT K CKM(o-capMaTCKMM BpeMeHaM, OTMEYEHO CHHee
BIHO (Ceex arag) [Ab6aes 1990, c. 540]. BaxxHo, uto B OceTyn, ec/y 4eloBeK He yCTpauBal
BOBpeM: IIOMVHKMY, TO KaX/IbIJ MOT YIIPEKHYTb €T0 B TOM, YTO €T0 MepPTBbIE eIsIT TPaBY,
He MMes CBALIEHHOro xjeba, YEpHOTO IMBA ¥ CMHETO BUHA [[Mamarauku 1992, c. 371;
Tatues 1876,¢.11]. 1 COIIYTCTBYIOLIMI ITOC/IEIHEMY B OIMCAHNUM BETMKOKHKECKOTO CHA
o0bI4all ChIIIaTh Ha JIOHO IIOKOJHMKA XXeMYYT U3 KOJTYaHOB TOXKe HAXOUT cebe mapaj-
J1eNb B OrpebanbHO-IIOMUHATBHON OOPSJHOCTY SPEBHUX MPAHOS3BIYHBIX KOUEBHIKOB
crermn [Tomnp 1936, c. 300; Habokos 2004, c. 98]. Cam coH Benmkoro kusa3s CBATOCA-
Ba BceBonooOBMYa paccMaTpMBAOT KaK YeTKOe ONMCaHMe 00PsI0B, COBEpIIAEMBbIX HaJl
ymepmM KHs3eM B Knesckoit Pycu. CBouM mMoXooM B cTenb MO/IOAble KHA3bsA Vropb
u BceBonop co6upamich «IOXUTUTD» CIaBy cTaporo CATOC/IaBa. BO3MOXXHO, 9T IIOf0-
3peHMsA BIACTOMIOOMBOrO KHA3S ABWIMCH IOBOJOM JU/ISI HETO YBUAETH BO CHE KECTOKYIO
KapTUHY COOCTBEHHON CMEPTU M IIOCTIEAYIOIero IIPUIOTOBICHN Tela K IOrpeOeHmIo.
ITo MHeHMIO HEKOTOPBIX MCCIIefloBaTeNell, COH COep>KNUT YKas3aHMe Ha 6anb3aMupoBaHue
Tena KH3s [CremaHoB 1978, c. 149]. 910 ToXXe MMeeT npsiMble KOPPECIIOHAEHIIUN B 10-
rpeb6arbHOM 00psfe MPaHOA3BIYHBIX CTEITHAKOB, IIpex/ie Bcero ckudos. Ckudckue mpa-
BUTE/IN VCIIONHA/IY, IIOMVIMO IIPOYNX, PUTYa/lbHble ¥ Ky/IbTOBbIe (PYHKLUY, UX BJIACTD
HOC/JIa CAaKpA/TbHBIN XapakTep M CaHKIMOHMPOBANACh CBHIIE. [IbIITHBIE TIOXOPOHEI 1
IIOMVHKM ObUIM BBI3BaHBI OCOOBIM ITOYMTaHMEM YMEPIINX BOX/Ieil, Bepoll CKU(POB B UX
MOTYIIIeCTBO, IPOfjo/DKaoleecs U octe cMepty [becconosa 1983, c. 65]. O6psay 6anb-
3aMUpPOBaHNUA TPYIIOB Liapeif, Kak ¥ 0COOBII Ky/IbT LJapCTBEHHBIX MEPTBEILIOB, O KOTO-
POM MMEIOTCS OTPBIBOYHBIE JaHHBIE, ObIT BOCIIPUHAT y CKM(OB 3allaJHBIMU MPaHI[AMU.
CoxpaHeHne Te Ljapeii, BOSMOXKHO, ObIJIO CBS3aHO C IPECTaBIeHMAMY O LIAPCTBEHHO
OaroaTu-xBapaHa, o6yTaromell B rpoOHMILe IIaps KO O/1aTy ero peeMHIKOB U BCeX JI0-
meit Boobie [Boiic 1987, c. 65-66; babaesa 1995, c. 88; Merirapuusu 2001, c. 60-61, 96].
Tam >xe, Bo cHe CBATOCNaBa BCceBOMOROBMYa TOBOPUTCA O TOM, YTO BOPOHBI, Kile-
BaBIINe PACIIATOTO TOTaMU ApeBHEro KHA3sA byca, or ramumkoro ropopa Ilnececka n
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me6pu Kucanu HecyTcst manbiie Ha o, «kb CrHeMy Mopio». «CiHee Mope» — 0603Hade-
Hue YepHoro Mops Kak reorpagudeckoe Hazpanue. OHO BCTpedaeTcs B II09Me HEOTHO-
KpaTHO, IIpMYeM MHOIZIa B KOHTEKCTaX, He OCTAB/IAIOIIX COMHEHNS B reorpaduyeckoin
ToyHOCTI: «OOMAa... BbCIUIecKaa nebenuHbIMM KpbUlbl Ha CuHBMD Mope y [loHy Ite-
IIYYIO», «Ce 60 roTbCcKis KpacHbIA IBBBI BbhCrbIa Ha 6pes’B CMHeMy MOPIO», «jIenbodn
kopabimu Ha Cunb Mopb». TormoHuM «CuHee MOpe» ABJIAETCA KaJIbKOM CKU(CKOro Ha-
3BaHus YepHoro Mopst (a&eLv-, 0CETMHCKOE IUTOPCKOE &XSIN ‘“TEMHO-CEPBIIT, ‘TEMHO-CH-
HUIT'), KOTOpOe OBIIO 3aMMCTBOBAHO JIPeBHVIMM I'PeKaMU M COXPaHeHO B I'PeYecKOM Ha-
spanuu Yepuoro mops [16vtog Afervog “Temuo-cuumit [TonT. BriociencrBuu rpexu mepe-
memamu A&EVoG, OCMBICABIIEECS MMM KaK ‘HETOCTENPUMMHBIIT, B 0EEVOG ‘TocTenpunm-
Holit: [Tovtog EbEevog. Ckudckum 3anMCcTBOBaHIEM SBIISETCS TaKXKe afbirckoe Ahyn,
Ahyno “YepHoe Mope,, ‘6or YepHoro mops. [ToMuMo cKu¢CKOro U 0OCeTUHCKOTO, CIOBO
IIMPOKO IIPEeACTaBIeHO B APYTMX MPAaHCKUX A3BIKAX: XOTaHO-CaKCKoe agseina, asana,
agem, corpmitckoe ‘ys'yny, ‘ys'ynh, ‘ysyn’k, itmra ax$In, mymry $in, B xeHcKkoM popie $na,
BAXAHCKOE Vi, Ta/pKMKCKOe JMa/IeKTHOE Xing, IIyTHAHCKOE, PYIAHCKOE, XydcKoe, Gap-
TaHTCKOE XiN, CAPBIKOTBCKOE Xeyn, A3Ty/IeMcKoe §in, OpMypHt §in, OpMypH orapcKoe Xin,
KaHUTypaMcKoe §in, Kypackoe $in, hesin, mepcupckoe xadin, xa§én, aBecTuiickoe ax$aéna,
IpeBHeNepcHacKoe ax$aina, mexyIeBUiicKoe axs$én, x§énén, xasén, zray-i-Xasén UepHoe
Mope’ [AbaeB 1949, c. 21, 38, 158; Abaes 1958, c. 220-221; Vasmer 1923, S. 20-21, 60;
Opeitman 1930, c. 647-651; Tepuenbepr 1965, c. 36, 137; Bailey 1979, c. 12, 26-27, 346;
ITaxanmuna 1975, c. 299; bonrapp-Jlesun, IpanToBckmit 1974, c. 23-24; MapteiHoB 1983,
c. 52; Open 1986, c. 108; CammanoB 1992, c. 84; Gharib 1995, p. 27; Kymaxos, Kymaxosa
1998, c. 71-74; Morgenstierne 1974, p. 102; Cre6mu-Kamenckmit 1999, c. 427; IJabonos
2010, c. 324; Pacropryesa, Snenbman 2000, c. 284-286; lllanomnukos 2007, c. 286; Juan-
Galan 2010, p. 247; Yéur 2009, c. 237]. DTo Haclenye CeBEpPHOMPAHCKON TUAPOHMMUY,
COXpaHMBIIIeeCs B MECTax IPeXHero oOuTaHuA cKugos, capMaToB U ajaH. BecbMa 9acTo
3BYYUT B II09Me PefKUIT /I BCell KMeBOPYCCKO M BOOOIIe IpeBHEll U CpeHEeBEKOBO
JINTEPATYPhI SIUTET «CUHWIT». OO03HAYeHM STOTO IjBeTa HeT HU B bubmvn, Hu y Tomepa.
Osupuio 1 Beprumiio ¢puanku kasamuch 4€pHbIMU. 32 HeMMeHMeM COOCTBEHHOTO CI0Ba
IV 0003HAYEHMsI CUHETO 1IBeTa BU3aHTUIIIBI II0/Ib30BA/INCh ICKYCCTBEHHBIM 060pOTOM
«IrepcupcKuii [BeT». HeT ymoMuHaHMiT CMHeTO IIBeTa Iake B o4eHb no3pHeM Kopane. A
BOT IpeBHUII ¥ KO4YeBOil BOCTOK I0/Ib30BaICA CUHVIMMU Y TOTYOBIMU KPACUTEIAMI, JIIO-
61 X OTTEHKH, Pa3Be YTO KpOMe INTyOOKOTro TEMHO-CHMHETO, IIBeTa Tpaypa B UPAHCKOM
mupe. Kak pa3 3To TpaypHoOe olyljeHMe HeOTBPAaTUMOCTH IPAAYILEro poKa IPU3BaHbI
B II09Me IIepefaTh I[BeTOBbIe SIMTeThl. CTAHOBUTCA SBHBIM JKeJlaHNe BBIIETUTh 00pa3
«ITomopmsa» kak cuHero Boo6bue. [TpyepHOMOpbe IPO3BIBAIOCh CUHUM KpaeM 3aI0/Iro
JIO IIOJIOBLIEB, ellle B paHHeCKU(CKYIO IIOPY 1, BUAVMO, 3HAYNTEeIbHO paHblle. BoT kyma
4yepe3 capMaTCKOe I aJJaHCKOe IIOCPEefCTBO YXOAAT IIyOMHHbBIe UCTOKM BJOXHOBEHUA aB-
Topa noamsl [Jlenexkos 1978, c. 147; Omapxam 2005, c. 64-65, 154-155]. YnomsanyToe
B [I09Me IIPO3BUIe FAJIMLKOro KHA3A SIpociaBa — OCMOMBICT — TOXKe HaXORUT TOYHOE
COOTBeTCTBIUE B KM cKoM uMeHocnose: Oktapacddng [Hammsaitko 2001, c. 75-77].
ToduHO TaK >ke ¥ B CUTyaluy C BeluM bosHOM, KOTOPBIIL, IOMUMO IpeBpalleHNiT B
BOJIKA J OPJIa, «pacTBKaleTCs», TO eCTh yOeraeT «MBICIIIO II0 APeBY», CTIeAyeT OTKa3aTh-
¢Sl OT KOHBEKTYP M NPUMKHYTb K HEOXVJAHHON U OIecTALIell STUMOIOINY, COITIACHO
KOTOPOJI «MBIC/Ib» II03MBI IIPOOJDKAeT 0coboe CIaBAHCKOe *myslb (IMIIb OMOHMMMY-
HOe *myslb ‘MBICIIB’), KOTOpOE POACTBEHHO OCEeTMHCKOMY mystuleg “1acka, mpoucxo-
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BsAmeMy u3 ckudcekoro sA3bika [Abaes 1965, c. 28, 38, 123, 129-131; Abaes 1949, c. 50;
Tpy6ades 1974, c. 26; XKypasnes 2005, c. 208]. T0OT T0BKMII 1 OBICTPBII B ABIKEHNSIX
3BepeK 3aHMMAaeT JOBOIBHO BaKHOE MeCTO B (ONBKIOpe OCETVH, C HUM CBA3aHbI 00-
PAABL U IIOBEpbs, B TOM YNC/Ie M IpefcTaBIeHusa o6 000poTHAX. B HapTOBCKOM 3moce
XTOHMYECKMII U300peTaTellb CTPYHHOro MHCTpyMeHTa CBIpfIOH, cracasch OerCTBOM OT
Bpara, nmpeBpamaeTca B IIaCKy n ym/[paeT B HOHSeMHbII‘/JI MNP MEPTBBIX, TOCPENHNKOM
C KOTOPBIM OH BBICTYHaeT [AbaeB 1973, c. 143; Younes 1996, c. 9-13; I'ycanos 1987, c.
70-71; Vipon 2007, ¢. 86; Manbcaros 1969, c. 276-277; Manbcaros 1970, c. 68, 70; Tak-
xymnbros 2012, c. 557, 559-560; Bonpras 2002, c. 113; Anmmpoes, Opnos 1978, c. 12; an-
rar 1972, c. 146-148, 422].

[Tapamnemu ¢ ceBepHOMpaHCKON MMUOIOruell 6YayT 0COOEHHO OYEeBUMIHBI, €CIN
y4ecTb, 4TO 3/1eCh YIIOMAHYTO He IIPOCTOE AepeBo, a MUPOBOE IPEBO, OTpaXKarolee Koc-
MOJIOTMYECKNE TIPEACTABICHNA A3PITYHNKOB. HepBbIM JI3BBECTHBIM BOIIIOIICHMEM TAKUX
IIpefICTaB/ICHNII Ha TepPUTOPNI YKPayHBI AB/AeTCA GUrypa ckudcekoro 6ora-TBopra Ha
6poH30BOM HaBepuy 13 ypouniia JIicas Topa 613 JHenponerpoBcka. O4eHb IOX0-
JKee JpeBOBUJHOEe HaBeplIlye ObIIO HalIeHO B CKIIelle IIpefiCTaBUTeNA CKU(CKOIl 3HaTH
cepenuHbI V Beka 1o H.9. Ha TeppUTOPUY aHTUYHOTrO roposia Hukonms Bosste cena Pokco-
nmaHbl OBUVIONONBCKOTO parioHa Ofecckoit 06/macTy, a pparMeHT TaKkoro ke — B HaChIIN
KypraHa y cena MapbsaHoBka HoBOMOCKOBCKOro pajioHa JJHEeIpoIeTpoBCKOil 00/IacTu.
LleHTpa/nbHBI CTBOJ CIMBAETCA € PUTYpOIt MYXCKOro UTU(aIIMIecKoro 60XecTBa, OT
OCHOBAHN CTBOJIA OTXOAAT YE€TBIPE BETBU C naymumm II0 HUM (bl/II'ypKaMI/[ YETBEPOHOIMX
JKVIBOTHBIX. DTO M300paKeHe MIPOBOTO IpeBa CO BCeMM IPUCYILIMMY eMy aTpuOyTam,
U3BeCTHBIMM B MHJOeBpomeiickoil Mudonornu. LlenTpanbHas ¢urypa — HeCOMHEHHO,
6or-TBOpel, 6or HebOa, rpOMOBepIKell, 60XKeCTBO MIOJOHOCAILINX CUI Tpupopsl. Hagp ro-
JIOBOJI €r0 paobpas — operi, CTABILINMII €0 CMMBOJIOM. XMIITHbIE IITULIBI, CUJISLINE HA BET-
BAX — IIOJYVMHECHHDBIE. JKuBoTtHbie Ha BETBAX, CKOp€€ BCETO BOJIKM, — €I0 IIOMOILTHUKIL. Ha
I[eITOYKaX, BOIUIOLIAONINX JIBIOIeCs ¢ Heba CTPYM JOXK[, ITOABEIICHbI KOTIOKOIBYMKIL,

1. Cugckoe pumyanvroe Hasepuiue u3
ypouuuia JTvicas Topa 66nusu eopoda Jre-
nponemposcka (Ykpauna). Eponsa. Cepe-
Ouna V eexa 00 H.3.
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IOZIBECKM B BMJe IOTyMecCALeB Y KPYIVIble, CMMBOIM3UPYIOLYe, HECOMHEHHO, IPOM U
HebecHble cBeTIa. Takoe ToNKoBaHMe CK(CKMX HaBepILINit HOATBepX faeTcst Mudoso-
IMYeCKUMI TIapaute/isiMu. B mupoeBpomneiickoit Mudomornm [eHTpOM CaKpann30BaHHO-
TO YeTBIPeXyTo/JIbHOTO MMpa BBICTYNIaeT MUPOBOE IPEBO, C KOTOPBIM CBA3aH OOLIMPHBDII
KOMIUIEKC IIaMaHCKUX IpefCcTaBlIeHniI 0 60>kecTBe, 3aN0/IHAIIIEeM cO60I0 BCETIEHHYIO.
Ha arom piepeBe HaxopuTcs 60T TPO3Bl, IOPAXKAIOIINII 3Mesd Y KOpHeil nepeBa. B To ke
BpeM: 00XKeCTBO Ha fiepeBe 001afjaeT MIPOPOYECKMMI, BelMMY GYHKIMAMYU — OOBIYHO
9TO IEePBOYYUTENb KONILOBCTBA, NIEPBBII IIaMaH (HanpuMep, ckauauHaBckuit OpuH). B
PasBUTBHIX IIAHTEOHAX 9TOT 0Opa3 6ojlee BCETO COOTBETCTBYET BEPXOBHOMY OOXKECTBY,
TBOpLY OOroB M JIOfieil, CEMaHTUYECKUM SKBMBAJIEHTOM KOTOPOTO SBJIACTCA Opell,
obuTaromuit Ha MUpOBOM fepeBe. OH, KaK BJIAaCTeNMH IITUILI, CaM BBICTYIIAeT HEPeNKO
B POV TBOPIIA BCEJICHHONI, IepPBOYYNTeNs KONILOBCTBA, BpadeBaHsA, IEPBOro IIaMaHa
WIN JKe pOJOHaYaIbHMKA M TBOPIIA BCEX IIaMaHOB. B ABecTe CBslljeHHBIIT Open obuTaet
Ha KOCMIYECKOM JiepeBe, KOTOpOoe IMEHYyeTCs iepeBOM BCeX MCIe/leHuit. B HapToBckoM
9II0Ce THe3[I0 OpJIa TaKkoKe HAXOAUTCSA Ha BepXyIIKe MUPOBOTO IpeBa, PacTYIIEro B Iiap-
CTBe MEPTBBIX, TO €CTh KOPHAMM yXOJAIIEro B HIDKHUI Mup. Komnosunus HaBepmma
¢ JIbicoit Topsl oTpakaeT CpaBHMUTENIBHO ITO3HUIL STAIl pa3BUTHA 9TOro obpasa, Korma
XO03MH MUPOBOTO JIpeBa MBICIIMJICSI B OCHOBHOM aHTPOIIOMOP(HBIM, a Opes IPefCTaB-
JISITICSI €70 CUMBOJIOM U IBOVHMKOM [BecconoBa 1983, c. 42; Akuiues 1984, c. 24; Mopos
1977, c. 66; Takasos 2012, c. 140-141; Vinpunckas 1967, c. 298-299; Merenkns 2006, c.
55]. B cBoto ouepenp macka B MuoI0ruM OCETUH SB/SIIACH BIACTE/IMHOM HaJl MBILIAMU
U IpYyIVMMY MeJIKMMM XTOHMYeCKUMM 3BepbkaMit. [loaToMy eit mOKIOHAMMUCH. Takne ke
IIpefiCTaB/IeHNs CYIeCTBOBAIM O JIaCKe y TaJPKMKOB, BaXaHI|eB, IIyTHAHIEB, OapTaH-
TIeB, PyLIAHIIEB, A3TyIeMIIeB, MIIKAIINMIIEB, TATOB, MMATra, KXOBapleB 1 IMHa [AbaeB
1973, c. 143; Vlettmap 1986, c. 295; Tyannaros 2001, c. 185; Younes 1996, c. 15-16; Ceme-
HoB 2005, c. 129-130; Cemenos 2009, c. 313-314; Cre6nuu-Kamenckuit 1999, c. 235]. B
TaKoM ciydae popmyna bosgHOBa TPOVICTBEHHOTO IpeBpalljeHN A MCTONKOBBIBAETCA KaK
IIaMaHCKOe ITyTellleCTBMe IIeBIIa, ero «pacThkaHie», TO eCThb 6er 10 MUPOBOMY APEBY, 11O
TpeM cepam kocMoca: B 06pase opiia (cuMBosa Heba) — o o6/akami, B o6pase BoIka
(cumBoma 3emnn) — 1o 3emie, B obpase macku (CMMBOJIA TOf[3€MHOTO MMpa) — BHU3 110
CTBOJIY MUPOBOTO JipeBa. VIMeHHO 3TU WM 04eHb O/1M3KMe K HUM 300MOpdHBIe 06pa3bl
B (pO/IBKIOPHBIX U SMMYECKUX CKa3aHMSAX O MUPOBOM JIpeBe MPENCTaB/ISIOT TpU cheps
muposnanus [[Torebus 1914, c. 229; ViBanos, Toriopos 1973, c. 76-77; lllapsinkus 1976,
c. 16, 18, 19; Mopos 1977, c. 65-66, 71-72; EBciokoB 1988, c. 144-146; XKypasnes 2005,
. 207-208; Byranaes 2006, c. 151] 1 eAMHCTBEHHO BO3MOXKHBI B JaHHOM KOHTEKCTE.
TpexypoBHeBas MOfie/Ib MUPa, CBA3b BHYTPU KOTOPOIT OCYIECTBIIACT IePeBO, ABIACTCA
OTIMYUTENBHOI 0COOEHHOCTHIO OCETMHCKMX PETUTMO3HO-MIU(OTOrMIeCKMX BO33PEHMIA,
¢donbknopa u stHorpadum [Takasos 2012, c. 137, 139; IIxyp6aTu 2005, c. 123-129, 137;
Canbues 2013, c. 134, 138, 214-215]. B 11e10M 3TOT KOMIUIEKC MEN HaXONUT aHAJIOTUM
B IIAMaHCKUX Kynbrax. Takoe TonkoBaHue obpasa bosHa mopTBepxaeTcs TeM, 4TO U B
IPYTUX (parMeHTax IOSMbI OH BBICTYIIaeT Kak 00JIafaTellb CBEPXbeCTeCTBEHHBIX CIIO-
co6HocTel («BBIili»), KaK IIaMaH, BOJIXB, OCHOBHON (PYHKIIVIel KOTOPOTO ABJIAETCA I10-
CPeIHMYECTBO MEX[Y JIIOIbMU U CBEPXbECTECTBEHHBIMY CIIaMM — 6OTaMI 1 JyXaMI.
Crenuduka npeonorny, IpORYKTOM KOTOPOIL ABJIAETCA IIaMaHMU3M, 00YC/IOB/IN-
BaeT CMHKPETMYHOCTb (PUIYpHI IIaMaHa KaK cakpaapHOro nuia. OH codeTaeT B cebe
caMble pas/myyuHble QYHKIMM — Xpella, IPOpuULiaTe/s, KONAYHA, 3HaXaps, CO3faTeNs U
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pacckasumka cKasaHMil. YacTo IMaMaHbl ABIAIOTCA IJIABHBIMM XPaHUTENAMU YCTHOTO
anm4eckoro TBopyectBa. Co BpeMeHeM IIPOVCXOAUT CHenMaan3anys pasHbIX CTOPOH
ILYXOBHOII KY/IbTYPBI: IOABJIAIOTCA PO eCccHOHaNbHbIE CBAIIEHHOCTYXIUTENIN, IpefcKa-
3aTe/u, CKa3UTeNM, a 3aTeM U IOITHI, Ka>KABIL M3 KOTOPBIX HeceT B cebe Ipy3 OCBAILIEH-
HBIX TpaiuIiyell IepeXXUTKOB, CBUIETeNIbCTB ITyb6oKoi ipeBHOCTH [EBCroKOB 1984, c. 88;
Omuage 1998, c. 32]. B HapToBCcKOM am0ce oceTyH CBIPIOH, M300peTaTe/Nb My3bIKaIbHO-
IO MHCTPYMEHTA ¥ OJHOBPEMEHHO TIE€PBBIN MO3T, HAXOAACh Ha BEPIUVHE APEBa, MOXET
0603peBaTh Bce Tpu chepbl MUPO3[AHILs, BUIETH [iefia 60roB 1 miopeit. Ero npusHator
BcesHalomMM (appatzonaeg). VIMEHHO eMy NPMHAJIOKNUT YeCThb JaTh UM HEKOTOPBIM
OymymumM crmaBHBIM BoyHaM. Ceif )XMBYIIMII Ha OKpaMHe CeleHNs PaIcof, MyAp, HO JIy-
KaB U KOBAap€H, YaCTO MCHOIb3YeT BO 3/10 MaTMYECKYIO XUTPOCTb, CTPOUT KO3HU IepOsAM,
IOXVIaeT Y HUX CKOT. B GonbIIMHCTBe cKasaHMil OH OefleH, HO B HEKOTOPBIX BepCHAX
31I0Ca, HA00OPOT, caMblil OOraThIll, eMy IpUHAIJIeKAT HeMCUYUCIMMBIe cTafa. Ero rias-
HOe OpY>KUe — 3TO A3BIK, OCTPBIN, AOBUTBI M OecHOIafHbIL. ITO CeATeNb pasfiopoB
Y BPaXXJIbl, 3a4MHILUK U IOJICTPEKATENb CCOP, 000POTEHD, MMEIOINI MHOTOYVC/IEHHbIE
CBA3M C HVDKHUM, TIO[I3€MHBIM MUPOM, TIOCEIIAIOUINIL €T0 U JaXke U3peKa IPU3HAOIINI-
cs1 ofHUM 13 ero 6oroB. CBsi3aH OH 1 CO CMEPTOHOCHOIA, Kaparoleit cumoii 3emnu. ViHo-
I7ia 9TOT KY/IbTYPHBII Iepoit, 06/1aJaloNiil BHEIIHUM CXOCTBOM C JVIKVM 3BepeM, IIpu-
3HAETCS POXKICHHBIM, KaK J Bpa>KIeOHBIII eMy CO/LAPHBII BUTA3b COCIaH, OT KaMHA. 13-
3a MPOVCXOX/IEHNSI OT XTOHMYECKOTO 3Meerno00HOro leMOHa BOJI M/IY OKa3aBIIErocs Ha
Oepery peku [ibsABOJIa BUTA3YM He IPUHMMAIOT €I0 B CBOE 00IIECTBO, CUUTAIOT YY>KIbIM
U TN TTOCTIE CO3[aHMA VM CTPYHHOTO VHCTPYMEHTA CUTYalMs MEHAETCA. 3a IeBIIOM
IIPU3HAHO IIPaBO OBITh PAJNOM C BOMHAMI, CIY>KUTb MX CIaBe. B amoce npsaMo ckasaHo,
YTO IIeCHMU cJIaraeT MMeHHO OH. CTOUT eMy BBISCHUTD HOBble (DaKTBl — OH OIpenesieT
UX JOCTOMHCTBO, HPaBCTBEHHYIO U MOPA/IbHYIO 3HAYMMOCTD, YTOOBI BKIIOYNUTD B SIIN-
yecKyio IecHb. OH )Ke HallOMMHAeT BOMHAM O JOJIre KPOBHOJ MeCTH, IIOKa3bIBaeT IIy-
OMHY HpPaBCTBEHHOTO IafeHNs Helpyros. JleTonucell, GMOCTUTENIb HPAaBOB U MOpaIy,
OH CJlefIa/l OPY>KMEM C/IOBO M MY3bIKa/IbHBIN MHCTPYMEHT — CTaTh IPU3HAHHBIM IrepoeM
MOXXHO OBITIO TO/BKO CTaB BOCIIETHIM, TOTBKO BOCIIETOE [I€/1a0Ch MPECTIDKHBIM. [Ipo-
C/IaBJieHNMe TepoeB OUTB 1 UX IIEHPOCTI COUYETAETCs C BBICMEMBAHMEM BCETO OCTANBHOTO
[Haprser 1989, c. 188-191, 195, 198, 204, 207, 212; Younes 1996, c. 9-25; MeneTuHckmit
1957, c. 58-60; Menetunckuit 2004, c. 353; AbaeB 1965, c. 98, 100-101; Abaes 1990, c.
193, 196-197; AbaeBa 1978, c. 43; Yubupos 1984, c. 48, 50, 54, 88; Unbupos 2008, c. 34,
52, 55, 59, 72, 105; Oaunnoitst 1992, c. 77; Tyamnaros 2001, c. 104, 160-162, 165-169;
Kounes 1998, c. 222, 235; Cokaesa 2011, c. 71; Canbuen 2013, c. 10-11, 16, 18; Boenn
2003, c. 68; Kpucronb 2003, c. 153; [Jrome3unb 1976, c. 92-94, 103, 108-109, 111, 128;
Hromesnnb 1990, c. 16,42, 65, 73,76, 171, 194, 205; Janrat 2004, c. 58-59; Llarapaes 2000,
. 254-258, 264, 276]. «CMmbIcnenbi» bosiH, BOCIeBaBILIMIT BOMHBI, B II03M€ Ha3bIBA€TCS
TIOTOMKOM XTOHIYECKOTO 3MeeofobHOro 60)KecTBa Bemeca, CBA3aHHOTO CO CKOTOM, V-
KVIMU )XMBOTHBIMU, BOJIO1, KJIATBOJ C IOMOILIBIO 3€M/IH, KAMHSIMU, 3arPOOHBIM MUPOM, U
OTOXXZIECTBIEHHOT'O 1103)Ke B 0A/ITO-C/IaBSHCKO MePCIeKTBe C YepToM. I1oCBsIIeHHbIE
Benecy cBaTummMIa cCoopy>kanuch Bosjie peK Ha OKpaHaX ropofioB. bosgn noMHur yco-
OUIIBI IPOIIJIOTO, OH CIIOCOOEH PV IOMOIIY CBOETO KPACHOPEUS «YIIeKOTaT! IUIbKbI»,
TO €CThb 3aCTaBUTh IIPABUTE/IEN HA4YaTh BOVIHY, €0 XapaKTEPUCTUKY KHA3EN IIOPOI pes-
KI1, CAPKAaCTUIHBI U 0€3)Ka/TOCTHBI.
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BosiH BocmieBaeT OXO/bI KHA3€IL, «CBMBAsI CTIABBI 00AIIONBI CETO BPEMEHI», TO €CTh
coemuHAsA OBI/IOe C TPAMYIIUM, @ er0 MY3bIKalTbHbBI MHCTPYMEHT HafeNAeTcs CBepXbe-
CTeCTBeHHBIMU CBOJVicTBaMM. 1IUIIKOBEI Tepe6Op CTPYH €ro BEIVIMU IalbIlaMu CPaB-
HMBAETCs C HAITyCKaHMeM COKOJIOB Ha CTafio OerIbIX ebenelt, fabbl Ta, KOTOPYIO HACTUIIN
HepBOIf, TIeTa MeCHb KHA3bAM. DTOT 006pa3 HaXOJAWUT COOTBETCTBYA B CTTABIHCKOM CBa-
Ie6HOM (ONIBKIIOpE, Ile B 00pase XUIIHOM OXOTAIENCS ITUILIBL, KaK IIPaBUIO, COKOJIA,
TPeICTABIANCA JKeHNX, a B o6pase foObrum-ne6Enyuky — HeBecta. CTPYHBI — XKMBBIE.
Cam BosH Bo BpeMA HeHMA NOpXaeT 10 MUPOBOMY JiepeBY, IPEBPATHBIINCD B COTIOBbA.
3nopafHO IpefipeKaeT OH 6efCTBUA BpaXAeOHBIM TpaBUTenAM. OCeTHHCKMII XKe SIde-
CKMIT cO37aTeNb CTPYHHOTO MHCTPYMEHTA, Jake OYIydM IPMHAT B Cpelly BOMHOB, TOXeE
ocTaeTcs 60nblIle TIOX0X Ha JKpella, aMmaHa. OH IpeBpalaeTcs B CIydae HeoOXomMo-
CTU B JIACTOYKY, CUHUIY, IOFHUMAaETCA B He60, CIOCOOeH OIpefieATh Mpolioe u 6y-
Iymiee — BCE, 4TO OBIIO, ¥ BCE, YTO OYfieT, Fake MO/ 6yMyIero HOBOPOXK/IEHHOTO, TIpef-
CKa3bIBaeT TO, YTO IIPOM30JJET Ha PACCTOSHMY, B TOM UNCIIe HeM36eKHbIe HeCcuacThbd,
IOObIBaeT OTOHD, JA€T COBETHI II0 YaCTH IIPMHECEHNA B )KePTBY CKOTa, 00YCTPOICTBA B
JIoMe CaKpabHOTO IIeHTPa U 3HaeT CeKpeThl MIpo3faHyA. Bpemenamu mpossienne gapa
IpeIBUMIEHN CONPOBOXMAETCA 3/I0PALCTBOM IIO TIOBOAY HEM30eKHOCTV HECYaCThs, O
KOTOPOM JpyT¥e He mopo3pesaioT. CHIPIOHY BeJOMBI TalfHBI UNCesl, KOTOphIe OH, ode-
BUJJHO, U BOIUTOTH/I B CBOeM n3obpeTenny. HapToBCcKmil 3110C JaeT BO3MOXXHOCTD TIpef-
TIOJIO>KUTD, YTO MY3BIKaTbHBIN MHCTPYMEHT KaK aTpMOyT KPeueCcKOro COCTOBNUA B faje-
KOM IIPOIIIOM CaKpasy3yMpOBajICs, CBA3BIBANICA C IIPOPUIIAHNEM I SKepTBOIPUHOLICHN -
AMHU, a UCTIOJTHEHMe TepONYeCKIX eCHONeHNIT HOCUIIO caKpanbHyo ¢opmy. CTpyHHBIE
My3bIKaTbHble MHCTPYMEHTBI HaJE/AMNCh Y OCETVH BOMIIEOHBIMM CBOMICTBAMU — OHU
MOTTIV TOBOPUTD Ye/I0BEYECKIM TOTOCOM, 3BYKM MX CTPYH BO3SHOCWINCD K HebecaM. VIH-
CTPYMEHT OBbI/I CPEICTBOM LIAMAaHCKOTO IyTeIIeCTBNUA IeBlla B Mypax. [IpencraBienns
O PUTYa/lbHO-Marn4eckoll POy MY3bIKaTbHOTO MHCTPYMEHTa OTPa)Kajoch U Ha ero
IleKopaTBHOM OQOpMIeHNU. B TpafuIiMoHHOM MHCTPYMEHTapyuu OCeTUH CTPYHHbIE
BBIIEILAMINCH BOOOIIE 0COOBIM 6OraTCTBOM JieKOpa, HECIIVIM CEMIOTUYECKYI0 HarpysKy.
VX mexy yKpamranuch CMMBOIAMY MMPOBOTO JiepeBa B BUJie CIMPaTbHBIX 3aBUTKOB, JC-
XomAmuX 3 o6mero crep>kHsA. CylecTBOBaMM MHCTPYMEHTHI ¢ U300 paskeHNeM TOTOBBI
ITUIIBI, HA HEKOTOPBIX M300pakeHNs IITHI], pa3Melamich Hafi cTpyHamu. Ourypka opia
€CTb Ha CapMaTCKOM MY3bIKaJIbHOM MHCTPyMeHTe KOHIa I. — Havasa II. Bexa fjo H.9. U3
OmnpByn. CXOHBIM 06pa3oM 0pOPMIAIICH pe3Hble KOHCOIM TOPCKUX IepeBsSHHbIX Xpa-
MOB. [laHHBIE OCEeTMHCKOI STHOTpadyy IIOKa3bIBAIOT, YTO U3B/IeUeHe 3ByKa Ha CTPYH-
HOM MY3bIKaJTbHOM MHCTPYMEHTe COOTHOCMIIOCH C CEKCYalTbHBIM aKTOM, COeIMHEHNEM
MY>KCKOTO ¥ K€HCKOTO HadaJla, a TakKe C Tep3aHyeM XUITHUKOM CBOel! )KepTBbI, IPOXO-
IUBIINM 4depe3 BCIO KYIbTypy upaHcKoro Mupa [[lromesuns 1976, c. 94; Yubupos 1984,
c. 25, 137; Tyammaros 2001, c. 96, 162, 168, 170, 201; Kpuctons 2003, c. 155-156; Kounes
1998, c. 222-235; Haprsr 1989, c. 237, 241, 477; Onittaux 2007, c. 89, 91, 92; Omiltauk
2006, c. 287-288; Ilarapaes 2000, c. 264-267, 274-279]. X0Ts aBTOp II03MBI M OTKa3bIBa-
eTcA cefoBaTh bosHy, TeM He MeHee TOCTOSHHO K HeMy obparaeTcs. B smoce Hapozos,
Y KOTOPBIX OBITOBAII IIAMaHU3M, COTEP)KATCsA TOYHO TaKue e 0OpaIeHNs ICTIOTHUTEIA,
CYMTABIIETOCH N36paHHMKOM BBICIINX CIJT, K CBOMM 3HAMEHWTBIM ITpeIIeCTBeHHIKAM —
M K peaIbHbIM JINIIaM, IPOC/IaBIeHHBIM CKa3WUTeNAM HefJlaBHEro IPOIIIOTO, 1 K TIEPBOMY
U3 HMX — MUOUIeCKOMY TIpenKy. EnBa mn MOKHO cOMHeBaThCs B TOM, YTO TaKOTO poja
obpalieHns B apXalIHOI SMMKe U II03Me TeHeTNIeCKY CBA3aHbI C IaMaHCKOI TpaiuIu-
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2. Capmamckas apda u3 aHmuuHozo 20pooa
Onveuu (Yepauna) u eé pexoncmpyxyus. [e-
peso. Koney, I - nauano II éexa do H.a.

ell, Beflb CINTAIOChH, YTO y CKa3NUTe/A BO BpeMs JMICIIOTHEHMSA 3I10Ca MOXKET OTKPbIBATh
map ocoboro BupeHus. dTHOrpaddecKye MaTepuanbl CBUAETEIbCTBYIOT, YTO HI OFHO
IIAMAHCKOe KaM/IaHWe He HAaYMHAaeTCs 6e3 MpefBapuUTeNbHOTO MPU3bIBAHNUS IIAMAHOM
CBOMX IyXOB-TIOKpPOBUTETEN, C TOMOIIbI0 KOTOPBIX OH 3aT€M M COBEpIIAaeT Iy TellecTBIe
B IHOV MMp. JHAUUTEIbHAS X YacTh — 3TO IIPEKY CaMOTO IIaMaHa VIV eTo POfja, IMEI0-
M€ BIACTh Hafi IPUPOJHBIMY JTOKycamMy. KaMmarommit ykaspiBas Ha TO, 4TO OH ABJIAET-
Cs1 HACTIEHMKOM IlIaMaHa, MIQ/JIINM OPaTOM MM [UIEMSHHMKOM HECKOIbKMX IIaMaHOB,
o6parancs 3a IOMOIIbI0 K CBOEMY ITOKOITHOMY fisifie, 6abyiiike, mpocui 60gpocTy 1 My-
JKeCTBa y yMmepiuero fefia. Ilepeuncnanich Bce IpegKy U MeCTa UX POXKI€HNUA. YHUBEP-
CaIbHOCTB 9TOTO 97IeMeHTa 0OBsCHAETCsI PYHAAMEHTAIbHBIM IIOTI0XKEHVEM U/e0TIOr M
TPaJUIIIOHHOTO 00II[eCTBa: Y€/I0OBEK MOXKET LOOUTHCS Yero-mmbo NCKITIOUNTENBHO C [O0-
MOIIBIO 60TOB 11 060>KeCTB/ICHHBIX IIPAI[yPOB, CJIEAYA UX apXeTUIINIeCKOMY IIOBEJCHIIO.
[MTamaHcKMe 0OPsABI COMPOBOXKAAMICH pUpMOBaHHBIM HarmeBoM. Kak[blil 11aMaH cam
COUMHSL ¥ VICHO/IHA/I CBOI0 MeJIOAMIO. [MIMHBI ObUIM VHAVBUAYAJIbHBIMM, U K LIAMaHY
TIPUXOJVIIN JTIOAY, YTOOBI HACTaIUThCS ero eHneM. MHorve Hapofibl BEPUIN, YTO CTO-
AT MIaMaH TOJ/DKEH ObITh XOPOIIMM MY3BIKaHTOM U ckasuteneM. IIpyu sToMm mamaHa
MOI/IV OOBMHNTB, YTO OH C/Iab, eC/IV ero CTUXM IPyObl, a KaM/IaHye 3BYYUT He TaK CIafi-
ko 1A cnyxa. ITo Mepe BbIwIeHeHN (PYHKIUM CKa3UTeNIA U3 IIAMaHCKOTO KOMIUIEKCa
MeCTO HIAMAaHCKMX JYXOB-IIPEJKOB 3aHMMaV yXe He POJOBBIe, a MPO(decCHOHaIbHbIe
TTOKPOBUTENN CKa3UTeIbCKOTO PeMeCIIa, OCMbICTIsIeMble B KaueCTBe ero MuUIeCcKux oc-
HOBOIIOJIO)KHUKOB, JIET€H/JAPHBIX IIE€BIIOB JPEBHOCTY, IOMHAIMX JIeTeHApHOE IIepBOe
BpeMs, 3MI0XY KOCMUYECKOTO TIEPBOTBOPEHNA, Y KOTOPBIX MICTIOTHUTEY 3110Ca ¥ TPOCAT
6marocnoBenna. K HuM o6paiianmch ¢ TpafiuIMOHHBIMY ITpu3biBamy [EBciokos 1984, c.
86; Mopos 1977, c. 68-70; ®dynk 2005, c. 19-20, 260-261, 264-267, 338-340, 365-367;
Hammnumosa 2012, c. 153, 163; Keunn-Jlorcaun 1987, c. 12-13, 69, 80, 147; Keunn-JIoncax
1995, c. 38, 40-45; Kenun-Jlorncan 2000, c. 80-81; Kenun-Jloncan 2011, c. 20, 23, 30,
33-34]. IIpu 3TOM Y OCeTUH NOJOOHBIE BO33BaHIA a[JpeCOBAIICh MMEHHO BCE TOMY Ke
repoi0 HapTOBCKOro snoca ChIpIOHY, KOTOPBIN CO3[al CTPYHHBI MHCTPYMeHT [[ypues
1991, c. 34-35].
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B moame roBopuTcs, yTo bosH BocneBa MOXOABI KH:A3e B IIaMaHCKOM 9KCTa3e
- «JIeTasg YMOM IIOf] OOJIaKBbI..., piilia B Tpoly TposHI0 Ypec IO/ Ha TOPbl». Y OCETUH
CYIIeCTBOBA/IO MOBEPbE, YTO AYIIM HEKOTOPBIX CTAPBIX JIIOfell, HaJeJIeHHbIX KONTOB-
CKUMM CIIOCOOHOCTSMMY, B TOM YJIC/Ie YMEHUEM BIIalaTh B TPAaHC ¥ IPO3peBarh Oymy-
mee, o7, HoBbIN o BO BpeMsI KPENKOro IIPOJO/DKUTENbHOTO CHA OCTABIIAIN TEIO I
OCYIIECTBIIA/IN CTPAHCTBUE B TaMHCTBEHHYI0 CTPAaHy BEpXHEro MMupa, U3 KOTOPON B
POZHYI0 OOLIVHY MOI/IM IIPMHECTY WIN CYaCTbe U yposKali, win 6one3un. Takue norne-
TBI OBUIM JUIA KOJIJYHOB He0Oe30IacHbI, IIOCKONIBKY IyXM MEPTBBIX IpeCIefjoBaIl UX,
crpensas ns nykos [Illanaes 1870, c. 28-29; Tatnen 1876, c. 26-27; Munnep 1882, c.
270-272; Ynunnanze 1993, c. 123-124; Anbopos 2006, c. 230-236; Ynbupos 1984, c.
25-26; Ynbmpos 2008, c. 34, 37, 378-380; Tyamnaros 2001, c. 210-211; ITepuopmye-
ckas 1987, c. 101, 141-142; Tlepmonuyueckas 1989, c. 28-29; fuenko 2001, c. 73-75].
AHamorn4Hble 9KCTaTNYeCKe Ty TeMIeCTBUA JYLIN B IOTYCTOPOHHUI MUP, B TO BpeMs,
KOIjja 4eJIoBeK IpeObIBal B 6€CCO3HATEIBHOM COCTOSHNMY, IIOJ00HOM CHY, U3BECTHBI Y
[ApeBHUX I0XKHOMPAHCKMUX >KPEIOB, MOCTUTABIINX TaKMM 00pasoM MuposgaHue. B ux
BIJIEHMSIX 0COOEHHO MHTEPECHBI TOPBI, HaXOAsIMecs B eHTpe Mupa [[lexmeBuiickas
2001; Yynakosa 2004, c. 12, 15, 27, 35, 44, 47, 63-64, 67, 83, 101, 105, 119, 150, 153,
156-157, 192, 206, 224, 243, 255-256; Anbopos 2006, c. 235; boiic 1987, c. 141; boun-
rapp-Jlesus, [panToBckmit, c. 106-111; dnmmape 2002, c. 282-283; dmmape 1999, c. 291-
293]. Y mappoB IumupykylIa maMaH BTOPWI IEHUIO JYXOB-TIOMOIIHVKOB, U €r0 Aylla
BO3HOCWMJIACh BBBICh. OTe/NMMBIINCD OT TeJIa, OHA JIeTeIa HaJi TOpaMI U KOMMHAMM, Hajl
YY)XUMM CTpaHaMI. B IecHe IIaMaH ONMCBIBAT CBOM NIPUK/IIOYEHNS ¥ 3/IOK/TIOYEHNA
[Vlertmap 1986, c. 290-291; Bacunos 1992, c. 11]. V ckudoB 1 cakoB 0co6eHHOCTH
penbeda OCMBICTMBANNCH B I7I00anbHBIX MUGPOIOrMYECKIX AHTVHOMUSX: TOPBI — [JOTIbI,
3eMsIA — Bojja. [IpeBHME MPAHIBI CINTANN CBAILICHHBIE TOPBI OIOPOIL 3eMJIN, OCHOBOII
MUPO3[jaHus. DTU TIPECTABIEHUsI BpeMeHM OOILIeMPAHCKOrO eNMHCTBA, crenndu-
YeCKM CBsI3aHHBIE C IIAMAaHM3MOM, OTPaXKanuch B CKudo-cakckoM amoce. IIpu aTom,
BBUJIY OCOOCHHOCTeII CUCTeMBI KOYeBaHMA, HECOMHEHHO, aKTyaIn31poBanach Mugo-
noreMa BceyeHCKol ropsl. IllamaH moceman eé B CBOMX Marm4eckKux CTPaHCTBUAX B
MIOTYCTOPOHHUI MUP, OXBaThIBABIINX MHOIAA CTENM, PeKN U jeca. BocxoxpeHneM Ha
TOpy OH HOCTHUTA/ LIeHTpa Mupa. JKepTBeHHbIe HAIlpaBIeHNUA, IIepeIPaBbl ¥ JOPOIH,
B TOM 4UCJIe B CaMble TPYJLHOROCTYIIHbIE U OT/ja/IeHHble MeCTa 3eMHOJI 30HbI, BOOOIIe
ObUIM Ba>KHBI BO BpeMs KaMlTaHusA. [IyTu, Io KOTOpBIM IIaMaH IpoOupascs BO Blajie-
HUA 60XKeCTB U YXOB, JIeXKa/I B pasHbIX MUpax. IIo HUM e, COITIACHO TaflXKMKCKIM
IpefCTaBIeHNAM, IPUXOAV/IN U KyxXu. [Ipy 9TOM y Ka>Koro nraMaHa 6bl1a CBO, Ipef-
Ha3HayeHHas /I HeTO Jopora — M3BMINCTAA, CO MHOTMMM OTBeTBIeHMAMHU. CrepBa
OH Jo/DKeH 6511 e€ HaiiTu. HekoTopble He BceM ObUIM ocTynHbL COOCTBEHHO, IaMaH-
CKas fopora, CTPaHCTBOBAHNA U ITOJIET, KOTOPBII YaCTO IIPOXOAVII HaJl 3aCHEeXKECHHBIMH
TOPHBIMU XpeOTaMy, BBICTYIIA/IN YCTPOECHUEM MMPa KaK VICKIIOYUTE/IbHO IIaMaHCKIM
mesHueM. [llaMmaHCKMe BOCXOXXIeHNA WM HUCXOXX/JeHUA 110 YPOBHAM BceneHHolt 6p11m
HaIIpaBJ/IeHbl IPEX/e BCETO Ha ee YIOopsAoYrBaHme. [opHbIe BepIIMHBI ObIIN BOIIIOLe-
HueM MUQUYECKMX MUPOBBIX TOP, COSAVHAIIINX 3eM/II0 ¢ HeOOM, ¥ IIYyTh K HUM HeC
COeVHAIMYI PYHKINIO, KOTOPYIO CYUTAIV PaBHO3HAYHON KOCMOCBA3Y IO KaHAIY,
YTBEpXIEHHOMY B CBEPXCAaKpaJIbHOI TOYKE MMPOCTPAHCTBA, B LIEHTPe KOCMOCA, Y OCK
Mupa — 0 MIPOBOMY ApeBy. Takke C APeBHOCTM ropa pacCMaTpUBanach KaK CUMBOII
POAOBBIX KOYEBUII, IIOYEMY M CTAaHOBVIACh MECTOM OTIIPABJIEHMS POJOBBIX KY/IbTOB.
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Y BBICOKMX TOPHBIX XpeOTOB IPOCUIN XOPOILIYI0 HOTOAY, AYYLIYIO >KM3Hb, JOOpoe
3[JOpOBbe. ITU BO33PEHMS MCTOPUYECKY OBIIN CBSI3aHBI C MHAOMPAHCKUMIU PETUTIO3-
HBIMU upesaMu. Bo BpemMsa KaM/lIaHNA OIaMaHbl HeIIPeMeHHO ITOABIMAIINICh K TOpaM Kak
IJIaBHBIM CaKpabHBIM OpMEHTMPaM MECTHOCTH. ITO ObLIM MeCTa COBEPLICHNUA PUTY-
anoB. [lyxu-xo3seBa IOCTEIHUX 9aCTO ObUIM IOKPOBUTELIMY IIAMAaHOB, B TOM YKCIIe
U TaJKMKCKIX, IIOMOTasi M IIpY KaM/IaHUU U TIlepefaBas UM )XI3HEHHYIO CUTY CKOTa.
B maMaHCKUX Ipu3bIBax MPUCYTCTBYIOT OOpallleHNs K HUM, IOCKOJIbKY MIMEHHO TaK
yCTaHaBIMBANACh CBA3b C NMpeAKaMIU, KOTOpPbIe BBIIOMHAMM (QYHKIUYU IPOPOKOB, II0-
MOIIHMKOB U XpaHuteneil. CriepBa ymoMUHa/IUCh ONIVDKHME TOPBL, IIOTOM fajbHNUE, I,
HaKOHeI], JOCTNTaNach pofioBas ropa. C sKCTaTMYECKOTO IIyTeeCTBN Ha TOPY, MO~
IUpaoINyI0 He60, HauMHaJICA IyTh IIaMaHa B MHOM MUp, Ha IPOTSKEHUY KOTOPOTO
Ayxu obydanmu ero IecHsM, KaK BO3HeCeHMe Ha TOpPy OH OINyIIaJ M BO3BpallleHVe B
mup nmofeit. Tam oH ouninasncs nocie npebsIBaHKs B IOf3eMHOM HapcTBe. K TexHmke
IIaMaHCKOTO ITyTeIIeCTBYs Npuberan U cKasuTe/lb, OTIPABIIAACh B MUP OoraTbipeit, o
koTopbIx oH men [Kocapes 2003, c. 155, 279; Byranaes 2006, c. 124, 142; HoBuk 2004,
c. 90-91; Iloramos 1991, c. 5, 25-27, 137-140; Anekcees 1992, c. 113, 129, 139-141,
143, 152; Blacker 1999, p. 8, 49-50, 60-64, 141, 162, 240, 300-309; dnuagme 1999, c.
146, 157, 162-163, 173, 176, 188-189, 204-206, 212, 217, 223, 242, 265, 267, 286, 289,
302, 327, 332, 356-357, 359; bonrapa-Jlesun, Ipantosckuit 1974, c. 29-31, 35, 45-55,
62-66, 68,71-72, 84-86, 104-105, 111; Cmomnsk 1991, c. 135, 137; Kenun-Jloncan 1987,
c. 143, 149; Kennn-Jloncan 1995, c. 40, 194, 229-230, 283-284; Keunn-Jlomncan 2002, c.
376; Kenun-Jloncaun 2006, c. 92-93; Kenun-Jloncan 2008, c. 144-145; Kennn-Jloncan
2009, c. 259-260; Mypogos 1975, c. 100, 109, 113-114; bacunos 1984, c. 62-63, 65, 68,
70, 73-74, 75; ®yuk 2005, c. 87-88, 101, 106, 110, 181, 331-333, 340-343, 351, 354;
byranaes 2006, c. 124, 127-128, 132, 134, 137; Jamnunosa 2012, c. 164; Akuines, AKI-
mes 1981, c. 149; Axumres 1984, c. 21-23, 90]. Boiicka gyXoB y IIaMaHOB Ta>KUKOB U
UX cocefiell, CpakaBIINecCs ¢ BparaMmi, OTBeYaloT BOCHHOI TeMaTyKe ITeceH IPUBOp-
Horo neBna [Cyxapesa 1975, c. 51-55, 66-67; Mypopos 1975, c. 113-114; TaitxaHoB,
Wcmannos 1986, c. 120-124, 127; bacunos, Husaskmeraes 1975, c. 125, 128-131; bacu-
noB 1970, c. 93-117; Bacunos 1986, c. 96; bacumos 1992, c. 100, 187, 201].

LIntupyeMble aBTOpPOM IIO3MBI CTPOKM DOsIHa MHOIZA HEepeKNIMKATCA C CeBe-
poupanckum smocom: «Pexd BosiHb u xoppl Ha CBsAThCIaBA whc(He)TBOpLa cTaparo
BpeMeHI...: «[sDKKO TU To/loBbl, KpoMb ITedo; 3710 Tu Thiy, kpoMmb ronoss» [Cr1oBo
1950, c. XLIV, 49]. HecomHeHHO, pedb UAET O IPOBENLIEM )XI3Hb B IIOCTOSIHHBIX TI0X0-
JaxX Be/VKOM KHaA3e CBAToCIaBe Vropesyude, KOTOPOro yOuIu IedeHern U CAeIaIn 13
€ro rojJIoBbl pUTyalbHYyIo yanry [MaxHoBenn 1989, c. 209-210; IIlepuyk 1989, c. 248, 262;
Babxun 1950, c. 398; Oronosckmit 1876, c. 125; Cxsipenko 2003, c. 111-112]. Coxare-
HJIe TIeBIIa O CyAbbe 06e3I/IaBIeHHOrO Y He IOrpe6eHHOro HayIeXkaluM oOpasoM Ipa-
BITEJIA, C KOTOPOI OH CPaBHMBAET PycCKyIo 3eMIII0, IMeeT COOTBETCTBIE B YIIOMAHYTOM
B HAPTOBCKMX CKa3aHUAX OCETVH OObIYae, COIIACHO KOTOPOMY HeNlb3s OBUIO IIpefaBaTh
3eMJIe 3HAMEHUTHIX IMYHOCTEI, €C/IM HeJOCTaBaIo KaKoi-mMbo 4acTy Tea, MHaYe MUp
OXBaTUT TbMa, MpaK u xaoc [[Tromesunpb 1990, c. 191; Illanaes 1876, c. 16; IJarapaes 2000,
c. 245; Haprsr 1989, c. 285]. Cyns 1o apXeo/norM4eckuM AaHHBIM, 3TO IpefCTaB/IeHNe
BOCXOAUT K ckno-capmarckomy BpeMenn [IInxanos 2011, c. 19-20]. C 1eI0CTHOCTBIO
Te/la yMepLIero BIaJbIKV B CTEITHOI MPAHCKOM TPajyuLny, KaK y>ke TOBOPUIOCH, ObIIN
CBSA3aHBbI IIPeCTaB/ICHN O O/IarONONIYYN CTPaHbL.
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To4uHO Tak e yIOMAHYTas BBIIIE
3arafjouHasi, 3noseas O6uza, kotopas
«BBCTA/IA... Bb CHIaXb JJakp0oxa BHY-
Ka», TO €CTh PyCCKOTO KHA34 — IOTOMKA
ConHIja, a 3aTeM, «BCTYIMBD [NBBOIO
Ha 3eMI0 TposHIO, BbCIIecKasa nebe-
AVHBIMM KPBUIBL..» Y MOps, HaIlpaIly-
BaeTCs Ha aHAJIOIMU C JeMOHMYeCKON
IeBYILIKOJ U3 OCETUHCKOTO HapTOBCKO-
TO 3I0cCa, KOTOpas, BCTPETUB Y 03epa
OIHOTO U3 BUTsA3EM, IpeIoKIIa eMy
B3ATb €€ B JKeHbI, HO B OTBET IIOTTy4uIa
orka3 1 ockopbnenus. Torma oHa 1op-
HAMA PYKY, KOTOpble IPeBPaTUINCh B
KpBUIbs, BCIIOPXHY/IA U yIeTena, Ipu-
IPO3UB 0OUMIEBIIEMY €€ BOMHY MECTBIO.
Bckope MecTb cBepimiach, 1 0OMIINK
meBbl CoC/IaH, HafieJIeHHBIN COJLAPHBI-
MU 4epramy, moru6 [Dumézil 1965, p.
135-145; Tromeswnb 1990, c. 109-110].

V3obpakeHust KpbUIaToii GOrMHM Xa-
3. Obvemuas puzypka nebeds, ykpauiasuias ckugckyro no-
2pebanviyto 10603y, u3 Ilasvipuikckux Kypzanos 6 IopHom PAKTEPHBL €€ I CKI/I(i)CKOrO MICKyC-
Anmae (Poccutickas Pedepayust). Boiinox. V eex 0o H.a. CTBa [ApTaMOHOB 1961, c. 67-71; Ile-

TpoB 1968, c. 40-42, becconona 1983, c.
86-88, 94-95; PaeBckuit 2006, c. 371]. 37ech CTONT BCIIOMHUTD 11 06 OTPOMHBIX GUTypax
nebepert, BRIpE3aHHBIX B iepHe Ha 307bHIMKe VI-V BekoB 1o H.9. B cene [loxkapHas ban-
Ka 673 IlonTaBpl, CBUAETENbLCTBYIOMMX O KY/IbTe 9TYUX IITULl Y HACEIEHNU JIECOCTEIN
ckudcekoro Bpemenn [Pri6akos 2002, ¢. 296-299]. O mounTaHmnu ux >xe B cpefie ckugos
I0xHoIt Crbypu cBupieTeNnbCTBYeT (aKT HAXOXJEHUA apxeoynoraMy B ITa3bIpBIKCKMX
KypraHax [AepeBsHHBIX N300pakeHmit nebefelt, a TaKxKe YeThIpex (PUrypoK 9TOl ITHUIIHL,
CLINMTBIX U3 BOJJIOKA ¥ HAOMTBIX MeXOM ceBepHOro oyneHs. ITo Bcell BUAMMOCTH, HOK06-
Hble M3JeMNs IpeHa3HaYa/IVCh /L1 PUTYaIbHbIX Leneit [[abyes 2002, c. 25]. Ha aTo yKa-
3bIBAIOT IIapaJUIe/N B IIAMaHMCTUYEeCKNX KynbTypax [Kykames 2002, c. 38-43; I[Totanos
1991, c. 83-84]. [IpumevaTenbHO, YTO CUMBOIMKA OPHUTO300MOP(HBIX 00pa30B I03MBI,
IIpU3HAHME VX BXXHOT'O CMBIC/IA Y O4eHb BBICOKOTO MeCTa B MepapXuy IPUPORHBIX GOpM
IIPAMO CBA3aHBI CO CKM(PO-CapMaTCKUM 3BepUHBIM CTiIeM. OTHOIIEHUA MEeX/Y STUMU
obpasaMi1, KaK 1 B peBHEM MCKYCCTBE MPAHOA3BIYHBIX KOUEBHIIKOB, CUMBOJIVI3MPOBAJIN
CYTb KOCMUYECKUX U COLMATbHBIX OTHOIIEHUII. VX moposinia offHa 1 Ta e THIaTeTbHO
paspaboTaHHas cucTeMa onucanus mupa [Jlemekos 1976, c. 258-263; Baruep 1976, c.
250-256].
«JIpy>KMHY TBOIO, KHsDXe, IITUIIb KPYJIBI IIPUOJiE, a 3Bepy KPOBb Io/y3ania» [Cr1oBo
1950, c¢. XXXIV, 45]. B gpeBHeUpaHCKUX peIUIMAX CMEPTh IIOHVMMA/IACh KaK pasyiene-
HI€ OpTaHM3Ma Ha COCTaBJIAIOIIE 37IEMEHTHI I BOCCOEIMHEHME TTOCTIENHNX CO CTUXUA-
MM KOCMOCa. DTU 3/IeMeHTHI He ycde3any 6eccIefHo, a UPKYIUPOBAIA BO BCETIEHHON
U MOITIM NE€PEXOUTD B JIPYTMe CYLIECTBA, COXPAHAACh ¥ BO3POXK/ASACh Yepe3 YHUYTO-
eHue. PachopMupoBanme Tela IPOUCXOAWIO IO KOCMOTIOIMYECKO cXeMe MUPOBOTO
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4. CueHa mep3anus 6 Apyce HUKCHe20 MUPa
HA CcKugckol Uapckol nexmopanu us
kypeana Toncmas Mozuna 6osne 20poda
Opoxconuxudse [Juenponemposckoti 06-
nacmu (Yxpauna). 3onomo. IV ek 00 H. 2.

mepesa. [Toxxuparolye TPYII ITULIBI ¥ 3BepU 371eChb MapKIPOBaJIM, OIUIeTBOPSIIN Cephl
MUpa 1 IpypOAHBIE CTUXNN, B KOTOPbIE YXOAVIN 9aCTUIIBI CYITHOCTU YMEPUIETO. Ha Ccy-
I[eCTBOBaHIe TaKUX BepOBAHNUII YKa3bIBAIOT B CKM(CKOM U CaKCKOM MCKYCCTBe M300pa-
JKeHUA XMIITHMKOB, Y6I/IBaIOHH/IX " IIOENAIIINX TPaBOAAHBIX JKMBOTHBIX, COEHBI T€pP3a-
HIsI, HEPa3pBIBHO CBSI3aHHBIE C MUPOBBIM [IEPEBOM. BepOSITHO, 3TOT IIPOLIeCC CUNTANICS
abCOMOTHO HEOOXOAMMBIM, 00€CIIeYNBAOIMM BOCIIPOM3BOCTBO KM3HM U KOJUIEKTUBA,
IOifiepIKaHye CYI[eCTBYIOIIEro MUpO3aaHusi. VICXOAst M3 KOHTEKCTa IorpebeHmit, B KO-
TOPBIX (§389)071 HaI/UI}IeHbI I/I306pa)KeHI/IH CLI€H HallaleHMA M TEP3aHVsd, MOXXKHO YTBEPXKaTh,
YTO OHM OBUIM CBSI3aHBI TONBKO C BBICIIMMU CnosiMu ckudckoro obiectsa. IIpexpe
BCEro 9TO KAaCAeTCsl 3allafHBIX PETMOHOB CKM(CKOrO MUpa, Ifie JaHHbIE M300pakeHus
IIPpOUICXOIAT NMPAKTUYIECKN M3 BCEX M3BECTHDIX MAPCKMX KYPraHOB, a TAK)K€ HEKOTOPBIX
KypraHoB BbIclIell 3HaTy [Axumies, Akuies 1981, c. 146-147; KyspmuHa 1976, c. 69-70;
Kyspmmua Konb B permrym 1977, c. 106-107; Kyspmuna 1979, c. 44; Kyspmunnua Crena
Tep3anua 1979, c. 78-83; PaeBckuit 1978, c. 124-126; Paesckuit 2006, c. 334, 335, 337,
361, 392, 393, 405, 437-441, 448, 466, 470, 473-474, 481, 483-485, 492, 533, 545; Ilonu-
moBud 2006, c. 360-373]. B mudonorun u obpsigHoCcTH CKMOB, MacCareToB U alaHOB
4eyioBeYeCKomn KpOBU IpNAaBa/sOCh BaXXHOE 3HAYECHUE, en IIPUIINICBIBAJIVICD MUCTNIECKIIE
cBoiictBa [Pug 2006, c. 19-20, 62,71, 130, 139, 161-164, 175-177, 182, 208, 224, 258, 264,
272; Anemans 2003, c. 396].

Becpma xapaKTepHBI U IPEACTABIEHNA O CMEPTY BOMHA B ITO3Me: KHA3D V3dAcnas,
CBIH BacmipKoB «M3pOHM JXKEMYIOXKHY AyLIy U3b Xpabpa Thra 4pBch 3mato oxepernie»
[CnoBo 1950, c. XXXIV, 45]. OTa dpasa 06 oTneTaHNM Ay He IPOCTO YKa3bIBaeT Ha
3Ha4YVIMOe JI/II CeBEepOMPAHCKOIL KYIbTYpbl 0be3rnaBnmuBanue [facapos 2000, c. 83]. V
VIPpaHILIEB, B TOM 9MCJI€ Y KOYEBDIX, 30/I0ThIE€ TPVMBHBI ITIOAYE€PKIBAIN 6OI’OIIaHHOCTb BJ1a-
CTU M CIY>XKWIN, HApAAY € APYTVIMN YKPAaII€HMAMM, MHCUTHUAMN LapA — OTINYNTENDb-
HBIMMJ 3HAKAaMU €Tr0 HOCTOMHCTBA. HpOCTbIe CMEPTHBIE, PATOBbIE O6IJ_U/IHHI/IKI/I HE Me-
7V TIpaBa HajieBaTh MOFOOHBIE Bely, HOCH/IA X TOJIBKO 3HaTh. B Takux u mOmOOHBIX
YKpallleHUAX M300pa>keHbl BeIbMOXXH Ha penbedax Ilepcenons, Cys u Manoit Asum, Ha
crarye, HarigeHHo B Erunre. IpuBHBI, GpacieTs! 1 IePCTHI HOCUIN U IEPCUJICKIIE LIapL.
VHOTKa OHY MOCHITANN B IIOAAPOK YKPAIIEHVSI VN OFEXAY CO CBOETo mreda. Mogy oty
BBEMVM MUAMILBL: UX 11aph IPEIOfHEC CBOEN oYepy K CBajbbe OpacieTsl U TPUBHBIL.
OnyH 13 IepCUACKUX BIAABIK IOCTA B Aap KIINKUIICKOMY LIapio CAe/IaHHble U3 30710~
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Ta TPUBHY, OpacieT, Med M IepcUACcKuii kocTioM. ITo cloBaM rpedeckux aBTOpOB, IIpK
HEePCULICKOM IBOPe CUUTATIOCh BEIMKOIL YeCThIO OBITh II0>Ka/IOBAaHHBIM IJAPCKIM ITOJAp-
KOM: KOHeM C 30/I0TBIMY VAM/IaMM, 30JI0TOJ TPUBHOI U O6pac/ieToM, 30/I0TBIM MEeYOM U
nepcupackuM mwiaTbeM [Kyspmmua B crpane 1976, c. 56-57; SAuenko 2006, c. 339-340].
IleitHple rpYBHBI ObUIM 3HAYVMBI B CKM(CKOI KY/IBTYpe, B TO BpeMs KaK C >KeMUy>KIHO
OTOX/IeCTBILA/IACh OeccMepTHas yllla B Ky/IbTYpe POACTBEHHBIX cK(aM napdsH, a Tak-
JKe Y COTMIILEB, KYPAOB, IePCOB, B CTAPUHHBIX NIOrpe6aIbHbIX IPUYUTAHNAX U 3aK/IU-
HaHMAX oceTVH [Memepckuit, Memmepckas 1987, c. 146-147; bparunckuii 1972, c. 135;
3yes 2002, c. 196-198; 9mmazme 2002, T. 2, ¢. 320-323, 463-464; Henning 1977, p. 169-173;
Corbin 1986, p. 193, 237-238, 240, 241, 253; Corbin 1978, p. 22-25, 124-125; Eliade 1991,
p- 125-150; Moosa, p. 195-197, 201, 203-204; Omapxanu 2005, c. 41; Bugenrpen 2001, c.
19, 25-27, 80, 84, 101, 154; laTues 1876, c. 23-24].

IlepexnukaeTca ¢ OCETMHCKMM MMPOBO33PEHMEM U ONMCaHMe OTepU AYIIN, IO-
BTOpsIOLeecs B ONMUCAHUM KPOBOIPOIMTHON O6uTBB Ha Hemure, — «XMBOTD KIafyTh,
BEIOTD AYIIy OTH Tema». KaXnplil YeloBeK, KaK IIONIaraaym OCETVHBI, VIMeeT CBOEro
mBojiHMKa — pymy (id, od). OHa HeomyTuMa 1 HeBMAMMA IIa3oM. Tello 4YenoBeKa, IO
UX MHEHUIO, SBJIANOCH [IA Heé JMIIb BMeCTWINIIeM, 06omoukoil. JKusHp B yenoseke
HOfIIep>KMBAETCs €0 AYIIOi, OHAa OCHOBA ero (PM3NYEeCcKOro cylecTBoBaHyA. [lymra Mo-
JKeT HOKUJIAaTh TeJI0 BpeMEHHO — BO BpeMs CHa, KaK y>Ke TOBOPYJIOCH, 1 0OMOpOKa UK
HaBCer/a, HO TOrfa HacTymaeT cMepTh. Ilocie HacTymIeHusA cMepTH AyIla OTHENAETCA OT
¢dusuaeckoit 060109Ku. B HapTOBCKOM 31OCe paccKasbIBaeTCs, KakK BUTA3D YIIa/l HA 3eM-
IO HUYKOM C KOHS, M TYT >Ke €T0 JyX OTJIETeN OT Tena. HaxomAach 1o mopsl O BpeMeHn
B OIIpefe/IeHHON CBA3Y ¢ ceMbell, AyIIa IIPOROJDKaeT XXUTb fajblie [Maromeros 1974, c.
310; Unbmpos 2008, c. 37, 43]. AHanorM4YHble IpefCTaBIeHNA OBITOBAIM Y ITAMMPCKIX
TaJIPKMKOB, I7je IPM3HAKOM TOTO0, 4TO Jiyllla TIOKMHY/A TEN0, CIUTANACh KPOBb, U 'y CPefi-
HeBeKOBBIX nepcoB [Xucmatymius, Kprokoa 1997, c. 188-189; Mevitapunsan 2001, c.
115; babaeBa 1993, c. 26-28, 31-32].

ITosma Bcé BpeMsa IMpOABIAET YepThl apXaMYHON INaHMPAHCKON PEIUTMO3HOCTH,
IIy60KO OTMEeYeHHOI BOCHHON 3TUKOI. DTOMY TUIY Pe/IUTMO3HOCTH, CY/iA IO KIaccude-
CKVIM VICTOYHUKAM, OTBedasa penurus ckugos, capmaTos u anad [Hpomu 2002, c. 40]. B
ropeBaHUU O KHA3BAX VIropio u BceBomopy roBoputcs o HIX, 4TO «06a GarpsAHas CTIb-
IIa [IOracocTa». B TOMOCTpONTENBHOM TBOpYeCTBe OCETUH 06pa3 MUPOBOTO fipeBa ObUI
IpeycTaB/ieH GaKTIYeCKY JINIIb TOPU30HTANIbHON CTPYKTYpoit. OTCroa MUpOBOe IpeBO
CTajIo OPTaHU3YIOIIMM HayaJoM pUTyaja, pealu3yeMOro B pa3BUTHUM 3THKeETa TOpIEB.
IIpocTpaHCTBO TPafMIIMOHHOTO >XMIMILA TOPIIEB CTAHOBMUIOCH CTPYKTYPOIl CMMBO-
NMMYECKUX OIIO3UIMIA: MY>CKOTO 1 >KEHCKOTO, POJUTENEN U [ieTell, X035€B U TOCTA U
T.7i. CMBICTIOBOJI M NTPOCTPAHCTBEHHOM OChIO 3TON CTPYKTYpPblI CITYXXWJI LI€HTpaIbHbIN
CTON0, YTO HAIUIO OTPa’KeHNUe B €T0 Ha3BaHMAX M CUMBOIMYECKUX 3HadeHMAX. Hanbo-
Jlee apxaYHOe Ha3BaHMe LIEHTPaTbHOTO CTONI0A COXPAHIIOCHh Y HEKOTOPBIX KaBKas3IleB:
U KOJIOHHA, U, B CIy4ae e€ OTCYTCTBIUS, IIpefIoiaraeMoe MecTo, Iie OHa JJO/DKHA OblIa
CTOSATD, Ha3bIBAIVICh «CPEAVHHBIM CTONOOM», OTpaXkas KOCMOIIOIMYECKYI0 PO/Ib MUPO-
BOJ OCH Kak LieHTpa Bcenennoit. IIpu Tpaype Ha 3TO MeCTO, CUMTABILIEECA CBALECHHDIM,
CaaJI >KeHIIVHY, KoTopas ObUIa caMoll CTapllell U3 POACTBEHHMI] yMeplIero. Y oce-
TVH CYIECTBOBAJI 00PN, NOCBAIEHHBI POX/ICHUIO I IIEPBBIM I'OflaM XXI3HJ HOBOPO-
KpeHHoro. [locne pogoB pebeHKa Tpyu pas3a IPOHOCWIN BOKPYT LIEHTPAIbHOIO CTONIOa
ob1eceMeitHON KOMHATBI. CMBIC/I 9TOTO pUTyasla 3aK/II0Yacs B IIoKase pebeHKa 6oram
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¥ TIOKPOBUTE/ISIM >KV/IMIIA, KOTOPBIl COIPOBOXMAACS IPOChbOamMu 6/1aroC/IOBUTh U 3a-
I[UTUTh HOBOPO>KIEHHOTO. 3aTeM HEIOCPEeACTBEHHO Y CTOIOA COBEpILIa O0pAL yKiIa-
IbIBaHUA pebeHKa B KonmbiOensb (avdenbeaetteen) v 6marogapumy 60ros 3a 61arononyysoe
paspellleHre POIOB. A POBHO 4Yepe3 TOfl Y CPeUHHOIO CTON0A YCTpauBaly MOJICHUA B
4ecTh [epPBOTO Tofa XXn3Hu peberka. Bosse Hero crosita Bo BpeMst CBafbObl HEBECTa, I
TaM e magep CHUMAI C Heé KVCel0. Y MHOIMX KaBKa3CKMX HAPOZOB CPEAVHHBIIL CTONO
6b11 06'bEKTOM OOPSIOB, CBA3aHHBIX C )KEPTBOIIPMHOIIEHNEM, — K LIEHTPATbHOMY CTOJI-
Oy IpUBSI3BIBA/IN XXEPTBEHHOrO 6apaHa Wiy ObIYKa /I VX OCBSILIEHMS VI M3THAHVIS U3
HMX 371bIX Kyx0B. OfHako y 6onpiunHcTBa Haponos CeBepHoro KaBkasa [ieHTpasIbHBIIN
cTO716 MMesI Ha3BaHye, COOTBETCTBYIOIIEe er0 OCHOBHOI IIPOCTPAHCTBEHHO- CUMBO/IYE-
CKOIT pyHKIMM, — GUKCUPOBATH OCHOBHBIE HOPMBbI IIOBEEHNS [TATPUIOKAIBHON CEMBIL.
Y oceTVH LEeHTpaNbHBIL CTOMIO TOP>KECTBEHHO Ha3bIBA/ICs seryzed, TO eCThb «aHTel Io-
JIOBBI» (B 3HAYEHMI ITIABBI POJA), ¥ COCEFHMX C HMMU HAPOXOB, HA STHOI€HE3 KOTOPBIX
IIOB/IVSUIA @JIaHBIL, — «CTO/MO-OTEL», «CTONO KOpHs» (B 3HaYeHMu popa). lleHTpambHbIi
CTONIO ABJLAICA CMMBOJIOM He TOIBKO POJIOBOTO XKIJININA, JOMA, HO M CaMOTr0 pOfia, Ipo-
TO/DKeHIe KOTOpOro oH obecreunsai. OTciofa 06pr4a HEKOTOPBIX KAaBKa3CKIX HAPOLOB
[IePEHOCHUTD M3 CTAPOTrO FOMA B HOBBII 9TOT CTO/IO, KOTOPBIII IIepeaBaICs [0 HACIEACTBY
13 IIOKOJIEHVISI B TOKO/IEHNE. B IPMYNTaHMSIX IaKa/IbIMIIBL OCETHH 1 VX COCefiell Hasbl-
BaIOT IOKOMHBIX MY>K4MH IIeHTpaNbHbIMU cTonbamu (cegyndz, cegindza) cBoeit cembn
¥ CBOETO POJia, POIIABIIMMI VM OCTABIIMMIICS Ha KPOBABBIX NO/LIX 6uTB [CynuMeHKo
1997, c. 20-21, 38-40; Kapnos 2001, c. 93-95; [Tamatuuku 1992, c. 139, 143, 414; I'aTues
1876, c. 20; Yubupos 1970, c. 177; Musnnep 1882, c. 293; [lapammpase 2004, c. 35; Maro-
MmetoB 2011, c. 341; Manbcaros 1959, c. 166]. MOTHB KpylLIeHNs OIIOPHOTO CTON6a JoMa
B CBA3M C I'MOE/IbIO BOMHA eCTh B MICTOPUYECKUX IIeCHAX KyproB [[Ikamios 2003, c. 97].

OpHako 0co60 NpUBIEKAET MCCIENOBATENEN TI09MbI CBOMMM OYEBUIHBIMI CBsI-
35IMU C peajIbHBIM SI3bIKOBBIM 1 faXKe (POIBKIOPHBIM KOHTEKCTOM MPAHCKON TPaRMINI
MMeHHO Mubudeckuit JJuB, KIudyLyuil Ha BepliVHE [PeBa, BE/LIVI HOSIMHUTHC
«3eM/IV1 He3HaeMB» 1 IIpeBeIaoLIyii, HAPSIAY C 3aTMeHMeM, CYAb0Y PYCCKOrO BOJICKA.
3T10 TeprnoMop¢HOe CYIeCTBO U3 UPAHCKOIT Mudonorun. Ero nmMs T04HO cOOTBETCTBY-
eT MPAHCKMM TEPMMHAM, OTHOCSINVMCS K LIEJIOMY KJIacCy MU(OIOTMIECKNX CYIeCTB.
Cnepsa 3T0 6 aM6MBajIeHTHBIC HeOeCHbIe 60)KeCTBa, ITO3Ke, IIPY IIPUHATUY JPEeBHI-
M IPAHOSI3bIYHBIMIY IIJIEMEHAMU APYTUX PEIUIMIL, IIPEXe BCETO 30POacTPU3Ma, CJIOBO
IIOf{BEPITIOCH CEMAHTIYECKON TPAaHCHOPMALIUIL C ITOIOXKUTEIBHOTO, TOYHEe, BEIMKOrO,
BEPXOBHOTO OOXKeCTBa, Ha OTPMULIATE/IBHOE M CTa/l0 0003HAYATh 3710€ HOXECTBO, 3/I0T0
Ayxa, TeMOHa. B 6osiee MO3aHNE IEPUO/BI IPAKTIUYECKI BO BCEX MPAHCKUX S3BIKAX 9TO
CTI0BO y>Ke 0003Ha4asIo IeMOHA, HeUUCTOrO, 3JI0T0 IyXa WU HefoOpoXKenaTe/IbHOe CKa-
304HOe CylecTBO (aBecTmiickoe daéva-, gpeBHenepcuackoe daiva-, cpegHenepcusickoe
1 HoBollepcupickoe déw, MaHuxerickoe dyw, corpuiickoe 6yanmiickoe, MaHUXelickoe Syw,
xpuctuaHckoe dyw, 6éw, mapgsnckoe dév, dyw, 6axrpuiickoe déo, xoraHo-cakckoe dyd,
KIaccudeckoe nepcupackoe dév, mapu déw, araobckoe dew, dew, dev, 6enymkurickoe u
MaseHJapaHckoe raMep3anu déb, Kypackoe KypMaHIKu U copanu dév, rypanu dew, Ta-
JIBIIIICKOE, TMISTHCKOE, Ma3eHAapAaHCKOe, COBPeMEHHOe Iepcuzckoe div, HamHu, KypAcKoe
abnym, xewen, 6axTuspckoe div, caHrecapu, CUBEH/Y, BOHUIIYHY, KOXPYAH, 3edper,
cemen, rasu, kapponn dib, aBpomanu déw, Tarckoe dou, kymsapu daywi, TaIpKUKCKOe
dev, pymanckoe, xypckoe 81w, déw, 6apTaHrckoe, pomopackoe 0w, capbIKoIbcKoe dayw,
Seyw, mynmpkanckoe diw, liw, mmkamMckoe u canrmmackoe lew, apranckoe lews, Ba-
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Heny lew, BaxaHckoe liw, liv, yinpara liw, asrynemckoe Siw, dew, myrnanckoe 8éw). C mo-
6e1oit 3CXaTOIOrMNU 30pOACTPU3Ma, OOBSBMUBIIETO OOBEKTOM IIOKIOHEHNS KIacC 60roB
axypa, a He JIeBOB, 3TOT IIEPCOHAXX MOT COXPaHMUTb CBOI0 3HAYMMOCTDb Ha Iepudepnn, B
TOM urciie CKuCKoit, MpaHCKOro Mupa. VM kak pas paHHecKn(CKas ero TpakKTOBKa Obl-
TOBajIa Cpeay TE€X VPAaHOA3SBIYHDBIX IVIEMEH CTEIIV, C KOTOPhIMI KOHTAaKTVPOBaJI CJIaBAH-
ckuii mup [[onoBenuenko 1963, c. 36-37; Jacobson 1966, p. 292-294, 702; Bopt 1978; To-
mopoB 1995, c. 514; 3anmususik 2004, c. 130; AuzipeeB 1957, c. 246; Gershevitch 1954, p. 7,
168, 192, 211, 237; Morgenstierne 1974, p. 32; Mypogos 1979, c. 29-30, 107; Bailey 1979,
p- 166; bacunos 1992, c. 238-242; Gharib 1995, p. 150-151; Cre6mun-Kamenckuit 1999, c.
225-226; Labomnos 2001, c. 304-305; Maus 2009, c. 53; dgenpman 2002, c. 162-164, 204;
Pacropryesa, Onenpman 2003, c. 306-310; Spenbman 2005, ¢. 532-539; Bielmeier 2005, p.
12; Yénr 2009, c. 231].

Cyns 10 OCeTMHCKOMY KOMIIO3UTY C IIeJIOpaTMBHBIM 3HadeHMeM avdiw, evdew,
0603HauaBIIeMy KOJIYHA, IeMOHa, 37I0T0 yXa, M Ha3BaHMIo OoxKecTBa Avdiwag B aroce
[benBenuct 1965, c. 146; Dumézil 1960, p. 217-218; Homesunp 1976, c. 138-140; [Trome-
3uib 1986, c. 210; ViBaHoB, Tormopos 1966, c. 29; Abaes 1939, c. 6, 30, 82; AbaeB 1958, c.
84, 199-200; Yéunr 2009, c. 231-232], [InB y cnaBsH ABIAETCA UMEHHO CKUPCKMM 3aM-
CTBOBaHMEM. OHHaKO, Ha Halll B3I71A], €11e CyIHeCTBeHHee TO, 4YTO (bOpMy}II)I, B KOTOPBIX
HI/IB yHOMI/IHaeTCH B IIO9ME, MOKHO COIIOCTAaBUTD C (bOpMYIIaMI/I, JgomequuMm 0o Halie-
TO BpEMEHN U3 NPAHCKOTO Q)om)lmopa " COXpaHVBIIVIMU COOTBeTCTByIOIL[yIO I/IpaHCKyIO
nexceMy. IToMuMo MeHee BBIpa3UTeNbHBIX IIPYIMEPOB, Bpofie pparMeHTOB U3 MYHIKaH-
ckux ckasok: diw-an hamld kor ‘mue 6pocuncs (knmynca)’; diw-an ko vay losk, yaki larza
da jon-i diw-ghon loghdy ‘korma nuB ero (repos ckaski) yBUpeN, TOTYAC IPOKb OXBATHIA
€ro TeHO’, HaIIOMVHAIOIINX KOHCprKHI/[IO II03MbI <<361/ICH HI/IB’I)», IIpUCTAZTbHOIO BHYIMA-
HUA SaCIIy)KI/IBaeT VICK/TIOUUTENDbHOE CXONCTBO BBIPAXKEHUA 60}Ip «y>1<e BpbXKeca HI/IB’b
Ha 3€MJIIO» U1 TOTO OTPbIBKaA U3 MYHI[)KaHCKOI/UI CKa3KW, rae 1mocjie onmcaHnmAa HO6€I[I)I Hapm
IMBOM TOBOpUTCA Ziya da zamin, diw mord ‘amB TpecHynca 06 3emo u cnox. Cobmagie-
HIe cypeb MPaHCKOro JeBa U CIaBAHCKOro JIuBa, 06Hapy>keHHOe B MYH/>KaHCKOM (pOJIb-
KJIOpe, 04eHb BaxkHO [Opern 1988, c. 135]. Tem 60ree, 4TO MOTUB NafieHN [ieBa, CYAS IO
BCeMY, 3HAKOM U aBecTuiickor Mugonornn [Vsanos, Toropos 1973, c. 76]. B ponbxiope
TOPHBIX TA[PKVKOB II€peN ITIOABJIEHNEM [[9Ba He60 TeMHeeT. [To MEeHMIO BAaXaHIIEB, KOTga
ANBYy Iopa HpI/H/UITI/I, BE€Cb MNP cpasy APOXNT, BOprF CTaHOBUTCA TEMHO, CBET MEPKHET
[Ckasku u yereHfbl TOPHBIX TAKMKOB 1990, c. 106; Ckasku Hapopos Ilamupa 1976, c.
114]. ABecTumiickye I9BBI TO>Ke IIOTPY>KAIOT BCEIEHHYIO BO Mpak. OHM peByT Py CTOJI-
KHOBeHMM J1o0pa U 3/1a, M OT UX peBa CORporaeTcs Myup. ITo HanmoMuHaeT JIuBa 13 mos-
MBI, pearnpymnolero Ha cpaxenue [3opoactpuiickue 1997, c. 271; Uynakosa 2004, c. 107;
Kopornsr 1983, c. 57, 59, 113; Mocenkuc 2006, c. 44]. ViccnegoBarenu, Bupase, Cefo-
BaTeJIbHO, IIPEAIIOIaraTh He IPOCTO 3a¥IMCTBOBAHIUE, a IPeeMCTBEHHOCTb GOPMYIIL, TeK-
CTOB, (bOHbKIIOpHI)IX HpeﬂCTaB}IeHI/H‘/II — TONIBKO yauTbiBasi 9TO O6CTOHT€HI)CTBO, MOXXHO
MICKaTb IIOAXOJ K JINTePaTypOBeNYeCcKOll TpaKTOBKe o6pasa [luBa.

OueBnpHo, [IuB ocTaBajcA 3/I0BEIVIM B KMEBOPYCCKOI Tpaguuuy, 6yaydu mpu-
ypoueH K MugooreMe MUPOBOTO JiepeBa: «361cs [IMBb, KINYeTb BPBXY ApeBar, Ipef-
Bemas ABYDKeHNe nonosLes K JJony. Korma ske Ha pexe Kaste «tbMa ¢BBT MOKpbIIa: IO
PYCKOﬂ 3€EM/IM IIpOCTpalnacsa IIOJI0OBIM, aKN Hapnyme THE310», TOorga «Y)Ke BpBXKeca
HI/IB’b Ha 3eM/Ti0o». B 3TOM KOHTEKCTe B Tpa/:[I/II_U/IOHHyIO MM(bOHOFeMY MIPOBOTO Agp€Ba
yKIagbIBaeTca ¥ 300MOpQHBIT 00pa3 IOIOBIIEB: THE3/I0 IPUYPOYEHO K KOPHAM MUPO-
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BOTO JIpeBa B CIAaBSHCKOJ TPaAMLINy; IPaBha, TaM 3TO 3MEMHOe THe30, COOTBETCTBY-
olljee XTOHMYECKNM CUIaM M npencrofHeil. CyliecTBeHHO, OGHAKO, UYTO B MPAHCKOI, B
TOM 4MCIIe U CKUGO-CapMaTCKOl KOCMOJIOTMY, II0 MHEHUIO MICCIeioBaTeNIel, KOayby
XMUIIHUKY (TIapAyC — renapy) BOIUIOLIAIOT Pa3pyIIUTEIbHYIO CYTY CTUXUITHBIX 00XKeCTB
3eMJIY, CMEPTOHOCHOE HayaJlo, IPOTUBONOCTaB/IAeMOe cepe SKMBBIX, Y HVYDKHUIA, XTO-
Hydeckuit myp [PaeBckuit 2006, c. 391-393, 401, 437, 446-447, 456, 483, 537; Benosa,
IeTpyxun 2008, c. 87, 158; Axues 1984, c. 47-50; 3acenkasa 1980, c. 46-51; VinpuHckas
1971, c. 67-81; BombHas 2002, c. 78, 100; Tyammaros 2007, c. 5; ITomnpmosid 2006, c. 358,
359, 361, 366-367]. Cxkudckuit 300MOpGHBII KOJ TeM U OT/INYAJICA OT YHUBEPCAIbHOTO,
YTO HYDKHUI MUp 0003HaYa/ICsA B HEM, HApSAMy CO 3MesIMM, TaKkoKe IPY IOMOIIY XVUIITHBIX
3Bepell. B HapTOBCKOM 3I10Ce OCeTVH KOLIA4Mil XMIIHUK Tep3aeT CBOM KePTBBI MIMEHHO
y KOpHeJi MUPOBOTO JiepeBa, Ifie ero M BUIAT BUTA3M [Yapauatu 2004, c. 51; TazgaHo-
Ba 2007, c. 218-219; Ilarapaes 2000, c. 37]. Vgea KOHTaKTa repoes C MOTYCTOPOHHUM
MUPOM COXpaHAETCA BO BCEX OCETMHCKMX cKaszaHMAX. OHa BBIpaXKaeTcsA Kak B 00/MuKe
HApTOBCKMX IIPOTVBHMKOB, TaK U B HEKOTOPBIX APYIVX 37€MEHTaxX IpefaHuii, K KOTO-
PBIM OTHOCSTCA MOTMBBI IlepellpaBbl Yepe3 BOAHYIO IIperpajy, ThbMbI, U300MINA U IJIO-
Zoponys Janekux 3eMenb [AppsuHba 1985, c. 131-132, 136-138, 155; Tyaymtaros 2001,
c. 100], mmeromye cooTBETCTBYA B TI0aMe. CBA3aHBI II0 CBOEMY ITPOMCXOXK/IeHNIO, PyHK-
L[UAM, OO/IMKY, BpeMEeHU J Iy TSM IIPOHVIKHOBEHNA B BOCTOYHOC/IABSIHCKOE SA3BIYECTBO C
MPAHCKMM MMPOM, B TOM UNCTIe C CapMaTaMyl I ajlaHaMy, II0 MHEHMIO MCC/IefoBaTesnel,
U IpyTie YIOMAHYThIE B MoaMe 6oxkecTBa — bor, Xopc, Tposn, Ctpubor, Berep-Berpuio
u JJaxx6or — 6or CosHIla, IOTOMKaMH, KOTOPOTO, Kak U 'y Cki(oB, AB/IAeTCA KHKecKas
myHactuA [Pirchegger 1947, S. 311-314; AbaeB 1949, c. 254, 565, 595-596; Ab6aes 1965, c.
48-49, 109, 115-116; TonoBenyenko 1963, c. 36-37; Jacobson 1966, p. 291-292, 701-702;
Dujcev 1966, p. 263; VBaHoB, Tormopos 1966, c. 18, 67, 173; Tpybaues 1967, c. 25-31; By-
maxoBcbkmit 1978, c. 497, 504; Menrec 1979, c. 192-195, 207-208; Typuannuos 1990, c.
48-49; sIxo6¢coH 1970, c. 617; Schmitt 1971, S. 193-199; Bynaxosckuit 1978, c. 495-497;
Kulisi¢ 1979, s. 174, 177, 235; Axues 1984, c. 99; Ieitmop 1986, c. 41-45, 156-160; bup-
HOayMm 1986, c. 309-310, 315; bonrapp-J/leBuH, IpanroBckuit 1988, c. 112; MapTbIHOB
1989, c. 63-76; [Taruosckn 1993, c. 53-54; Tonmopos 1995, c. 512-513, 515, 519, 521-525,
528-530, 567, 570-574; Bacunbes 1995, c. 16-18; Bacunbes 1999; Bacunbes 2000, c. 75—
77; Kysnenos 1998, c. 249-262; Toremsunu 1999, c. 296-297; Kanoanos 2000, c. 160; 3yes
2002, c. 179-180; OsunnornTsr 2003, c. 194-195; JKypasnes 2005, c. 626-627; YepHOoB
2006, c. 78; Kamb6omos 2006, c. 175]. BriosiHe BO3MOKHO, YTO U IIOHATIUE «3€M/I/ HE3Hae-
MOV» MOXKeT HalITU VCTOJIKOBaHMe, XOTA OBl IMIIOTETUYECKOe, Ha MPAHCKOIL II0YBe.
JeiicTBUTENBbHO, B 0CETUHCKOM (OIBKIOPE COXPAHVIIUCD JAaHHBIE, KOTOPbIE JAl0T
WISl 9TOTO OCHOBAHUA. Y OCeTHH, 110 CBUJIETE/IbCTBY STHOIPadoB, B CTAPUHY, YTOOBI OT-
JIMYNUTD CTPAHBL U PAVIOHBI OT APYIUX IO IPUOBUIBHOCTYU UX JJIA Habera cyllecTBOBasa
COOTBETCTBYIOIIASA CMCTEMa TEPMMHOB, 9aCTb M3 KOTOPBIX BCTPEYAETCA B OCETMHCKOM
amoce: avicog beeste, TO ecTb HeXO)XKeHHas, HEUCC/IeNOBaHHAs, HEIIPOBEPEHHasA CTPaHa,
enaevneld bestee — HeTpoHyTas cTpaHa, enasgerst bastee — HeoOcenoBaHHasA CTpa-
Ha, anavxerd beeste, 6ykBaJbHO — HeuMspaHeHHas CTpPaHa, TO eCTb Ooraras, HeloTpe-
BOXKeHHas, cwibHadA. [Toxons!l Tyna faBamy oco6eHHO 6oraryio noberay [Houmes 1985,
c. 124-125; Younes 1996, c. 166; Japumesa 2012, c. 291; dsunoitsr 1992, c. 109]. Ons
IIOVICKa HeTPOHYTBIX 3eMe/Ib HepelKo IIpefIpMHUMAIUCD BanéKue noxonsl [Ab6aes 1990,
c. 221]. B ogHOM M3 CKa3aHWIT BOMHBI OTIPABIIAIOTCA B 9KCIISAMUIUIO B CTPaHy, KOTOpas
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MeHee IpYrux caomeHa (ensesastder cy zaexx u), OTKyAa BUJHO, YTO IIOKOPEHME He-
00cmenoBaHHbBIX 3eMeNb IIPOXOAMIO Mo3TanHo [[3uniorter 1992, c. 109]. Bugneitmnx
repoeB 3110Ca BUANM HEPERKO 03a00IEeHHBIMI T€M, He OCTaIach /N Ijie-HUOyAb TaKas He-
oIycTolleHHas UMy 06macTh (enexerd beeste). Cam dakT, 4To Takas 06/1acTb Ie-HI-
6Y,T.[b COXpaHI/UIaCI), 6I)UI IDOCTAaTOYHBIM MOTMBOM, ‘{TO6I)I OTHpaBI/ITbC}I Ty;[a B II0XO[
[AbaeB 1990, c. 220; Ilxyp6atn 2005, c. 130; Hanrar 1972, c. 117, 310]. HegapoMm cpasy
JKe 1mociie KpI/IKa HI/IBa, OIIOBECTUBIIETO 0rp0MHy10 TeppI/ITOpI/IIO (6] HeO6XOHI/IMOCTI/I I10-
KOpI/ITbCH n CMI/IpI/ITI)CH CO CBOeN Cyﬂb60]/ul, IIOAB/IATCA ITOJTOBIIbI, KOTOpI)Ie Opr)KaIOT
HWrops co Bcex CTOpOH. A flajiee yIIOMUHAIOTCA OeCTBUA VIMEHHO B TeX 3eMJIAX, Ky/ja
6511 HapapyeH Kpuk JIuBa, — mo Pocu u Cyne [Hukomaesa 1997, c. 58]. Cyna mo Bcemy,
«3eMJId HEe3HaeMa» — 3TO He yTep}IHHbIe J19)9:§ pyCCKI/IX KHA3EeN U 3&6bITbIe Mmn 3em/iun, a,
Hao60poT, UX 6oraTble U IIOKa ellle He IOTPEBO>KEHHbIe HaberaMu, He OIyCTOLIeHHbIe U
HE paSFpa6IIeHHbI€ KOYEeBHIMKaMI BIafgeHMA, KOTOprM yrp0>1<aeT HaIIeCTBME I1I0/I0OBEI-
KUx Opﬂ K TaKOMy HquTeHI/IIO O6}ISI)IB3.IOT, IIOMMMO JAHHBIX I/ICTOPI/H/I, HapaHHeHI/I C
OCETMHCKIM SII0COM.

STI/I COOTBETCTBIUA, HECOMHEHHO, MOI‘yT CHY)KI/ITI) eme OOHVM ITOKa3aT€IbCTBOM
ayTeHTUYHOCTY 03MbL. Ha motpebrOoCTN M3yueHus «CnoBa o monky Jropese» Kax ma-
MATHUKA IIMCbMEHHOCTH, B KOTOpOM TepMI/IHI)I, IIOHATHUA, UM€EHA, JICKCUYECKIEe O60pOTI)I
yKaSbIBaIOT Ha IOHMMaHIe aBTOpOM A3bIKA CTEITHAKOB U 3HAHVIE UX BHyTpeHHeﬁ[ JKM3HN,
HacTaVBa/IN OJAaBHO. Hp]/[Me‘-IaTeIH)HO, 4qTo Tenepb MO>XHO FOBOpI/ITb O IIe/IbIX pasnenax
II0O3MBI, COXpaHI/IBIHI/IX B C€6€ CeBepOI/IpaHCKI/Ie 110 HpOI/ICXO)KHeH]/HO JIEKCEMBI, pe‘{eBbIe
060poTsI, KiniIe 1 MOTUBBL. OHU CO3JAI0T LIEIOCTHYIO U JOCTATOYHO C/IOKHYIO CUCTEMY
06pasos.
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The Unknown Land and the Iranian Substratum in the Tale of Igor’s Campaign
Kostyantyn Rakhno

There is an episode in the Tale of Igor’s Campaign, where the monstrous Div is
aroused; he shrieks a command to the Unknown Land, to the Volga, coastal area, Sula
Region, Surozh, Korsun, and to the idol of Tmutorokan. Despite numerous treatments,
this is one of the darkest places in the poem, because it remains unclear what “unknown”
means. According to the written sources and archaeological evidence, all the listed terri-
tories were well-known for the Ruthenians in the late 12th century. Therefore, it seems to
be reasonable to regard it as an oriental loanword, a translation from another language,
where it had its specific meaning.

An appeal to some data of North Iranian tradition could be acceptable and histori-
cally grounded. Its bearers were the closest neighbours and allies of the Kievan Rus - the
Alans, the ancestors of the modern Ossetians. Moreover, direct equivalents for some ha-
pax legomena of the poem have been already discovered there. Particularly, in the Ossetic
Nart epos, which dates back to the Scythian and Sarmatian time, “dark blue wine” is
recorded. It is connected with traditional funeral rites as well as an old Scythian custom
of strewing pearls on the bosom of a dead man from a quiver, mentioned in the exposition
of the Great Duke Sviatoslav Vsevolodovych’s dream. This dream contains the description
of sepulchral rites, being performed over the ruler and, probably, including embalming,
characteristic for the Iranian-speaking inhabitants of steppe regions. The denotation of
the Black Sea as the “Dark Blue Sea” also originated in the Scythian substratum.

Many folklore motifs and religious conceptions of the Iranian peoples are present
in the Ruthenian epic poem, including the direct parallels with the Nart epos. Some
characters of the poem, for example, the bard Boyan, who turns into a weasel, a wolf or
an eagle and is apostrophized as the Slavic chtonic god Veles’s grandson, could not be
explained correctly without bringing the Ossetian epic and mythology into the picture.
The earliest representations of his moving on a Cosmic Tree are the Scythian poletops,
connected with shamanistic ideas. The Ossetian epic bard Syrdon, associated with the
creation of a stringed instrument, was born from a chtonic demon and changed himself
in a weasel and other creatures. He has the features of a priest and a shaman; he eulogizes
warriors and caustically blames them for crimes and minor offences, which is compara-
ble with Boyan’s glorifications and sharp references to dukes. The technique of religious
ecstasy, in which Boyan makes his spiritual travels, has parallels in the shamanic prac-
tice of the Ossetians, the Persians, and the Dards from the Hindu Kush. The description
of such his travels into supernatural realms with mountains and dales on a divine path is
very similar to the classical shamanism, its Tajik version included.

Boyan’s regret at the destiny of the Great Duke Sviatoslav, decapitated and not bur-
ied in the proper way, with which he compares the land of the Rus, has a direct equivalent
in the custom, mentioned in the Nart sagas of the Ossetians, in accordance with which it
was not allowed to commit a famous person to earth, if any part of his body was absent,
or else darkness, shadows, and chaos would have possession of the world. Judging by
the archaeological evidence, this belief could be a Scythian and Sarmatian legacy. The
idea of the prosperity of a country being connected with the integrity of the body of the
deceased sovereign is found in the steppe Iranian tradition.



Koncmanmun Paxno

In exactly the same way, the mysterious, sinister Obida, which comes among the
forces of Dazhbog’s grandson, i.e. the Ruthenian duke - a descendant of the Sun, and
then, having stepped like a maiden onto the land of Troyan, has splashed her swan’s
wings upon the sea automatically makes a comparison with a demonic girl from the Os-
setian Nart epos, who meeting one of the knights with near the lake, proposed him take
her to wife, but in response she refused and was outraged. Then she raised her hands,
which changed into the wings, spread them and flew off, threatened the warrior, imme-
diate revenge. The revenge happened shortly thereafter, and the offender of this maiden,
who is Soslan, endowed by solar features, was killed. Moreover, swans were of great im-
portance in the Scythian culture. It is noteworthy that the symbolism of ornithomorphic
and zoomorphic images of the poem, the recognition of their important meaning and
very high position in the hierarchy of natural forms are directly connected with the
Scythian and Sarmatian animal style. The relations between these images, like in the
ancient art of the Iranian-speaking nomads, symbolized the essence of cosmic and social
relations. They were caused by the same carefully elaborated system of the description
of the world.

The poem says that the wings of birds cast shadows upon the duke’s armed force
and that beasts were licking their blood. In the ancient Iranian religions, death was com-
prehended as the decomposition of a body into constituent components and the reunifi-
cation of the last ones with the rudiments of the cosmos. These components did not dis-
appear without a trace, but circulated in the universe and could pass into other beings,
being preserved and revived through destruction. The disassembly of a dead body was
occurring in the cosmological scheme of the World Tree. Here, birds and wild beasts,
devouring a corpse, marked, personified the spheres of the world and the elements, into
which the particles of the essence of the deceased went. In the Scythian and Saka art, the
images of predators, killing and devouring herbivorous animals, the scenes of torment,
inseparably linked with the World Tree testify to the existence of such beliefs. Probably,
this process was regarded as being absolutely necessary, ensuring the reproduction of life
and community, the maintenance of the existing cosmos. Proceeding from the context
of burials, in which portrayals of the scenes of aggression and laceration were found, it
is possible to insist that they were connected only with the upper classes of the Scythian
society. Human blood was very important in the mythology and ceremonial rites of the
Scythians, the Massagetaes, and the Alans, the mystic properties were ascribed to it.

Also rather typical are the ideas about the death of a warrior in the poem: he
dripped out his pearly soul from his brave body through a golden necklace. Among the
Iranian peoples, including the nomads, golden torches underscored the divinity of au-
thority and served, together with other adornments, as the insignias of a king, i.e. as
distinctive marks of his rank. They were significant in the Scythian culture. In addition,
the immortal soul was identified with a pearl in the culture of the Parthians, akin to
the Scythians, as well as among the Soghdians, the Kurds, the Persians, in the ancient
funeral lamentations and invocations of the Ossetians. The description of the loss of soul
by its separation from the body during a bloody battle has something in common with
the Ossetian world view. The mention of two blood red pillars in the lamentation over
the dukes Igor and Vsevolod is connected with the cult of a bearing pillar in a traditional
Ossetian house. It was worshipped as Axis mundi and the ritual centre of a dwelling. In
the keening, the weepers of the Ossetians and their neighbours call the late men central
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pillars of their family and their kin, missing or left on the battlefields. The similar motif
of the collapse of the bearing pillar of a house in connection with the death of a warrior
is present in the historic songs of the Kurds.

However, the one attracting the most of attention of the researchers of the poem
by its apparent connection with the real linguistic and even folklore context of Iranian
tradition is the mythical Div, who is crying on the top of a tree, ordering the Unknown
Land to obey and foreshadowing, equally with the solar eclipse, the destiny of the Ru-
thenian army. The etymology of his name is unquestionably Iranian. Div is a Scythian
loanword among the Slavs. However, more important is the fact that those formulae, in
which Div is mentioned in the poem, could be compared with the formulae, which ex-
ist hitherto in Iranian folklore and have retained the proper Iranian lexeme. They are
present, for example, in Munjani fairy tales. The circumstances of Div’s appearance have
parallels in the folklore of the Wakhi people and Tajik highlanders as well as in ancient
Avestan texts. Therefore, researchers are correct in assuming not just an adoption, but
a continuity of formulae, texts, folklore beliefs; merely by taking this circumstance into
consideration, an approach to the philological interpretation of Div’s image could be
found.

Alanian roots could also be traced in the image of the Cumans as a brood of chee-
tahs, connected in Iranian mythology and ancient art with the underworld. In the opin-
ion of researchers, other divine beings, mentioned in the poem, such as Bog, Khors,
Troyan, Stribog, Veter-Vetrilo, and Dazhbog, a sun god whose descendants (as among
the Scythians) were considered to be the members of ruling princely dynasty, are con-
nected by their origin, functions, look, times and routes of penetration into the East
Slavic paganism with the Iranian world, including the Sarmatians and the Alans.

The conception of the Unknown Land could also find its probable interpretation
on the Iranian ground. The information supporting this has, in fact, survived in Osse-
tian folklore. According to the evidence of ethnologists, a proper system of terms aimed
to differentiate countries and regions in accordance with their profitability for raids ex-
isted among the Ossetians in the old days. Part of them is found in the Ossetian Nart
sagas. Leaning on these Ossetic data, the Unknown Land could be interpreted as an
unexplored, untouched, unspoiled country, campaigns against which would yield es-
pecially rich spoils. The Unknown Land was apparently not areas lost by Russian dukes
and forgotten by them, but, quite the contrary, their rich possessions, still undisturbed
by forays, not empty, and not plundered by nomads. They are threatened by the invasion
of Cuman hordes. In addition to historical facts, parallels with Ossetian epos oblige such
areading.

These correspondences undoubtedly could be further proof for the authenticity
of the poem. For a long time, scientists insisted on the need to study the Tale of Igor’s
Campaign as a literary monument, in which terms, notions, names, phrases denote the
author’s comprehension of the language of the inhabitants of steppe regions and his fa-
miliarity with their inner life. It is noteworthy that it is possible to speak about the whole
parts of the poem, which conceal the lexical elements, locutions, clichés, and mytho-
logical motifs of Northern Iranian extraction. They create the integral and sufficiently
involved system of images.



Znaczenie odcietych gléw w obrzedowosci
poganskiej wczesnosredniowiecznych Stowian
zachodnich*

Kamil Kajkowski

The author of this paper analyses the sources of the early medieval Western Slavs that
point to the existence of the beliefs that connected heads with the essence of the life - the
spirit/soul, and considered the head as the most important part of the human body, also
possessing a mediatory nature. The head was believed to encompass the most significant
aspects of human personality and individual skills. It could also have had supernatural
qualities that were manifested through its ability to speak, give advice, warn against dan-
ger or foresee the future. This article presents the results of the investigations on the role of
the head in Slavic societies and offers new hypotheses.

Keywords: Western Slavs, severed head, offering rituals, medieval sources, folk beliefs,
decapitation, skull

W wielu kulturach gtowa uwazana byta za jedna z najistotniejszych czeéci ciala
ludzkiego (zob. Gardela, Kajkowski, red, 2013). Wynikalo to z faktu, Ze wlasnie w niej
koncentrowa¢ si¢ mialy najwazniejsze cechy charakteryzujace osobowos$¢ i okreslajace
indywidualne cechy czltowieka. Na przestrzeni dziejow, w réznych systemach religijnych,
wierzono ze wlasnie w glowie przebywa¢ miata dusza ludzka, za§ w indoeuropejskiej
spusciznie symbolicznej odgrywala tez niebagatelng role w pogladach na pochodzenie
$wiata i jego komponentdw. Mity natury kosmogonicznej byly jednym z podstawowych
filaréw ideologicznych wyjasniajacym podstawy istnienia i funkcjonowania $wiata, a
przez to podstawg systemu wierzeniowego wspolnot o charakterze plemiennym, wcze-
snopanstwowym (Toporow 1977, s. 103-131), jak i w czasach pdzniejszych, co zdaja si¢
potwierdza¢ zrédla etnograficzne (Rybakow 1986, s. 167). W niektérych z nich, z réz-
nych czeéci ciala makroantroposa - postaci o charakterze androgynicznym, (bdstwa,
herosa) mial powstac¢ §wiat. Glowa odgrywata tutaj szczegélna role pramaterii tworzacej
sfere niebianska (uraniczng)' (por. Ljupcho 2003, s. 93; Trzcinski 2006, s. 31). Niemniej
jednak interesujaca nas cze$¢ ciala ludzkiego zwigzana byla réwniez z mitami innej na-
tury. Ona wlasnie postuzyta za orez zdolny pozbawic zycia skandynawskiego Heimdalla
(Foote, Wilson 1975, s. 362)%, z nig jako atrybutem przedstawiany byl Jarylo - domnie-
mane bdstwo wschodniostowianskie (Luczynski 2006, s. 171), niekiedy symbolizowala

" Jest to poprawiona i rozszerzona wersja tekstu napisanego w 2009 roku.

' Funkcjonowania podobnych wierzen u Stowian domysla sie G. Augustynowicz (1987, s. 118-119, przyp. 21).

2 Co ciekawe nazwa miecza — Hofut (Gylfaginning, 26, 1848, s. 100) bedacego atrybutem tego bostwa oznacza
wlaénie glowe.

135

53

1

135

2014,

SLAVICA XVII

STUDIA MYTHOLOGICA



136

Znaczenie odcigtych glow w obrzedowosci poganskiej wezesnos$redniowiecznych Stowian zachodnich

takze storice (Causidis 1999, s. 288-290). By¢ moze ze znaczeniami natury mitologicznej
wigza¢ mozna réwniez fenomen policefalizmu idoli Sfowian nadbattyckich (Rosik 2000,
s. 216). Ucieta glowa mogta w koncu posiada¢ wlasciwosci magiczne przejawiajace si¢ w
mozliwosci méwienia, doradzania, ostrzegania przed niebezpieczenstwem czy przepo-
wiadania przyszlosci (np. Gomme 1892; Eliade 1994, s. 174; Stupecki 2003, s. 68; Price
2002, s. 98; Dumézil 2006, s. 54; Zavaroni 2006, s. 288; Parker 2007, s. 324-330). Nie-
mniej jednak wierzenia nie sprowadzaly sie jedynie do szeroko pojetej mitologii. Istot-
nym, jesli nie jednym z najistotniejszych elementéw religii, byla jej strona praktyczna,
przede wszystkim za$ akt skfadania ofiar (por. Kajkowski 2012). Glowa w wertykalnym
ukladzie §wiata stanowila istotny element okreslajacy w nim role czlowieka, a poprzez
polozenie najblizej niebu, uwazana za najwazniejsza cze$¢ ciata ludzkiego w dziataniach
mediacyjnych. Zapewne to wlasnie tutaj nalezaloby szukac jej znaczenia w okreslonych
czynnosciach religijnych: uzywania w obrzedach wedtug zasady pars pro toto lub czyn-
noéciami magiczno-symbolicznymi, wynikajacymi z inherencji roli glowy lub czaszki
w kulcie (por. Kajkowski 2013).

Prébujac scharakteryzowaé praktyki kultowe zwigzane z rytualng dekapitacja i/
lub znaczeniem odcigtej glowy niezbednym jest wykorzystanie wszelkich dostepnych
zrédel mogacych wzbogaci¢ nasza wiedze na ten temat. Szczegdélnie wymowne, i czgsto
dramatyczne w swym wydzwieku, sg przekazy pisane, tworzone niemal wylacznie przez
przedstawicieli Ko$ciota juz z definicji wrogich poganstwu.

Najwczesniejszym wydarzeniem zanotowanym przez zrddla narracyjne jest rela-
cja Thietmara moéwigca o rywalizacji ksiecia Mieszka I o tzw. regnum ablatum (Rosik
2000, s. 96; Labuda 2004, s. 116, przyp. 234; Strzelczyk 2013, s. 187). Pod rokiem 990
kronikarz zanotowal istotng dla nas informacje. Ot6z pokonany ksigze czeski Bolestaw
IT Pobozny, w drodze powrotnej w rodzime strony, miat zaja¢ jeszcze jaki$§ nieznany z
nazwy gréd. Jego dowoddce wydal sprzymierzonym ze soba potabskim Lucicom. Poganie
natychmiast zlozyli go w ofierze ucinajac glowe, po czym uchwalili powrét do domu
(Thietmar IV, 13). Wypada chyba zgodzi¢ si¢ z kronikarzem i uzna¢ opisane wydarzenia
i akt dekapitacji za dar dla béstwa, by¢ moze zwigzany z prébg wyjednania sobie bez-
piecznej drogi do rodzimych ziem, co sugeruje podjecie zaraz potem decyzji o powrocie
i zaniechanie jakichkolwiek dalszych dziatan militarnych. Fakt zloZenia ofiary w zaim-
prowizowanych warunkach nie musi dziwi¢, biorac pod uwage zaistniale okolicznosci.
Poza tym wydaje sig, ze skladanie daréw bogom nie musiato by¢ implikowane bliskoscia
sanktuarium i mozna chyba zalozy¢, ze przynajmniej czes¢ ofiar w jakich$ okreslonych
przypadkach mogta by¢ skladana ad hoc (Stupecki 1998, s. 339).

Kolejne wiadomosci, ktére moga wprowadzi¢ nieco informacji dla rozwazanego
tematu zawarte zostaly w napisanym w 1008 roku liscie $w. Brunona z Kwerfurtu do
Henryka II z 1008 r. Interesujacy nas fragment, majacy forme oskarzenia skierowanego
w strone cesarza Niemiec, wymierzony jest przeciwko przymierzu jakie zawarl on z po-
ganskimi Wieletami, ktérzy mieli go wspomaga¢ w wojnie z paiistwem Piastow. Biskup,
zarzucajac cesarzowi tolerowanie kultu i obrzedéw uragajacych chrzescijanstwu, wspo-
mina o sktadaniu przez Stowian ofiar z chrzescijan (Epistola Brunonis, s. 226). Pomijajac
aspekty polityczne, ktére do tej wspotpracy doprowadzily (por. Gorski 1960, s. 61) uwage
przykuwaja, ogdlnie co prawda, ale do§¢ wymowne zwyczaje Stowian polabskich polega-
jace na skladaniu przez nich ofiar z ludzi, a w tym konkretnym przypadku, ofiarowaniu
glowy chrzescijanina ad daemonum.



Kamil Kajkowski

Bardziej wymowny i bogaty w szczeg6ly jest passus z manifestu magdeburskiego
arcybiskupa Adalgota z 1108 r. Autor, peten goryczy, wspomina ze gdy obchodzg swoje
Swieta, powiadajq ich czarownicy w trakcie uczty “glow pragnie nasz Pripegala! Trzeba
mu dostarczy¢ takich ofiar”. Pripegala’® to, jak utrzymujg Priaps i bezwstydny Belfegor. Po-
tem Scigwszy chrzescijanom glowy przed ottarzami swej profanacji, biorg w rece puchary
petne krwi ludzkiej i wyjgc strasznym glosem wotajg: “Swieémy dziei radosci! Zwycigzony
jest Chrystus! Zwyciezyl niezwycigzony Pripegala!* (Labuda 2002, s. 805).

Niewatpliwie najwigcej szczeg6low zawiera opis meczenskiej $mierci biskupa Jana.
Przywotane wydarzenie relacjonuja dwa zrédta: XI-wieczna kronika Adama z Bremy
(I1L, 51) i Chronica Sclavorum autorstwa proboszcza z Bozowa Helmolda z wieku XII
(I, 23). Akcja rozgrywa sie w roku 1066°> w obodrzyckiej sedes ydolatriae Radogoszczy i
zwigzana jest z dzialalno$cig ewangelizacyjna jaka biskup podjal w potabskim Mechli-
nie (Meklemburgu). Tutaj tez zostal ujety. Wkrétce przetransportowano go do najwaz-
niejszego, centralnego o$rodka kultu Obodrzycéw. Po drodze do sanktuarium obwozo-
no go po okolicznych grodach i osadach, w ktérych go wyszydzano i okladano kijami,
za — jak twierdzg zrédia — wiare w Chrystusa. Ostatecznie, po pewnym czasie, biskup
zostal zabity w Radogoszczy poprzez dekapitacje. Odrabano mu réwniez rece i nogi. We-
dle relacji kronikarzy okaleczone ciato porzucono na ulicy, odcieta za$ glowe, na ktérej
wycieto znak krzyza, nabito na wldcznie i po§wigcono naczelnemu z tutejszych bogéw
- Radogostowi.®

Cze$¢ badaczy poréwnuje opisane wyzej wydarzenia ze $miercig innego me-
czennika - §w. Wojciecha/Adalberta (997 r.) (np. Stupecki 1993, s. 82; Labuda 1999, s.
201-202), sugerujac niekiedy, iz mord czeskiego biskupa zostal dokonany na pograniczu
Pomorza i Prus, co wskazywaé moze na inicjatywe Stowian’. Nie wdajac sie w szczegdty
genezy i przebiegu misji Wojciecha, skoncentrowac si¢ tu nalezy nie tyle na okoliczno-
$ciach, co sposobie jego usmiercenia. W zasadzie wszystkie znane zrédla historyczne
opisujace losy i tragiczny koniec misjonarza (zob. Strzelczyk 1997, s. 191) przekazuja,
ze mnich najpierw zostat przebity widcznig, a dopiero potem $ciety. Wyjatkiem jest tu-
taj Pasja z Tegernsee, ktora relacjonuje, ze Wojciech przed $miercig zostal obrzucony
kamieniami przez przygladajacych si¢ temu wydarzeniu ludzi. Wedlug przekazu Jana
Kanapariusza, zaraz po przebiciu wldcznig biskup otrzymat liczne razy od zgromadzo-

* Proby interpretacji o odczytanie tego imienia dokonuje A. Gieysztor (1982, s. 262).

* Phanatici autem illorum, quotiens commessationibus vacare libet, ferii indictis: “Capita, inquiunt ‘vult no-
ster Pripégala! Huiusmodi fieri oportet sacrificia”. Pripégala, ut aiunt Priaps est et Belphegor impudicus.
Tunc decollatis anteprophanationis sue aras christianiscrateras tenent humano sanguine plenas et horrendis
vocibus ululantes: “Agamus, inquiunt leticie! Victus est Christus! Vicit Pripégala victoriossimus!”.

Jest to okres tzw. reakcji poganskiej na Potabiu (ostatnio Liibke 2011)

Nie bede sie tutaj zajmowal etymologia i réznymi wariantami imienia tego bostwa. W tym miejscu naj-
istotniejsze jest to, iz postac ta wigze si¢ z kompetencjami natury uraniczne;j.

Podobne propozycje pojawiaja si¢ takze w przypadku dekapitacji $w. Brunona z Kwerfurtu (Kowalczyk
-Heyman 2009). Niemniej jednak, wedtug Szymona Grunaua, takze Prusom nie byly obce wierzenia zwia-
zane z rytualng waloryzacja glowy. Kronikarz wspomina (Grunau I,2,2) o czaszce ludzkiej zatknigtej na
debie poswigconym Patollemu w §wietym gaju Romowe: Das dritte bilde Patolli hilt inne die dritten seitte,
und sein cleinott war ein todten kopf vonn eim menschin, pferde und ku, und diesen zeiten in iren festen in
eim toppe unslitt brandten zur erungk. Z kolei Kronika Mistrzéw Pruskich M. Mariniusa (cap. III) wspomi-
na, iz na cze$¢ wspomnianego Patollego kazdy z Pruséw trzymat we wlasnym domu gltowe zmarlego czto-
wieka. Niemniej jednak tego rodzaju zwyczaje religijne praktykowane przez Baltow zostaly ostatnio pod-
dane krytyce (Wadyl 2013). Tym bardziej uprawdopodabnia to teze, iz $w. Wojciech mdgt znalez¢ $mier¢ z
rak Pomorzan.
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nych ludzi, a nastepnie, po ucieciu glowy, jego cialo zostalo po¢wiartowane i porzucone
w pobliskim $wietym gaju (Vita Sancti...) lub zatopione w przeptywajacej opodal rzece
(Pasja z Tegernsee)®. Glowe natomiast, podobnie jak w przypadku §w. Jana u Obodrzy-
céw, zatknigto w wyeksponowanym miejscu, z tg réznicg, ze w przypadku Adalberta
mialo to by¢ drzewo, pod ktérym biskup miat odprawia¢ modly (Saczynska 2006, s. 255).
Czesci badaczy neguje w tych wydarzeniach przejawy kultu przedchrzescijaniskiego ex-
plicite 1 widzi tutaj forme kary, jaka ponidst meczennik z powodu niedostosowania sie i
zfamania jakich$ zakazéw czy norm postepowania obowiazujacych w miejscach pogan-
skiego sacrum (por. Sabacinski 2005, s. 90), uznane zapewne przez pogan za profanacje
ich sanktuarium (por. Wood 2008, s. 732-733). Zrédla nie przekazuja jednak zadnych
dodatkowych informacji na temat pozostalej cze¢sci zwlok Wojciecha. Wedtug T. Mi-
chatowskiej (1995, s. 79 i n.) mialy zosta¢ rozcztonkowane co réwniez odnajdywatoby
analogie w opisie rytuatu w Radogoszczy.

Helmold na kartach swojej kroniki przywotuje kolejny passus mogacy mie¢ znacz-
nie w podjetych przez mnie rozwazaniach. Chodzi o wydarzenie zwigzane z losem ksigcia
polabskiego Gotszalka (1066 r.). Posta¢ ta, poza zjednoczeniem obodrzyckich plemion,
zaslynela sprzyjaniem i gorliwym szerzeniem wiary chrze$cijanskiej (Turasiewicz 2004,
s. 143-144; 149-152; Rosik 2013, s. 219). Symptomatyczne, iz cialo Gotszalka odnalezio-
no bez gtowy (Wiszewski 2007, s. 67). Kronikarz co prawda milczy na temat dalszych
loséw gltowy Gotszalka, jakkolwiek nieodlegte wydarzenia zwigzane z biskupem Janem
pozwalaja wysnu¢ hipoteze, ze takze i w tym przypadku, adwersarza starego porzadku
postanowiono zlozy¢ w ofierze, zapewne patronujgcemu dziataniom wojennym Radogo-
stowi. Wymowne jest, Ze razem z Gotszalkiem $mier¢ poniést mnich Eppon, ktéry mogt
zosta¢ po$wiecony poganskiemu bogu (Strzelczyk 1997, s. 259; Turasiewicz 2004, s. 150).

Wiemy takze, Ze podobny los chrzeécijanom chcieli zgotowaé Rugianie. Biskup
Otton z Bambergu, po walkach szczecinian z mieszkancami Rugii podjal decyzje o wy-
prawie ewangelizacyjnej na wyspe. Wiadomos¢ ta szybko dotarta do mieszkajacych tam
Stowian, ktérzy, przez wystanych postow, zagrozili, iz w razie podjecia tej proby apostot
zostanie pozbawiony glowy, a jego cialo rzucone dzikim zwierzetom na pozarcie. Taki
sam los mial spotka¢ jego ewentualnych emisariuszy (Ebo III, 23).

Swiatyni w Radogoszczy dotyczy jeszcze jedna niewielka wzmianka Zrédtowa.
Adam z Bremy (III, 71) wspomina, ze styszal, iz swego czasu §wigty przybytek Obodrzy-
cOw odwiedzito dwoch mnichéw pochodzacych z Czech. Podobnie jak biskup Jan, za
publiczne wygtaszanie swoich pogladéw (por. Witkowska 1995, s. 11) religijnych zostali
pochwyceni i skazani przez wiec na tortury i $cigcie.’

Relacjonujac pobyt i przebieg misji chrystianizacyjnej prowadzonej przez biskupa
Ottona z Bambergu jeden z jego hagiograféw opisuje wydarzenie jakie mialo miejsce
w Szczecinie. Wyglaszane przez apostola kazanie zostalo przerwane przez poganskie-
go kaptana, ktéry czynigc wielki hatas zwrdcit sie do zgromadzonej gawiedzi i wzywat
azeby zgodnym glosem podzigkowali bogom, ktorzy swoich i ojczyzny wrogow oddali im
w rece. Inni mianowicie, mowi dalej, powinni zging¢ wsréd réznorakich mak, biskupa zas

8 Znacznie pdzniejsze Zrédlo Pomerania... Tomasza Kantzowa (I, 63) podaje, ze cialo Wojciecha zostalo po-
chowane w ziemi.

® (...) fama est eo tempore duos monachos a Boemiae saltibus in civitatem Rethre venisse. Ubi dum vertum Dei
publice annunciarent paganorum, sicut ipsi desidera verunt, diversis primo supliciis examinati ad ultimatum
pro Christo decollati sunt.
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(...) nalezy pocigé na kawatki'® (MzP 111, 8). Ostatecznie kaptan postanowil wzig¢ sprawy
w swoje rece i zlecit zamach na mnicha. (...) chelpigc sig zaczgl wystawia¢é taskawosé
bogéw i mowil, ze otrzymat od nich zapewnienie, ze w tym dniu o takiej to godzinie (...)
przybedzie postaniec, ktory przyniesie odcigtg glowe starego biskupa albo pewng wiado-
mos¢, ze wraz ze swoimi utongt on w morzu (MzP 111, 12). Pojawiaja si¢ tutaj dwa aspekty
zwigzane z potraktowanie cielesnej powloki Ottona, mianowicie rozczlonkowanie oraz
dekapitacja. Wréce do tego pdzniej. Sadze ze w kontekscie rozpatrywanej problematy-
ki warto rozpatrze¢ jeszcze jeden incydent zanotowany przez zrédla wczesnosrednio-
wieczne. Mowa o wyprawie Pomorzan na ziemie domeny piastowskiej. Nie wdajac si¢
w analiz¢ szczegdléw podjecia dzialan natury wojennej (zob. Gall II, 43) uwage zwraca
pewien szczegdt zwigzany z wydobyciem z grobu i sprofanowaniem szczatkéw rodzicow
Bolestawa Krzywoustego. Otéz po wyciggnieciu zwlok, obcieto im glowy, wybito zeby a
reszte szczatkéw rozrzucono po okolicy" (Ebo III, 13). Oczywiscie mozemy zalozy¢, ze
takie dzialania Pomorzan byty usankcjonowane szalem bitewnym i checia niszczenia,
gdzie pognebienie rodziny wroga bylo szczegélnie pozadane (Kowalski 2010, s. 10). Ale
prawdopodobne wydaje sie takze inne wyjasnienie, gdzie dekapitacja, a by¢ moze réw-
niez czynno$¢ rozrzucenia kosci'? mogla wynikaé z nakazéw religijnych - szczegdlnie w
kontekscie braku informacji na temat dalszych loséw czaszki ztozonego w grobie ksiecia
Wtadystawa Hermana.”

By¢ moze intensyfikacje zwyczaju sktadania przez poganskich Stowian glow w
ofierze bogom, w szczegélnosci zas gléw chrzescijan (Niemcow), nalezy taczy¢ z reakeja
na militarne dzialania niemieckie jakie mialy miejsce w latach 929 i 955. Relacje z obu
tych wydarzen w swym dziele Res gestae Saxonicae przekazuje mnich korbejski Widu-
kind.

Pod rokiem 929 dziejopisarz przedstawia wydarzenia, jakie rozegraly si¢ jesienia
pod Laczynem™. Pozostawiajac na marginesie opis zmagan wojennych (por. Turasiewicz
2004, s. 82), uwage przykuwa fakt, Ze nastepnego dnia po bitwie wszyscy jency stowianscy
zostali $cieci. Analogiczna sytuacja zaistniala w niespetna 30 lat pdzniej i zwigzana byla
z wyprawg Ottona I na Polabszczyzne. W trakcie walk glowe stracil ksigze¢ obodrzycki
Stoigniew. Zaraz po pokonaniu gléwnych sit stowianskich cesarz nakazal wbi¢ jg na pal
i wystawi¢ na widok publiczny jako zapowiedz losu pojmanych jencéw, ktérych wkrotce
$cieto (Turasiewicz 2004, s. 93-94). Mozna zaklada¢, ze w obu przytoczonych przypad-
kach dekapitacja jencéw pojmanych w trakcie walk, miata znaczenie symboliczne i wig-

1 Cumaque de his omnibus interpres antistitis copiosius disputaret, profanus ille ydolorum pontifex supervenit,
et ingenti strepitu concitato vocem illi praedieationis eripuit. Conversus denique ad astantes, monet, ut voce
consona diis gratias agerent qui suos ac publicos hostes eorum manibus tradidissent . Nam reliquos quidem
per varia interire tormenta, episcopum vero, qui totius mali caput extiterit, in frusta concidi debere testatur

" Dicens gentem islam beluiane ferocitatis immanitate teram populumque suum devastasse, adeo ut etami
parentes suos e sepulchris protraheret, et collis capitibus dentes excuteret [...]. Watek ten rozwija szerzej
Augustyn ze Stargardu, dodajac ze ciata spalono a prochy rozrzucono bez szacunku (Augustyn..., s. 50).
Informacje te uzna¢ nalezy jednak za inwencje autora (Augustyn..., s. 51, przyp. 202) majace zapewne
zbudowa¢ dramatyczna scenerie¢ i odpowiednio nakierowaé emocje czytelnikéw.

12 Niestety kronikarz nie opisuje czy dokonano tego bezposrednio w strefie spoczynku pary ksiazecej czy tez w
innym miejscu co w zasadzie uniemozliwia prébe szerszej analizy i pozostawia sprawe w kwestii hipotezy.

1 Kronikarz podaje, ze czaszke matki Bolestawa Krzywoustego rozbito milczac w kwestii dalszych loséw
glowy jej meza.

'* Warto przypomnie¢, ze w tym samym grodzie $mier¢, by¢ moze przez dekapitacje, ponidst ponad sto lat
pozniej ksigze¢ obodrzycki Gotszalk.
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zala si¢ z charakterem informujgco-ostrzegawczym (karg), czym grozi sprzeciwianie si¢
cesarzowi niemieckiemu. Trudno okresli¢ czy, jak chce L. P. Stupecki (2006), wydarzenia
te stanowily terminus post quem “kultu” glowy u Stowian. Mozna jednak przypuszczac,
ze wydarzenia te byly przyczyng odwetu pogan, w rezultacie wzrostu wzajemnych okru-
cienstw, przede wszystkim w relacji z Niemcami, a przez to przekonania, ze bogowie
najbardziej cenig krew chrzescijan (por. wyzej list Adalgota; Helmold 1,52, s. 246).

Reasumujac informacje zawarte w zrédtach pianych mozna stwierdzi¢, iz ta czes¢
ciala ofiary jaka byla glowa cieszyla si¢ szczegdlng estyma poganskich bogéw. Czes¢
przekazéw wprost okresla ja jako atrybut wotywny poswiecany “demonom” w trakcie
celebracji rytualnych. Akt sktadania cztowieka w ofierze dokonany poprzez dekapita-
cje mial forme dramatycznej inscenizacji, w wyniku ktdrej glowe poswigconej osoby
umieszczano w widocznym miejscu w obrebie sanktuarium. Ofiare torturowano po-
przez obijanie kijami, obrzucanie kamieniami ewentualnie okaleczano za pomoca broni.
Okaleczone zwloki ¢wiartowano a nastepnie pozbywano si¢ ich porzucajac na pastwe
zwierzat, by¢ moze topiono lub zawieszano na drzewie, na co mogg wskazywac¢ zrédta z
innych regionéw europejskiego barabaricum (Gardela, Kajkowski, red. 2013). Co cieka-
we, wiekszos¢ z tych czynnosci znajduje analogie w wynikach badan archeologicznych.

Role glowy, lub/i czaszki jako ofiary poswieconej bostwom w przedchrzescijan-
skiej religii Stowian zachodnich po$wiadcza¢ moga rezultaty prac wykopaliskowych
przeprowadzonych w obrebie domniemanych miejsc kultu. Niewatpliwie w omawianym
kontekscie jednym z czesciej przytaczanych w literaturze przedmiotu, miejsc tego typu
jest odkryte przez W. Szafranskiego uroczysko na Wzgérzu Tumskim w Plocku®. Przy
domniemanym otltarzu, na ktéry mialo si¢ sklada¢ skupisko kamieni o nerkowatym
ksztalcie, w obstawie trzech naczyn ceramicznych, odkryto czaszke dwunastoletniej
dziewczynki oraz lezacy opodal kamienny ttuk w ksztalcie mlota (Szafranski 1979, s.
392). Wedlug odkrywcy sa to najprawdopodobniej $lady krwawej ofiary jaka zlozono
tu nieznanemu z imienia bogu, ktérego wizerunek moégl gérowac¢ nad ottarzem. Na-
trafiono tu bowiem na §lad po sporych rozmiaréw osmiokatnym stupie drewnianym,
ktéry wedlug badacza mégt by¢ przedstawieniem bostwa. Kontekst znaleziska sugeruje,
ze wladciwym przedmiotem ofiary byla gtowa ludzka (por. Lowmianski 1986, s. 185)'.
By¢ moze, ze wzgledu na narzedzie mordu jakim byt kamienny “mlot”, zlozony przy
glowie ofiary, do stanowisk o takim charakterze mozna by zaliczy¢ pochéwek ludzki od-
naleziony niedaleko Laskarzewa, w okolicach rzeczki Promnik (Gierlach 1984, s. 93-94).
Wydaje sie jednak, ze ze wzgledu na nienaturalng pozycje szkieletu i ztozonej wraz z nim
nie odjetej glowy, nalezaloby wykluczy¢ ten przypadek z dyskusji nad expressis verbis
“kultem” glowy, cho¢ niewatpliwie jest on niezwykle ciekawy w przypadku rozwazan
nad krwawymi ofiarami ludzkimi u Stowian w ogéle.

!> Pomijam tutaj przebieg dyskusji czy rzeczywiscie byto to miejsce kultu przedchrzescijaniskiego i jakiego
rodzaju. Wydaje sig, ze bez wzgledu na jej wynik, kontekst i rodzaj znaleziska mozna laczy¢ z jakimis zabie-
gami o charakterze obrzedowym — nawet jesli odbyly si¢ one jednorazowo (por. Gotembnik 2002, s. 10-12;
Buko 2005, s. 118).

'® Podobny przyklad znany mial by¢ z Plonska. Niestety badania na tym stanowisku jawig sie w sposob pro-
blematyczny, jako ze niemozliwe okazalo si¢ dotarcie do dokumentacji i ich weryfikacji. L. P. Stupecki okre-
$la je wprost jako “naukowy blef” (2006, s. 336-337). Z opublikowanych informacji wynika, ze w trakcie
badan archeologicznych, stwierdzono tutaj relikty trzech palenisk, pomiedzy ktérymi rozlokowane byly
$lady postupowe. W niedalekiej odlegloéci od tego zalozenia odnalez¢ miano czaszke dwuletniego dziecka
oraz dwa zelazne topory (Gierlach 1984, s. 91).
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Z kolei z jakas$ rolg gtowy w kulcie poganskim mozna chyba taczy¢ znalezisko, kto-
rego dokonano w 1964 roku w Wolinie. Na szczycie Srebrnego Wzgérza odkryto kilka
jam i palenisk. W jednym z tych ostatnich, miedzy kamieniami, w towarzystwie utam-
kéw naczyn ceramicznych i szczatkéw osteologicznych, zalegal duzy fragment czaszki
ludzkiej. Okotlo 1,5 m od tego paleniska natrafiono na jame, wewnatrz ktérej znajdowalo
sie drugie naczynie, z dwoma ludzkimi czaszkami. W ich poblizu ztozono zachowane w
calo$ci naczynie, w trakcie badan natrafiono tez na fragmenty ceramiki i zwierzece ko-
$ci. Czaszki nalezaly do dorostego mezczyzny, kobiety i dziecka (Roznowski, Gladkow-
ska-Rzeczycka 1979, s. 85-87). Dwie ostatnie byly silnie zdeformowane przy pomocy
opasek majacych uciskaé gtowe i w rezultacie nadawac jej okreslony ksztalt (Roznowski,
Gladkowska- Rzeczycka 1979, s. 91), co wskazuje ich niestowianskie pochodzenie (por.
Hakenbeck 2011, s. 117). Badania wykopaliskowe poswiadczaja, ze w okresie wczesnego
$redniowiecza szczyt wzgdrza nie byt zamieszkany, a osadnictwo koncentrowato si¢ przy
jego podnézu przylegajacym do rzeki Dziwny. Kontekst morfologiczny i archeologiczny
znaleziska kazg domysla¢ si¢ w zdeponowanych tu czaszkach pozostalosci po jakich$
specyficznych czynnosciach religijno-obrzedowych powigzanych najpewniej ze sklada-
niem ofiar (szerzej na ten temat: Kajkowski 2013, s. 169-170).

Czaszke ludzka zarejestrowano takze w tzw. warstwie z ko§¢mi w Kaldusie. Wraz
z innymi odkrytymi tu fragmentami szkieletéw ludzkich, ze wzgledu na kontekst stra-
tygraficzny wydatowano ja na X w. i powigzano z praktykami obrzedowymi zwigzanymi
ze sktadaniem krwawych ofiar (Chudziak 2006, s. 79-80). Niemniej jednak, w wyniku
analizy radioweglowej jakiej poddano czaszke okazalo sie, ze jej wiek nalezy zweryfiko-
wac i cofna¢ o kilka stuleci (Chudziak 2006, s. 80, przyp. 13). Powoduje to watpliwosci
zwigzane z laczeniem opisywanych szczatkéw z dziataniami obrzedowymi jakie miaty
tu miejsce w okresie wczesnego Sredniowiecza. By¢ moze opisywang czaszke mozna by
probowac laczy¢ z praktykami rejestrowanymi na cmentarzyskach, gdzie mamy dowody
na wydobywanie z grobéw tych cze¢sci ciala ludzkiego (w najblizszym sgsiedztwie oma-
wianych struktur w Kaldusie funkcjonowala nekropola). Takze fakt wykorzystywania
obiektow pradziejowych przez spolecznosci wezesnosredniowieczne nie jest niczym za-
skakujacym (Brzostowicz 2004), jednak bardziej szczegdétowe okreslenie przyczyn ztoze-
nia w “warstwie z ko§¢mi” czaszki “tuzyckiej” musi pozosta¢ w sferze hipotez.

Kolejnym miejscem o charakterze kultowym, gdzie odnaleziono najprawdopo-
dobniej pozostaloéci ofiary z ludzkiej glowy jest Kopiec Krakusa, ktory cze$¢ badaczy
faczy pierwotnie z kultem solarnym na cze$¢ wiosny lub praktykami powigzanymi z
obrzedami natury eschatologicznej (Jamka 1965, s. 227). Na podstawie badan wyko-
paliskowych, w szczytowej partii kopca lokalizuje si¢ potezny dab wigzany z okresem
wczesnego Sredniowiecza. Najczesdciej probuje sie go interpretowaé w kategoriach ziem-
skiej manifestacji axis mundi majacej wyznaczac centralny obszar celebracji kultowych
(por. Kajkowski 2005, s. 133-134). Mozna zaklada¢, ze jakis zwigzek z obrzedami przed-
chrzescijanskimi mialy stwierdzone w poblizu niegdy$ rosngcego tu drzewa palenisko o
$rednicy przekraczajacej 1 m, szkielet dziecka i fragmenty czaszki dorostego mezczyzny
(Jamka 1965, s. 200; Kotlarczyk 1979, s. 58).

Kolejnym znaleziskiem, ktére warto przywola¢ w kontekscie poruszanych tu zagad-
nien jest obiekt zarejestrowany w trakcie badan archeologicznych w Klein Steinerdorf na
Potabiu. W jego wnetrzu znajdowat sie depozyt w postaci ztozonej do naczynia ceramicz-
nego czaszki ludzkiej, ktére przed zakopaniem ustawiono na kamieniu (Lega 1930, s. 375).
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Kosci czaszek nalezgce do kilkunastu osobnikéw zarejestrowano w trakcie badan
archeologicznych przeprowadzonych w Arkonie. Znaleziono je w kontekscie palenisk w
towarzystwie wegli drzewnych, licznych kosci zwierzecych i fragmentéw ceramiki (Her-
rmann 1971, s. 198). Szczatki te nosily $lady uderzen ostrym narzedziem co dowodzi¢
moze dziatan zwigzanych ze skladaniem ofiar z ludzi (Tianmuscheit 2006, s. 235).

W poblizu miejsca kultu w Parchim (Paddenberg 2006) w trakcie badan wykopa-
liskowych, przy wielkim kamieniu, odnaleziono dwie ludzkie zuchwy oraz fragmenty
mozgoczaszki (Bleile 2008, s. 177, 180).

Na szczatki zwierzece i ludzkie natrafiono takze na tzw. plazy kultowej w Ralswi-
ek. J. Herrmann (1998, s. 20 i n.) zawraca uwage ma zabiegi “chirurgiczne” jakim podda-
wano czaszki (glowy?) ludzkie."”

Pewnym poswiadczeniem przekazdéw kronikarskich relacjonujacych fakt ekspono-
wania obcietych gléw ludzkich na wiéczniach czy palach moze by¢ znalezisko dokonane
w 1939 r. w Chroécinie na Slasku, przy przeprawie promowej na Odrze. W trakcie prac
budowlanych natrafiono tu na pochéwek czaszki, ktéra w czeéci potylicznej posiadata
sztucznie wybity tréjkatny otwor, bedacy najprawdopodobniej ladem po nadzianiu glo-
wy na widcznig'® (Limisiewicz 2002, s. 358). Uwage zwraca réwniez kontekst znaleziska
- oprécz zdobionego naczynia pochéwkowi towarzyszyla schematycznie potraktowana
figurka konia, ktérej znaczenie mozna odnosi¢ do rytualno-symbolicznego postrzegania
rzeczywisto$ci (Kajkowski, w druku).

Analizujac przytoczone do tej pory materiaty Zrédtowe mozna pokusic si¢ o prébe
rekonstrukcji scenariusza obrzedowego zwiazanego z rytualng dekapitacja i waloryza-
cja glowy ofiary. Zaréwno przekazy narracyjne, jak i wyniki badan archeologicznych
wskazuja, ze ofiary skadano najczgsciej w obrebie przestrzeni sakralnej lub jej najbliz-
szym sasiedztwie. Po dokonaniu dekapitacji glowe ofiarowywano (na ottarzu, wtdczni,
lub innym wyeksponowanym miejscu) naczelnemu z bogéw okreslonego sanktuarium.
Nie wiemy co dzialo si¢ z reszta doczesnych szczatkéw zlozonych w ofierze oséb. Cialo
biskupa Jana, wedle stéw kronikarza, mialo zosta¢ porzucone na ulicy. Wydaje si¢ to
mato prawdopodobne ze wzgledéw chociazby czysto praktycznych. Rugianie zagrozili
$w. Ottonowi z Bambergu, ze zostanie pozbawiony glowy, a jego zwloki rzucone dzi-
kim zwierz¢tom. Dwéch mnichdéw $cietych w Radogoszczy przedtem zostalo podda-
nych torturom. By¢ moze potraktowano ich analogicznie do dziatan przedsiewzietych
w przypadku $w. Jana, jednak zrédlo tego nie precyzuje. W innych przypadkach brak
jakichkolwiek dalszych wzmianek. Biorgc pod uwage analogie z innych rejonéw wcze-
snosredniowiecznej Europy sadze, iz ciata mogly by¢ albo chowane w ziemi albo topione
w zbiornikach wodnych. Nie mozna wykluczy¢, ze odbywalo sie to w trakcie jednej cere-
monii, sakralnego theatrum o odpowiedniej dramaturgii. W zachowanych przekazach

17 By¢ moze chodzi¢ tutaj moglo m.in. o zabiegi trepanacyjne - otwarcie czaszki poprzez usunigcie z niej ko-
$ci w celach leczniczych lub/i kultowo — magicznych (Stanaszek 2008, s. 239). Wedlug niektdrych badaczy
szczegolng estymag zwigzang ze sferg nadprzyrodzong (Paluch 1970, s. 2) mogly cieszy¢ si¢ kosci zmartych.
Badania etnograficzne donoszg, ze jeszcze w XIX stuleciu wérdd Polakéw istnialo przekonanie, ze kosci
nieboszczyka maja szczegdlng moc i wykorzystywano je do réznego rodzaju dzialan natury magicznej
(Beigeleisen 1930, s. 67, 71). Wiemy tez, ze m.in. na obszarze wczesnosredniowiecznej Stowianszczyzny
wschodniej wykonywano amulety z kosci uzyskanych w wyniku trepanacji (Bereczki, Marcsik 2005, s. 65).
Warto tez doda¢, ze w chrzescijaniskim $redniowieczu dokonywano trepanacji w celu egzorcyzmowania
ztych duchéw, o czym wspominaja traktaty chirurgiczne (Jagla 2011, s. 168-169).

'8 By¢ moze w kontekscie symbolicznego znaczenia gtowy ludzkiej warto rozpatrywac stynna gtowe z Jankowa?
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dotyczacych miejsc kultu wspomina si¢ o znaczeniu sakralnym obiektéw zwigzanych
nie tylko ze sfera niebianiskg ale réwniez chtoniczng — na wielomian kultowy skiadaly
sie nie tylko $wigtynie czy szczyty wzgérz ale takze zbiorniki i cieki wodne (Kajkow-
ski 2004), dokonywano takze obrzedéw zwigzanych z kopaniem w ziemi (Radogoszcz).
Wszystko to wskazuje, Ze obrzedy religijne byly skierowane zaréwno do sil uranicznych
jak i podziemnych. Podstawg funkcjonowania §wiata byta réwnowaga miedzy sitami
Kosmosu i Chaosu, ktéra nalezato zachowa¢ poprzez dziatania rytualne. Mozliwe wiec,
ze glowe skladano naczelnemu béstwu niebianskiemu, pozostate za$ szczatki zakopy-
wano lub topiono, co moglo wigzac si¢ z poswieceniem ich istotom natury chtoniczne;.

Na inne jeszcze formy waloryzacji glowy w wierzeniach poganskich Stowian za-
chodnich wskazujg wyniki badan wykopaliskowych wczesnos$redniowiecznych cmen-
tarzy. Analizujac poszczegdlne groby na nekropolach' badanego obszaru pod uwage
wzigte zostaly pochéwki czaszek® (w tym wtdrne) lub/i szkieletéw. Wylaczno natomiast
groby w obrebie ktérych znaleziono wigcej niz jedng czaszke. Wynika to z faktu, iz na
podstawie dostepnych publikacji, nie ma mozliwosci okreslenia czy zostaly one ztozone
do jamy grobowej intencjonalnie czy tez dostaly sie tutaj w wyniku przemieszania ko-
$ci zwigzanego na przyklad z wkopem pod inny, mtodszy pochéwek. Podobnie trudno
bra¢ pod rozwage pochéwki, w ktorych zarejestrowano czaszki zniszczone. Mimo, iz
samemu aktowi miazdzenia czaszek (gléw?) przypisuje si¢ niekiedy wymiar obrzedo-
wy (por. Back Danielsson 2007, s. 174; Pollex 2010, s. 490), w kontekscie samego grobu
trudno stwierdzi¢ czy mamy do czynieniem z efektem celowego dzialania czy badamy
relikt zwyklych proceséw podepozycyjnych. Trudnosci pojawiaja sie takze w przypadku
szkieletow gdzie stwierdzono brak czaszki. Okreslenie przyczyny tego stanu rzeczy spo-
tyka problemy natury “technicznej”, wynikajace ze zlego stanu zachowania szczatkow
kostnych a przez to na brak mozliwosci obserwacji §ladéw, ktére moglyby wskazywa¢
intencjonalna dekapitacje (np. cig¢ na kregach szyjnych). Powoduje to, iz dowody uci-
nania gtéw rejestrowane na szkieletach sg relatywnie rzadkie (por. Wiltschke-Schrotta,
Stadler, 2005, s. 58). W zwigzku z powyzszym, do niniejszych rozwazan wybrane zostaty
szczatki ludzkie, w przypadku ktérych pojawiaja sie przynajmniej wskazéwki pozwa-
lajace widzie¢ w nich pochéwki zwigzane ze swiadomymi, dokonywanymi z pobudek
religijno-magicznych, czynnos$ciami dotyczacymi gtowy/czaszki.

W wyniku dokonanego przegladu pochéwkoéw spetniajacych powyzsze kryteria
mozna stwierdzi¢, ze glowa i/lub czaszka ludzka odgrywala istotna role w obrzedowosci
i symbolice Sfowian zachodnich. Analiza sytuacji zarejestrowanych na cmentarzyskach
wskazuje na jakas$ jej role w obrzedowosci pogrzebowej lub innych dzialaniach sank-
cjonowanych religijnie jakie odbywaly sie w obrebie strefy sepulkralnej. Rekonstrukeja
przebiegu, czy charakteru obrzedéw jakich dokonywano na cmentarzach, jest utrudnio-
na i skazana na wnioski natury hipotetycznej, bowiem badamy jedynie koncowy etap
tych czynno$ci jakim jest jama grobowa wraz z pochdwkiem i jego najblizszym otocze-
niem. Nie ulega watpliwosci, Ze na okreslony rytual sklada¢ si¢ muszg nie tylko kon-
kretne gesty, formuly czy sposob zachowania uczestnikéw, ale takze okreslone symbole i
rekwizyty (Fatkowski 2006, s. 6). Dzialanie obrzedowe jest zachowaniem implikowanym
obecnoscig rzeczy o statusie sakralnym (Buchowski 1993, s. 84). Zrozumienie mecha-

¥ Ujecie katalogowe omawianych groboéw znacznie przekraczaloby objetos¢ artykuly.
2 Wedlug A.P. Kowalskiego (2013, s. 50) pozniejszy kult relikwii w postaci gtéw meczennikéw i §wietych
wynikal z poganskiego kultu zmartych
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nizméw jakie konstytuowaly rytual pogrzebowy wydaje si¢ by¢ istotnym elementem
w poznaniu wierzen poganskich w ogéle (por. Hiarke 1992, s. 25). Nie znamy i zapew-
ne nigdy nie dowiemy sie¢ jakie emocje towarzyszyly spotecznosciom poganskim w tak
specyficznych czynnosciach obrzedowych jakimi bylo pozbawianie zmartych gtéw czy
wydobywanie czaszek z grobéw przodkéw. Mozna zaklada¢, ze dziataniom tego rodzaju
towarzyszyl dramatyczny scenariusz i réwnie wymowna oprawa wizualna. Pojawia sie
oczywiste pytanie: jaki byt cel dziatan dekapitacyjnych lub bedacych ich nastepstwem.
Najpowszechniejszym wyjasnieniem zwyczaju ucinania gtéw jaki funkcjonuje w lite-
raturze przedmiotu jest ttumaczenie go dzialalno$cig apotropaiczng zwigzang z tzw.
grobami antywampirycznymi — pochéwkami oséb podejrzewanych o kontakty ze sferg
nadprzyrodzona w trakcie zycia, przez co mogacych stanowi¢ zagrozenie po jego zakon-
czeniu. Dekapitacja mogta by¢ jednym ze sposobéw zatrzymania zmarlego w grobie.
Ucinanie gléw moglo tez stanowi¢ forme skladania ofiary (Kajkowski 2012). Niestety nie
jestesmy w stanie odpowiedzie¢, gdzie dokonywano dekapitacji. Czy poza rejonem strefy
nekropolicznej, czy w obrebie cmentarza w jakiej§ wydzielonej przestrzeni o charakterze
niefuneralnym, czy w konicu w najblizszym otoczeniu grobu. By¢ moze pod uwage bra¢
nalezy wystepowanie wszystkich trzech mozliwosci, ktérych wyboér charakteryzowaty
okreslone okoliczno$ci i potrzeby. Glowa/czaszka wydobywana z grobu, jako miejsce
przebywania kwintesencji osoby zmarlej, na zasadzie pars pro toto, mogta uczestniczy¢
w jakich$ waznych dla lokalnej wspélnoty momentach i/lub obrzedach. Przekazy do-
tyczace spolecznosci typu tradycyjnego dowodza, ze czaszki wydobyte z pochdéwkéw,
szczegdlnie 0s6b o wysokiej pozycji spolecznej, badz zwiazanych ze sfera dzialan religij-
nych, mogly by¢ w réznych celach (symbolicznych) przenoszone na obszary bedace poza
obrebem jamy grobowej czy cmentarza w ogole (Parkin 1992, s. 22). Ciekawie jawi si¢ w
tym konteks$cie zwyczaj umieszczania zamiast glowy jej ekwiwalentu w postaci kamie-
nia - przedmiotu o silnych konotacjach ze sfera religijno-symboliczng. By¢ moze glowe/
czaszke zmarlego wykorzystywano w obrzedowosci natury wrdzebnej, o czym szeroko
rozpisuja sie sagi skandynawskie. Zapewne chodziloby tutaj o szczatki 0séb ciszacych
sie za zycia szczegblng estyma wspolrodowcow ze wzgledu na posiadang wiedze i/lub
umiejetnosci. Pochéwki samych czaszek mogly by¢ grobami pars pro toto towarzyszy
podrézy/walki, ktérzy zmarli lub polegli z dala od rodzinnych stron (por. Briickner
1984, s. 85). Szczatki pozbawione gléw mogly by¢ wreszcie wynikiem egzekwowania
kar warunkowanych systemem prawnym lokalnych spolecznosci. Dekapitacja to jedna
z najszerzej i najczedciej stosowanych kar wérdd réznych kultur® (Strém 1942, s 162,
169; Maisel 1982, s. 184; Goldyn 2006, s. 127). Warto tez wspomnie¢, iz nadzwyczajnych
wlasciwosci upatrywano w czaszkach zmarlych jeszcze w czasach pdzniejszych. Znamy
przekazy poswiadczajgce uzywanie ich w obrzedowosci magicznej w XIV, XVII a nawet
XX w. (Krauss 1890, s. 661-662; Potkowski 1973, s. 37; Dakovic¢ 1999, s. 141; Koprowska-
Glowacka 2010, s. 41-42).

Z symboliczno-magicznym postrzeganiem glowy/czaszki wigza¢ mozna takze wy-
konywanie puchardéw z tych czeéci ciala. Jak mozna podejrzewa¢, przyczyna takiego po-
stepowania byla wiara, iz glowa jest siedliskiem duszy i to w niej koncentruja si¢ wszelkie

2! Warto jednak zaznaczy¢, iz niekiedy byla uwazana za $mier¢ honorowa (Lucas, McGoven 2007, s. 24; por.
Gimbutas 1963, s. 188). Wedlug niektérych badaczy sgdownictwo i rytualizm w ludéw poganskich stano-
wily “swoistg jednos¢ (Powierski 2004, s. 139, przyp. 76, a kata utozsamiana z postacig ofiarnika (Gross
1990, s. 43).
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najistotniejsze cechy nieboszczyka, takie jak odwaga, nieustepliwos¢ w walce, wiedza,
madros¢ etc. Wypicie okreslonego napoju z czaszki miato zapewni¢ przejecie tych wia-
$ciwosci i wzbogacenie osoby, ktéra z tak osobliwego naczynia korzystala. Zwyczaj ten
doskonale poswiadczony dla ludéw celtyckich (Rosen-Przeworska 1964, s. 232-233; Mac
Cana 2005, s. 3807), znajduje réwniez odbicie w obrzedowosci ludéw wezesnosrednio-
wiecznego barbaricum. Z przekazu Pawla Diakona (I, 27) wiemy ze Alboin, krél Longo-
bardéw, po zwycieskiej bitwie z Gepidami z odcigtej glowy wladcy pokonanych uczynit
sobie puchar. Z kolei w Chorografii Teofanesa Wyznawcy (zm. 817), przy opisie porazki
cesarza Nicefora z Bulgarami walczagcymi pod dowéddztwem Krumnosa, kronikarz po-
daje, iz cesarz polegl a odcigtg glowe Nicefora Krumnos kazatl trzymac przez szereg dni
zawieszong na drzewie, aby mogli jg widzie¢ wszyscy przybywajgcy do niego [...]. Nastep-
nie polecit jg zdjgc, obnazyé kos¢ i oprawic w srebro i dawat z niej pi¢ wltadcom Sklawinéw,
chelpigc sig ze zwycigstwa [...] (Teofanes, s. 160). Z kolei po zakonczeniu zwycieskich
dla Pieczyngéw walk z Rusia, ci pierwsi pozbawili ksiecia Swiatostawa glowy i okuwszy
czaszke jego (PVL, s. 52) pili z niej jak z pucharu. Wydaje si¢, ze takze i Stowianom Za-
chodnim analogiczne zwyczaje nie byly zupelnie obce. Sugeruje to informacja o poga-
nach, ktérzy wydobywszy z klasztoru benedyktynéw w Ansbach, czaszke $§w. Huberta,
pili z niej jaki$ nap6j (Kowalski 1998, s. 133). Informacje o uzytkowaniu tego rodzaju
specyficznych naczyn potwierdzaja wyniki prac archeologicznych. Naczynie libacyjne
wykonane z kaloty czaszki ludzkiej odkryto w Viperov na Polabiu (Pollex 2010, s. 490),
analogiczne puchary znane s3 ponadto z terendw Czech, Wegier, Bulgarii, czy Szwecji
(Paluch 1970, s. 21; Kerrigan 2009, s. 152).%

Wedlug niektorych badaczy w obrzedowosci pogrzebowej mozna doszukiwaé
sie dziatalnosci usankcjonowanej symbolikg mitologiczna. Swoiste “uprawomocnienie”
Smierci kodyfikowane jest m.in. rytualno-obrzedowym refleksem eschatologicznej strony
mitu. Dokonuje si¢ tego poprzez powtérzenie okreslonych precedensow mitycznych a ra-
czej ich konstytutywnego uobecniania w obrzedzie pogrzebowym. Warto wiec rozpatrywac
dawny obrzed pogrzebowy jako forme “mitu w akcji” (Kowalski 1988, s. 115). Zaklada-
jac funkcjonowanie rozbudowanej sfery mitycznej dla obszaru wczesnosredniowiecznej
Stowianszczyzny poinocno-zachodniej, w $wietle znanych zrédel, skazani jestesmy je-
dynie na mniej lub bardziej rozbudowane proby ich odczytania i rekonstrukeji. Zapewne
jakichs §ladéw tego rodzaju wierzen mozna doszukiwac si¢ w policefalizmie wyobrazen
béstw Stowian nadbaltyckich. Niestety temat ten nadal pozostaje opracowany w sposob
niewystarczajacy. Jedyna probe przesledzenia omawianej problematyki podjal ponad 15
lat temu S. Rosik (1995) skupiajac si¢ jednak na kwestiach nie zwigzanych z mitologia.
Temat ten nadal czeka na opracowanie. By¢ moze jako material Zrédtowy do porusza-
nych tu zagadnien mégltby by¢ wykorzystany ryt umieszczony na fragmencie naczynia
wydobytego w trakcie badan archeologicznych w Debczynie. Przedstawia on jezdzca z
zaznaczonym tulowiem, rekoma i nogami. Brak jest natomiast glowy. Analogie do tego
wyobrazenia znajdujemy na naczynia z mazowieckiego Wyszogrodu, gdzie przedstawio-
no wyobrazenie jezdzca na jakim$ zwierzeciu (najczedciej interpretowanym jako kon)
nad ktérym zaznaczono blyskawice (tzw. ryt perunowy). Takze ta posta¢ pozbawiona
zostala glowy. Oczywiscie mozna te wizerunki rozpatrywaé¢ w kategoriach niestaran-

22 'W okresie pozniejszego $redniowiecza napoje pito z czaszek $wietych wierzac w ich leczniczg dziatalno$é
(Biegeleisen 1929, s. 108
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no$ci wykonania, réwnie uprawnione wydaje si¢ jednak intencjonalne dziatanie tworcy,
ktérego celem byta wizualizacja jakich$ znanych mu wydarzen moze natury mitologicz-
nej. W literaturze przedmiotu oba wspomniane ryty wiaze si¢ z wyobrazeniami bdstw
lub postaci nadprzyrodzonych (np. Dulinicz 2008, s. 312).

Niewatpliwie obrzedy skladania daréw z ludzi byly krwawe i brutalne. W ana-
lizowanych przypadkach przed dekapitacja ofiary byly bite (§lady na kosciach w obre-
bie cmentarzyska, przekazy kronikarskie dotyczace losu §w. Jana), rozcztonkowywane
(pochéwki czastkowe, biskup Jan, grozba kaptana poganskiego pod adresem Ottona
z Bambergu). Z dzisiejszego punktu widzenia dzialania te jawia si¢ jako bestialskie i
okrutne. Jednak dla ludzi dawnych epok przemoc w trakcie ceremonii sktadania krwa-
wych ofiar byl nieodlacznym elementem teatru obrzedowego jaki dokonywat sie w miej-
scach mediacyjnych, miejscach o cechach hierofanicznych. Relatywnie niewielkie ilo$ci
reliktéw takich ofiar rejestrowanych w trakcie badan archeologicznych mogg dowodzic,
iz skladano je wyjatkowo, w sytuacjach skrajnych. Zapewne w przypadkach niekorzyst-
nego obrotu spraw dla okreslonych spotecznosci okolicznoéci wymagaly takich wlasnie
dziatan. Zapewne w niektérych przypadkach istotne znaczenie, wynikajace z tradycji
mitologicznej i konstytuowane scenariuszem obrzedowym, miat tutaj akt odejmowania
ofierze glowy.

Zrédla

Adam z Bremy
1917 Magistri Adam Bremensis Gesta Hamburgensis ecclesiae pontificum, [w:]
Monumentis Germaniae Historicis, Scriptores, Rerum Germanicum, oprac. B.
Schmeidler, Hannover - Leipzig.
Augustyn ze Stargardu
2008 Protokot, [w:] Augustyn ze Stargardu zwany niegdys Angelusem: Protokét,
Kamieniska Kronika, Rodowdd Ksigzgt Pomorskich, tzw. Stargardzka Genealogia,
oprac. E. Rymar, Stargard, s. 36-95.
Ebo
1872 Ebbonis vita Ottonis episcopi babenbergensis, [w:] Monumenta Poloniae
Historica. Pomniki dziejowe Polski, t. II, oprac. A. Bielowski, Lwow, s. 32-70.
Epistola Brunonis
1864 Epistola Brunonis ad Henricum regem, [w:] Monumenta Poloniae Historica.
Pomniki dziejowe Polski, t. I, oprac. A. Bielowski, Lwow, s. 224-228.
Gall
1989 Gall Anonim, Kronika polska, oprac. M. Plezia, Wroclaw — Warszawa — Krakéw -
Gdansk - L6dz.
Grunau
1876 Preussiche Chronik, [w:] Die preussichen Geschichtschreiber des XVI1. und XVII.
Jahrhunderts. Herausgegeben von dem Verein fiir die Geschichte der Provintz
Preussen. T. I. Simons Grunau’s preussische Chronik, t. I, oprac. M. Perlbach,
Leipzig.
Gylfaginning
1848 Gylfaginning, [w:] The Prose Edda, oprac. T. Primus, Hafniae, s. 30-206.



Kamil Kajkowski

Helmold
1974 Helmolda kronika Stowian, oprac. J. Strzelczyk, Warszawa.
Kantzow Thomas
2005 Pomerania. Kronika pomorska z XVI wieku, t. I, red. T. Bialecki, Szczecin.
Murinius Marcin
1582 Kronika Mistrzéw Pruskich, Torun.
MzP
1872 Monachi Prieflingensis vita Ottonis babenbergensis, [w:] Monumenta Poloniae
Historica. Pomniki dziejowe Polski, t. 2, oprac. A. Bielowski, Lwow, s. 128-144.
Pawel Diakon
1995 Historia rzymska. Historia Longobardow, oprac. 1. Lewandowski, Warszawa.
PVL
1957 Powies¢ minionych lat, [w:] Kroniki staroruskie, oprac. E. Sielicki, Warszawa, s.
15-199.
Teofanes
1952 Teophanis Chronographia, [w:] Greckie i taciriskie Zrodta do najstarszych dziejow Sto-
wian. Czgs¢ I (do VIII wieku), oprac. M. Plezia, Poznan - Krakow 1952.
Thietmar
2002 Kronika, oprac. M. Z. Jedlicki, Krakéw.

Opracowania

Augustynowicz G.

1987 Transformacje mitu kosmogonicznego (proba budowy modelu), Lud, t. 71, s.

111-126.
Back Danielsson I.-M.

2007 Masking Moments. The Transition of Bodies and Beings in Late Iron Age Scad-

ninavia, Stockholm.
Bereczki Z., Marcsik A.

2005 Trephined skulls from ancient populations in Hungary, “Acta Medica Lituani-

cat. 12,nr 1, s. 65-69.
Bleile R.

2008 Quetzin - Eine spdtslawische Burg auf der Kohlisnel in Plauer See. Befunde und
Funde zur Problematik slawischer Inselnutzungen in Mecklenburg - Vorpom-
mern, Schwerin.

Briickner A.
1984 Starozytna Litwa. Ludy i bogi. Szkice historyczne i mitologiczne, Olsztyn.
Brzostowicz M.

2004 Pamigtki przesztosci mieszkaricow Polski Sredniowiecznej, [w:] Wedrowki rze-
czy i idei w Sredniowieczu. Spotkania Bytomskie, t. V, red. S. Mozdzioch, Wro-
claw, s. 199-216.

Buchowski M.
1993 Magia i rytual, Warszawa.
Buko A.

2005 Archeologia Polski wezesnosredniowiecznej. Odkrycia - hipotezy - interpretacje,

Warszawa.

147



148

Znaczenie odcigtych glow w obrzedowosci poganskiej wezesnos$redniowiecznych Stowian zachodnich

Chudziak W.
2006 Problem projekcji mitu kosmologicznego na organizacje przestrzeni sakralnej
“in culmine” na Pomorzu Nadwislaniskim, Slavia Antiqua, t. 47, s. 67-94.
Causidis N.
1999 Mythical Pictures of the South Slavs, “Studia Mythologica Slavica’, t. 2, s. 275-
296.
Dakovi¢ B.
1999 About the Custom of Repeated (Double) Burial, “Etnolog’, t. 9, z. 1, 5. 137-144.
Dulinicz M.
2008 Sztuka i mit. Przedstawienia narracyjne na wczesnostowiariskich naczyniach,
[w:] Sztuka pradziejowa i wezesnosredniowieczna jako Zrédto historyczne, red.
B. Gediga, W. Piotrowski, Biskupin — Wroctaw, s. 309-322.
Dumézil G.
2006 Bogowie Germandw, Warszawa.
Eliade M.
1994 Historia wierzet i idei religijnych, t. II, Warszawa.
Fatkowski W.
2006 Dwuznacznos¢ przekazu rytualnego. Sredniowieczne formy komunikowania
spotecznego, “Kwartalnik Historyczny”, t. 113, z. 2, s. 5-25.
Foote P.G., Wilson D.M.
1975 Wikingowie, Warszawa.
Gardeta L., Kajkowski K. (red.)
2013 Motyw glowy w dawnych kulturach, Bytow.
Gieysztor A.
1982 Mitologia Stowian, Warszawa.
Gierlach B.
1984 Swit Mazowsza, Warszawa.
Goldyn P.
2006 Ukamienowanie i rozszarpanie w polskiej wczesnosredniowiecznej praktyce
karnej, “Czasopismo Prawno-Historyczne’, t. 58, z. 2, s. 127-133.
Golembnik A.
2002 Poczgtki osadnictwa na Wzgérzu Tumskim — kwestia tzw. uroczyska Pogatiskie-
g0, [w:] Wezesnosredniowieczny Plock, red. A. Golembnik, Warszawa, s. 10-12.
Gomme G.L.
1892 Ethnology in Folklore, London.

Gorski K.
1960 Niemieckie misje wsrod Stowian i Pruséw, Zapiski Historyczne, t. 25, z. 2, s.
59-70.
Hirke H.

1992 The Nature of Burial Data, [w:] Burial & Society. The Chronological and Social
Analysis of Archaeological Burial Data, red. C. K. Jensen, K. Hoilund Nielsen,
Aarhus, s. 19-27.
Herrmann J.
1971 Arkona auf Riigen. Tempelburg und politisches Zentrum der Ranen vom 9. bis
12. Jh. Ergebnisse der archiologischen Ausgrabungen 1969-1971, “Zeitschrift
fiir Archéeologie”, t. 8, s. 177-209.



Kamil Kajkowski

1998 Ralswiek auf Riigen. Die slawisch -wikingischen Siedlungen und deren Hinter-
land. Teil IT - Kultplatz, Boot 4, Hof, Propstei, Miihlenberg, Schlof$berg und Ru-
gard, Liibstorf.

Jagla J.

2011 Profesjonalne zabawy z ciatem. Motywy chirurgiczne w kulturze i sztuce XIII
- XVII wieku (ze szczegdlnym uwzglednieniem chirurgii wojskowej), [w:] Non
sensistis gladios. Studia ofiarowane Marianowi Gloskowi w 70. rocznice uro-
dzin, red. O. Lawrynowicz, J. Maik, P.A. Nowakowski, £.6dz, s. 169-193.

Jamka R.

1965 Wyniki badan wykopaliskowych na Kopcu Krakusa w Krakowie, “Slavia An-

tiqua’, t. 12, s. 183-231.
Kajkowski K.

2004 Stowianskie miejsca kultu poganskiego typu otwartego na ziemiach polskich
we wezesnym $redniowieczu [mps pracy magisterskiej w posiadaniu autora].

2005 Wezesnosredniowieczne swigte gaje i drzewa poganiskich Stowian na terenie
Polski (ze szczegbélnym uwzglednieniem Pomorza), “Nasze Pomorze. Rocznik
Muzeum Zachodnio-Kaszubskiego w Bytowie”, nr 8, s. 125-138.

2012 Czy bogowie Pomorzan takneli krwi obcych?, [w:] Obcy (Funeralia Lednickie
14), red. W. Dzieduszycki, J. Wrzesinski, Poznan, s. 55 - 77.

2013 The Symbolism and Ritual Significance of the Human Head Among the Pome-
ranians in the Early Middle Ages, [w:] Motyw glowy w dawnych kulturach, red.
L. Gardeta, K. Kajkowski, Bytéw, s. 156-193.

w druku Drobna plastyka figuralna wczesno$redniowiecznych Pomorzan - zabawki,
obiekty magiczne czy rekwizyty obrzedowe.
Kerrigan M.

2009 Historia smierci. Zwyczaje i rytualy pogrzebowe od starozytnosci do czaséw

wspétczesnych, Warszawa.
Kolarczyk J.
1979 Kopiec Krakusa - kopiec zagadek i rozczarowa#, Z Otchlani Wiekéw, t. 45, z. 1,
s. 52-62.
Koprowska - Glowacka A.
2010 Czarownice z Pomorza i Kujaw, Gdynia.
Kowalczyk - Heyman E.

2009 Gdzie nawracal i gdzie zgingl biskup Bruno z Kwerfurtu?, [w:] Swigty Brunon.
Patron lokalny czy symbol jednosci Europy i powszechnosci Kosciota, red. A.
Kopiczko, Olsztyn, s. 171-185.

Kowalski A.P.

1988 Mit w obrzedzie pogrzebowym. Proby etnograficznej analizy materiatu prahi-
storycznego, “Lud’, t. 72, s. 113-125.

2010 Etnologiczne uwagi na temat nietypowych form obrzedowosci pogrzebowej
ujawnianych w badaniach archeologicznych, [w:] Wymiary innosci. Nietypowe
zjawiska w obrzedowosci pogrzebowej od pradziejow po czasy nowozytne, red.
K. Skora, T. Kurasinski, £6dz, s. 7-11.

2013 Mit a pigkno. Z badan nad pochodzeniem sztuki, Bydgoszcz.

Kowalski P.

1998 Glowa, [w:] tegoz: Leksykon znaki swiata. Omen, przesqd, znaczenie, Warszawa

- Wroctaw, s. 133-134.

149



150

Znaczenie odcigtych glow w obrzedowosci poganskiej wezesnos$redniowiecznych Stowian zachodnich

Krauss T.S.

1890 Powrét umartych na $wiat. Studjum wiary ludowej potudniowo-stowiatiskiej,

“Wista t. 4, z. 3, s. 657-683.
Labuda G.

1999 Stowiatiszczyzna staroZytna i wczesnosredniowieczna. Antologia tekstow Zré-
dtowych, Poznan.

2002 Fragmenty dziejow Stowianiszczyzny Zachodniej, t. I-111, Poznan.

2004 Polska piastowska X wieku w systemie paristw i narodow europejskich wczesne-
g0 Sredniowiecza, [w:] Civitas Schinesghe. Mieszko I i poczgtki paristwa polskie-
g0, red. J.M. Piskorski, Poznan - Gniezno, s. 13-25.

Limisiewicz A.

2002 Kulturowe aspekty inhumacji na Slgsku w dobie przedpiastowskiej, [w:] Popiét
i kos¢ (Funeralia Lednickie 4), red. J. Wrzesinski, Wroctaw — Sobétka, s. 353—
360.

Ljupcho R. S.

2003 Cultural topography of the human body, “EtnoAnthropoZoom. Journal of
Institute of Ethnology and Anthropology Faculty of Natural Sciences and
Mathematics. University St. Cyril and Methodius Skopje R. Macedonia’, s.
89-115.

Liibke C.

2011 Das Christentum als Herausforderung gentilreligioser Gesellschaften in dstlichen
Europa, [w:] Dynamika przemian spolecznych i religijnych w Sredniowieczu,
red. T. Grabarczyk, T. Nowak, Warszawa, s. 155-167.

Lega W.
1930 Kultura Pomorza we wczesnem Sredniowieczu na tle wykopalisk, Torun.

Lowmianski H.

1986 Religia Stowian i jej upadek, Warszawa.

Luczynski M.

2006 Semantyka obrzedow wiosennych zwigzanych z Marzanng i Jarylg (préba re-
konstrukcji “prastowianiskiego tekstu”), “Respectus Philologicus”, t. 10 (15), s.
165-176.

Mac Cana P.
2005 Head: The Celtic Head Cult, [w:] Encyklopedia of Religion, t. VI, red. J. Lindsay,
Detroit, s. 3807-3808.
Maisel W.
1982 Archeologia prawna Polski, Warszawa — Poznan.
Paddenberg D.

2006 Parchim Léddingsee - late Slavonic temple and trading site, [w:] Old Norse
religion in Long-Term Perspectives. Origins, changes, and interactions. An in-
ternational conference in Lund, Sweden, June 3 - 7, 2004, red. A. Andrén, K.
Jennbert, C. Raudvere, Lund, s. 229-233.

Paluch A.
1970 Trepanacja lecznicza i magiczna w Europie, “Archiwum Historii Medycyny”, t.
33,s.1-29.
Parker W.

2007 The Four Branches of Mabinogi. Celtic Myth and Medieval Reality, New York.



Kamil Kajkowski

Parkin D.
1992 Ritual as spatial direction and bodily division, [w:] Understanding Rituals, red.
D. De Coppet, London - New York, s. 11-25.
Pollex A.
2010 Recepcja inhumacji u Stowian pétnocno-zachodnich, [w:] “In silvis , campis...
et urbe”. Sredniowieczny obrzgdek pogrzebowy na pograniczu Polsko - Ruskim,
red. S. Cygan, M. Glinianowski, P.N. Kotowicz, Rzeszéw - Santok, s. 483-509.
Potkowski E.
1973 Dziedzictwo wierzeni pogariskich w Sredniowiecznych Niemczech. Defuncti vivi,
Warszawa.
Price N. S.
2002 The Viking Way. Religion and War in Late Iron Age Scandinavia, Uppsala.
Rosen - Przeworska J.
1964 Tradycje celtyckie w obrzedowosci Protostowian, Wroclaw.
Rosik S.
1995 Udzial chrzescijanistwa w powstaniu policefalnych posggow kultowych u Sto-
wian zachodnich, Wroctaw.
2000 Interpretacja chrzescijariska religii pogatiskich Stowian w Swietle kronik nie-
mieckich XI-XII wieku (Thietmar, Adam z Bremy, Helmold), Wroclaw.
2013 Bolestaw Krzywousty, Wroclaw.
Roznowski F.,, Gltadykowska-Rzeczycka J.
1979 Dwie czaszki z XI wieku odkryte w jamie nr 11 na Srebrnym Wzgorzu w Woli-
nie, “Materiaty Zachodniopomorskie”, t. 25, s. 85-92.
Rybakow B. A.
1981 Jazyczestwo drewnich Slovjan, Moskwa.
Sabacinski M.
2005 Battyjski kult gtow (?) na podstawie materiatu z grodziska w Szestnie: “Czar-
nym Lesie”, Archeologia Polski, t. 50, z. 1-2, s. 81-101.
Saczynska M.
2006 Msza pod ostong nieba, czyli kiedy kultura spotyka si¢ z naturg. Sprawowa-
nie eucharystii w czasie podrozy w okresie wczesnego Sredniowiecza — uwagi
wstepne, [w:] Mundus hominis - cywilizacja, kultura, natura, red. S. Rosik, P.
Wiszewski, Wroctaw, s. 243-255.
Stupecki L. P.
1993 Slavonic Pagan Sanctuaries, Warsaw.
1998 Archaeological sources and written sources in studying symbolic culture (exem-
plified by research on the pre-Christian religion of the Slavs), [w:] Theory and
practice of archaeological research, red. S. Tabaczynski, Warszawa, s. 337-366.
2006 Postowie, [w:] A. Gieysztor, Mitologia Stowian, oprac. A. Pieniagdz, Warszawa,
s. 323-360.
Stanaszek L. M.
2008 Trepanacje i pseudotrepanacje - problem identyfikacji znalezisk, [w:] Epidemie,
kleski, wojny (Funeralia Lednickie 10), red. W. Dzieduszycki, J. Wrzesinski,
Poznan, s. 233-238.
Strém F.
1942 On the Sacral Origin of the Germanic Death Penalties, Lund.

151



152

Znaczenie odcigtych glow w obrzedowosci poganskiej wezesnos$redniowiecznych Stowian zachodnich

Strzelczyk J.
1997 Apostotowie Europy, Warszawa.
2013 Mieszko I, Warszawa.
Szafranski W.
1979 Pradzieje religii w Polsce, Warszawa.
Tianmuscheit A.
2006 Pre-Christian cult in Arkona. A short summary of the archaeological evidence,
[w:] Old Norse religion in Long-Term Perspectives. Origins, changes, and inte-
ractions. An international conference in Lund, Sweden, June 3-7, 2004, red. A.
Andrén, K. Jennbert, C. Raudvere, Lund, s. 234-237.
Toporow W.
1977 O kosmologicznych Zrédtach wczesnohistorycznych opisow, [w:] Semiotyka kul-
tury, oprac. E. Janus, M. R. Mayenowa, Warszawa, s. 103-131.
Trzcinski L.
2006 Mit bohaterski w perspektywie antropologii filozoficznej i kulturowej, Krakow.
Turasiewicz A.
2004 Drzieje polityczne Obodrzycow od IX wieku do utraty niepodleglosci w latach
1160-1164, Krakow.
Wadyl S.
2013 Znaczenie glowy w kulturze i religii Pruséw, [w:] Motyw glowy w dawnych kul-
turach, red. L. Gardeta, K. Kajkowski, Bytow, s. 264-280.
Wiltschke - Schrotta K., Stadler P.
2005 Beheading in Avar times (630 - 800 A.D.), “Acta Medica Lituanica’, t. 12, nr 1,
s. 58-64.
Wiszewski P.
2007 Zemsta, zemsta na wroga... czy wyzwanie? Rzecz o obcinaniu gléw zmarlym i
spolecznym wymiarze emocji (Ebonit vita s. Ottonie, 111, 13), [w:] Cor hominis.
Wielkie namietnosci w dziejach, Zrédtach i studiach nad Przeszloscig., red. S.
Rosik, P. Wiszewski, Wroctaw, s. 61-73.
Witkowska A.
1995 Peregrinatio religiosa w Sredniowiecznej Europie, [w:] Peregrinationes. Piel-
grzymki w kulturze dawnej Europy, red. H. Manikowska, H. Zaremska, War-
szawa, s. 11-16.
Wood I.
2008 Christianisation and the Dissemination of Christian Teaching, “The New Cam-
bridge Medieval History. Volume I c. 500-c. 700, s. 710-734.
Zavaroni A.
2006 Communitary and Individualistic Gods in German and Roman Religion, “Ge-
rion’, t. 24, nr 1, s. 287-304.



Kamil Kajkowski

The Meaning of Severed Heads in Ritualism of Early Medieval Western Slavs
Kamil Kajkowski

In many past societies, especially in those in which the world was perceived as
being set on a vertical axis, the human head was regarded as a very important feature.
Because the head was conceptually closest to the sky, it was considered to be the most
important part of the human body and to be in possession of a mediatory nature. The
head was believed to encompass the most significant aspects of human personality and
individual skills. In past beliefs, the quintessence of life, i.e. spirit or soul, was also con-
tained within the head. In the mythologies and symbolism of many societies, this part of
the body played a very significant role in their understanding of the genesis of the world
and its various components. The head of a deity, or other supernatural being associated
with the sphere of religious beliefs, was often believed to have been used in the process
of creating the uranic sphere, i.e. the sky where the gods, heroes, mythological beings or
ancestors resided. It is likely that some traces of the significance of the human head in
past religious symbolism can be found in the notion of the polycephalism of pagan idols.
Moreover, a cut-off head could have also had supernatural qualities that were manifested
through its (alleged) ability to speak, give advice, warn against danger or foresee the
future.

Based on available accounts, it is possible to argue that heads played some role
among practically all early medieval societies that neighboured the Western Slavs.
Therefore, it seems that the Slavs, who were certainly not an isolated ethnic group, must
have also had similar beliefs associated with human heads. The existence of such be-
liefs is implied by a range of sources discussed in this article. A thorough analysis of
these sources allows for the assumption that the Western Slavs attributed some special
religious values to the human head and that it played some role in pre-Christian cult
practices. Unfortunately, based on the available sources, it is impossible to clearly define
the exact nature of such practices. However, some conclusions can still be drawn when
attempting to explore traces of various customs associated with this part of the human
body. This article presents the results of investigations on the role of the head in Slavic
societies and offers a range of new hypotheses.
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Petroglifi iz Jame v blizini Trnovskega studenca
nad Ilirsko Bistrico na Snezniski planoti

Katja Hrobat Virloget

The article is an attempt of interpretation of the petroglyphs in Cave in the vicinity
of Trnovo spring or lapods’ cave. The anthropomorphic figure (archer/horseman) and the
circles with the crossed lines inside are compared to other cases of rock art. A step forward
of the analysis is the comparative study of ritual caves with phallic stalactites in the sur-
roundings and the analysis of its mythical landscape.

Keywords: Petroglyphs, phallic stalactite, ritual caves, mythical landscape

Clanek predstavlja skromen poskus analize Jame v blizini Trnovskega studenca nad
Ilirsko Bistrico na Snezniski planoti, ki je vzbudila pozornost zaradi petroglifov v njej. V
raziskavi bom poskusala razumeti pomen petroglifov sprva prek ikonografskih primerjav,
pri ¢emer so rezultati seveda lahko vprasljivi, zato bom poskusila prepoznati, ali obstaja
kaksen pomen jame na podlagi njene umestitve v miti¢no pokrajino.

Arheologinja Vanja Celin navaja, da se jama nahaja na Crnih njivah (http://sms.
zrc-sazu.si/Si/izrocilo/IlirBistrica.html; 14.5.13), kar Sabina Puglej (domacinka in avtori-
ca knjige lokalnih povedk Pugelj 2012) zavraca. Na jamskem katastru je jama na ledini
Zelene doline (http://www.geopedia.si/?params=T118_L7185_F7691#T118_F7185:7691_
x443960_y48740_s14_b4; 14.5.13), kar prav tako po njenem porocilu domacin Ljubo Ste-
gu (Bilcev, Bil¢eva pot 4, Ilirska Bistrica) zavraca kot novo poimenovanje. Obmocje namre¢
pozna le kot Trnovski stedjenc. Na www.geopedija.si je jama oznacena kot Japodska jama in
je pod tem imenom vpisana v kataster jam (www.katasterjam.si). Gre najbrz za ime, ki so ji
ga jamarji podelili na osnovi petroglifov v njej, saj jame domacini ne poznajo pod tem ime-
nom. Zato raje uporabljam ime iz lokalnega izro¢ila. Po besedah sogovornika iz vasi Jasen
so jamo vedno poznali le pod imenom Jama oziroma kot navaja avtor prvega objavljenega
porocila o petroglifu iz jame ljubiteljski arheolog Franc Poklar Jama v blizini Trnovskega
studenca nad Ilirsko Bistrico (Poklar 2009: 4). Vanjo naj bi hodili kot pastirji, ko je tudi
v studencu zraven zmanjkalo vode, saj naj je ne bi v jami nikoli zmanjkalo. Po izro¢ilu
starej$e generacije domacinov je to bila nekdaj pokrita votlina, v katero so v ¢asu ko$nje in
pase domacini hodili po vodo. Jama ima namre¢ studenec izvirne vode. Nih¢e, niti starejsi
lastniki sosednjih parcel, se ne spomnejo, kdaj se je strop jame udrl (Poklar 2009: 5).

Ob terenskem ogledu avgusta 2012 z jamarjem in geografom Borutom Pericem iz
Parka Skocjanske jame smo dejansko opazili, da je stena jame vlazna in se na dnu skalne
vdolbine zbira voda. Na dnu jame sta umetno narejena podporna zidova v dveh nivo-
jih, pri ¢emer naloZene kamne podpirata lesena tramova. V jamo se je potrebno spustiti
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kak$en meter navzdol po skali, nato se po strmem pobocju spustimo nekaj metrov do
velikega kapnika, v katerem so vrezani razli¢ni simboli. Zal je velik del spodnjega dela
kapnika umetno odstranjen, saj so vidni sledovi rezanja kamna z vrtalnim svedrom. Po
navedbi Boruta Perica je bil po spominih kolega jamarja iz Ilirske Bistrice kapnik v jami
v njegovem otrostvu Se cel, pri ¢emer se spominja nerazumljivih znakov, kot nekaksne
pisave (ki je ni bilo mogoce brati, kar po njegovem mnenju pojasnjuje, da najbrz ni bila
latinica). Zaradi ukradenega dela petroglifov bo tudi njihova analiza zgolj poskus, saj, kar
je ostalo danes, je le parcialna slika (morda) neke celote.

Petroglifi

Med risbami vzbuja pozornost jasno vklesan lik v severnem predelu sigaste jamske
stene, v katerem bi lahko prepoznali stiliziranega strelca z lokom (Slika 1, 2) (Poklar 2009:
4-5). Ob tem je potrebno poudariti, da siga s sprednje strani deluje kot kapnik, ki deluje
kot slika falusa, kar je zelo dobro razvidno na sliki 1. V spodnjem delu sigaste stene so
grobo vrezani krogi nepravilnih oblik z nejasnim Stevilom prekrizanih ¢rt in nejasnimi
sledovi drugih vrezov - ¢rt (Slika 3).

Stilizirani strelec (?)

Zaradi oblike je najbolj vznemirljiv petroglif ta, ki deluje kot antropomorfini lik.
Za razliko od preostalih petroglifov je edini, ki deluje skrbno, natan¢no in bolj globoko
vrezan. Na prvi pogled resda deluje kot stiliziran strelec z lokom, pri ¢emer bi bili nogi
stilizirani v razkoraku, okroglina glave zgolj nakazana, z iztegnjeno roko, v kateri si lahko

Slika 1: Falusoidna podoba kapnika s petroglifi iz Jame ob Trnovskem studencu nad Ilirsko Bistrico (Fotografija:
Katja Hrobat Virloget).
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Slika 2: Strelec/konjenik? (Fotografija: Katja Hrobat Virloget)

Slika 3: Vrezi prekrizanih krogov na preostalem delu kapnika (Fotografija: Katja Hrobat Virloget).
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v dveh posevno prekrizanih ¢rtah proti koncu prestavljamo lok s pus¢ico. Po drugi strani
bi v figuri lahko prepoznali konjenika, ¢e spodnje ¢rte (ki smo jih prej razumeli kot pona-
zoritev nog) povezemo z zgoraj prekrizanima ¢rtama (ki smo ju prej razumeli kot lok) v
obliko stiliziranega konja s stilizirano glavo in usesi. Ob podrobnem pogledu slike (Slika
2) se res zdi, da ravna pos$evna ¢rta poteka od trupa konja navzgor predstavlja vrat konja. Z
vidika obiskovalca, torej brez obracanja slike, bi lahko petroglif razumeli kot stiliziranega
strelca ali konjenika z iztegnjeno roko (iztegnjenimi rokami).

Moznosti primerjav s podobnimi petroglifi je kar nekaj, vendar je vprasanje, kaksen
odgovor lahko taka primerjava poda. Prvo, kar pride na misel, je primerjava z znanimi
petroglifi iz Valcamonice na obmo¢ju italijanskih Alp, ki se ¢asovno razprostirajo od ne-
olitika do sodobnosti. Med njimi je ogromno variant antropomorfnih figur, na konjih ali
brez, v boju, pri plesu, z orozjem, z orodji, s plugom, v spolnem odnosu itd. (Priuli 2002:
8-9). Med njimi bi se morda kve¢jemu dalo primerjati s kaksno shematizirano antropo-
morfno figuro, medtem ko gre pri shematiziranih konjenikih za precej druga¢ne podobe.
Ceprav je tak tip shematiziranih figur bolj uporaben do zelezne dobe (Priuli 2002: 10),
bi tezko trdila, da je mogoce govoriti o primerljivosti. Ra¢unati moramo tudi, da gre za
povsem drugacen kontekst, saj so petroglifi Valcamonice v glavnem na skalah na prostem
in ne v jamah (Priuli 2002; 1990). Primerjave z drugimi petroglifi po Evropi od Spanije
(npr. Garcia Alen, De la Pena Santos 1980) do Italije, Francije (npr. Mannoni, Moreno,
Rossi 2006) in Avstrije (Mandl 2011), ki segajo od prazgodovine do novega veka, bi lahko
nastevali v nedogled, vendar se zaradi dvomov v izpovednost tovrstnih rezultatov ne bom
spuscala v to.

Kar pade v oc¢i zaradi izrazite stilisticne podobnosti pri analizah petroglifov, so ro-
dovni in lastnis$ki znaki, iz katerih naj bi se razvila juznosibirska slikovna pisava (Ksica
1984: 129). Ceprav gre za obmo¢je juzne Sibirije, ki se zdi preve¢ oddaljeno, da bi bile
primerjave sploh mogoce in izpovedne, je mogoce vredno vzeti v obzir koncept lastni-
$kega znaka. Vendar, ¢eprav so znani lastniski znaki za oznacevanje zivine in polsje pasti
(informacija Janez Bogataj), jih je najbrz tezko pri¢akovati na parcelah.

Ce domnevamo, da so simboli v Jami ob Trnovskem studencu mlajsega nastanka
(po mnenju nekaterih arheologov; zato jama najbrz ni pritegnila njihove vecje pozorno-
sti), je mogoce poskusiti z razlagami v kontekstu slovanskih miti¢nih predstav. Konje-
nik oziroma strelec bo takoj vzbudil analogijo v miti¢cnem nebeskem bozanstvu groma
in bliska, navadno oborozenem z bliskom, sekiro ali drugim orozjem, ki ubija svojega
zemeljskega nasprotnika v obliki posasti. V tem okviru je primerljiva podoba stiliziranega
konjenika na loncu iz Wyszogroda na Poljskem (7. st.), ki ga Andrzej Moszczynski inter-
pretira kot Peruna (ustna informacija Andreja Pleterskega; slika na zadnji platnici Studia
Mythologica Slavica XV).

V okviru slovanskih miti¢nih predstav bi bilo mogoce potegniti vzporednico z zgo-
dnjesredjeveskim konjeniskim reliefom iz Zrnovnice pri Splitu na Hrvaskem (7-8 st).
Ante MiloSevi¢ interpretira prizor v okviru pogansko-krsc¢anskega sinkretizma kot upo-
dobitev nebeskega bozanstva Peruna, katerega kopje izhaja iz oblaka kot grom, ki napada
medveda, kot personifikacijo Velesa, bozanstva podzemlja in Perunovega nasprotnika.
Tezi v prid navede $tevilne podobne ikonografske motive, med drugim tudi na steckih
(Milosevic¢ 2011: 17-72; 2013: 11-87). Ker se mi ne zdi smiselno preve¢ odstopati od iz-
vorne zelo shemati¢ne upodobitve na kapniku v Jami ob Trnovskem studencu, se bom na
tem mestu ustavila in vse povedano ponudila zgolj v razmislek.
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Simbolika prekrizanih krogov

V spodnjem delu sigaste stene je v ravni liniji zgoraj mogoce opaziti vedji krog s
tremi bolj poudarjenimi nepravilno razporejenimi prekrizanimi ¢rtami v krogu, eprav so
opazne tudi bolj rahlo vrezane ¢rte. Tak je kriz v levem razdelku kroga med dvema ¢rtama.
Na desni strani je morda potegnjena Se ena Crta, tako da bi to lahko delovalo kot krog s
$tirimi prekriZzanimi ¢rtami. Pod njim je manjsi nepravilen krog, v katerem je kot neka-
ksen kriz, v njegovem spodnjem delu pa se $e dve dodatni ¢rti stikata pod preseciscem
kriza (ena od teh dveh ¢rt se morda nadaljuje). Tretji krog ima rahle in zato zelo nejasne
¢rte, vendar deluje, kot da bi imel §tiri prekrizane ¢rte. Pod krogi so vrezane in prekrizane
¢rte, vendar je nadaljevanje sige odklesano (morda deluje kot nedokonc¢an pentagram?).
Risbe so zelo grobe, niso dobro razpoznavne, deluje, da niso pozorno in skrbno vrezane,
zato bo vsak videl nekaj drugega. V zgornjem in spodnjem krogu so opazne vdolbinice,
dve v zgornjem krogu, vsaka v eni Cetrtini, ena v spodnjem krogu, vendar ni jasno, ce so
naravnega ali umetnega izvora. Kljub nerazpoznavnosti je na prvi pogled opazno, da se
ponavlja simbolika krogov s prekrizanimi polji, pri cemer je Stevilo ¢rt spremenljivo.

Glede na to, da je krogov ve¢ vrst, so povr$no narejeni, in ti, ki so vidni, so najbrz le
ostanki vecjega Stevila krogov na odlomljenem delu kapnika, preverimo, kaj je znanega o
simboliki prekrizanih krogov.

V prekrizanem krogu (z dvema ¢rtama) je mogoce prepoznati to, kar vecina razi-
skovalcev imenuje son¢ni kriz. Mirjana TroSelj (2010: 82) pri analizi simbolov soncnega
kriza oziroma solarnega diska na mirilih (grobovih za duse), ki se na Velebitu na Hrva-
$kem pojavljajo do srede 20. st., navaja, da se kot ikonografski motiv pojavlja Ze od praz-
godovine (Batovi¢ 2006: 128), na anti¢nih (ilirskih) spomenikih (Gabricevic 1983: 69),
na zgodnjekrscanskih v solarni kristologiji (Migotti 1995: 263), na steckih (Wenzel 1965:
23,101; Beslagic 1982: 192) itd.

Bozidar Premrl iz ZVKDS Restavratorskega centra je opozoril na moznost kr§¢an-
ske simbolike. Opazil je, da so podobni simboli prekrizanega kroga na bliznjih Zelezniskih
stavbah iz sedemdesetih let 19. v Ilirski Bistrici (20.11.12; elektronsko sporo¢ilo). Opozar-
ja tudi na moznost primerjave s kamnoseskimi znaki (npr. na Goriskem), ¢esar pa ne bi
potrdila tako zaradi povr$nosti vrezov v jami kot zaradi oblik. Dvakrat prekrizani krogi so
sicer prisotni na primer na Zicki kartuziji (Zadnikar 1982: 104). Na ostenju romanskega
okna je mogoce zaslediti celo kamnoseski znak, ki deluje kot napet lok z uperjeno puscico
(brez strelca) (Zadnikar 1982: 105) in je stilisticno podoben »strelcu« iz jame, vendar je
tudi v tem primeru tezko pricakovati kamnoseski znak v jami, ki nima sledov kamnoseske
dejavnosti.

Ikonografski simbol je $iroko razprostranjen, med drugim se pojavlja tudi na pe-
troglifih v severnih Apneniskih Alpah v Avstriji (Mandl 2011:111, 188, 346-348). Diski in
notranje prekrizani krogi (z razli¢nim stevilom ¢rt, tudi s pikicami v prekrizanih poljih) se
pojavljajo po vsem podrocju petroglifov v Valcamonici v severni Italiji. Dvakratno prekri-
zan krog naj bi bil bolj koncentriran med neolitikom in bronasto dobo (Priuli 2002: 8-11).
Variante naj bi predstavljale razli¢ne razvojne faze sonca »v obliki kolesa z namenom po-
udarka koncepta gibanja in razdelitve nebeskega ter zemeljskega prostora na §tiri dele v
odnosu na razli¢ne pozicije, ki ga to nebesno telo prevzame na svoji poti (Priuli 1990: 3)«.

Da je mogoce v simbolu prekrizanega kroga dejansko prepoznati simboliko sonca,
bi lahko potrjevalo tudi izro¢ilo iz Preloz pri Divaci o spomladnem ritualu, posve¢enem
najbrz Dajbogu, ki so ga izvajali v tak§nem simbolu. Po besedah domacinke je bil Pri belem
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krizu okrogel ris (krog) iz kamnov, razdeljen na §tiri parte (dele), v vsakem polju pa je bila
vecja Skrla, na katero je morala v obredu stopiti mladenka. Po spominu drugega domacina
je bil vrh hriba postavljen kriz iz kamnitih $krl v krogu priblizno $estih metrov premera.
Na vsaki tocki stika stirih ¢rt z obodom so bili $e $tirje pokon¢ni neobdelani kamni, visoki
priblizno meter in pol ter pol metra debeline. Ob petju pesmi, namenjeni Dajbogcu (Daj-
bog?), so dekleta v na tleh prekrizanem krogu s kamni in s po eno skrlo v vsakem polju kro-
zile iz polja v polje z dvema brsljanovima kitama, napetima ¢ez sredino kroga. Po trikratno
zapeti pesmi, ko so stopale vedno hitreje, so polozile br§ljanove kite pocez na kriz v polja in
izstopile iz kroga (Cok 2012: 33-34). Na ta nacin je bil krog razdeljen na eni strani na $tiri
polja, simbolno pa e dodatno na osem polj, kar je bilo izvedeno tako s Skrlami v sredini §ti-
rih polj kot tudi z dvema brsljanovima kitama poloZenima prek njih (torej z dodatnim kri-
zem). Pesem, ki so jo peli ob obredu v prekrizanem krogu, prosi Dajbogca za blagostanje in
O, Dajbogec daj toplote, /.../ o, Dajbogec sonca na nebes (Cok 2012: 33)! V pripisu k prevodu
Malalasove kronike iz 13. Stoletja je Dazbog predstavljen kot Svarogov sin in se povezuje
s soncem. »... po njem je vladal njegov sin, imenovan Sonce, a imenovali so ga Dazbog ...
Sonce car (=bog), sin Svarogov, to je Dazbog« (Belaj 1998: 342-343; Smitek 2010: 187; Hro-
bat Virloget 2012a: 167-169). Tudi v panteonu ruskega kneza Vladimirja (980) se potrjuje
njegov son¢ni znacaj, saj stoji neposredno za Horsom, nedvomnim son¢nim boZzanstvom.
Po mnenju Vladimirja N. Toporova bi bilo mogoce filolosko rekonstruirati Dazboga kot
sonce in Svaroga kot zemeljski ogenj. V ukrajinski pesmi Dazbog poslje slavcka, da zaklene
zimo in odklene poletje, pri cemer je predstavljen tudi motiv ¢ezmerne vrocine, pozara, ki
sezge mlade pticke. Poudarjen motiv téme Zara nakazuje, da ime Dazboga ne gre razumeti
le kot oznake boga darovalca, temve¢ tudi kot boga nebeskega zara (indoevropsko +deg-
-/+dag) (Toporov 2002: 60). Slovanski teonimi veljajo za apelative, epitetna, deskriptivna
imena, kar bi pri Dazbogu pomenilo »tisti, ki daje bogastvo« (= blaginjo, sreco) (Mikhailov
2002: 92). Son¢nost, darovanje in apelativni naziv potrjuje obredna pesem iz Preloz, peta
zgodaj spomladi, v kateri poleg blaginje prosijo Dajbogca za toploto in »sonca na nebes«
(Hrobat Virloget 2012a: 169). Simbol prekrizanega kroga, z dvema in $tirimi krizi, je tako
tudi prek izrocila iz Preloz mogoce interpretirati kot solarni simbol, kar nakazuje obredna
pesem posvecena bozanskemu liku Dajbogu, ki ga raziskovalci povezujejo s soncem, nebe-
$kim Zarom in posledi¢no blagostanjem.

Simbol, ki nastopa v obredni pesmi bozanstvu, povezanemu s soncem, je prekrizan
krog s po eno piko sredi vsakega polja. Po besedah Borisa Coka prekrizan kriz v risu,
krogu predstavlja hkrati $tiri letne case in §tiri obdobja v Zivljenju. Iz lokalnega izrocila
se spominja, da so naredili pike na telesu, ker naj bi delovale protiuro¢no. Kriz v krogu je
osnova tudi svastiki, pri ¢emer gre za kompozicijo §tirih Zivalskih glav okrog skupne osi in
sredi$¢a. Gre za dvodimenzionalno reprezentacijo nebes, son¢nega kroga, son¢nega giba-
nja (Causidis 2005: 352-354, 20) in stirih strani neba kot pri kolesu sv. Katarine (Pleterski
2008: 300).

Bogato ornamentirana simbolika kriza v krogu s pikami na sredini se ponavlja tudi
na mirilih na Velebitu, kjer sicer nastopa tudi raznovrstna simbolika raznih variacij krizev
(TroSelj 2010: 81-91). Le nekaj desetin kilometrov stran od jame v blizini Trnovskega
studenca se na hrvagki strani v blizini Pasjaka nahaja jama/pec¢ina Loza I - Loza Brgujce-
va, na katere vhodu so v sigo vrezani son¢ni krogi z osrednjim krizem, nekateri s piko v
posameznem polju (slika 4; za terenski ogled 11. februarja 2013 in za literaturo o jami se
zahvaljujem Nenadu Smajili in Nenadu Kuzmanovicu). Arheologki material iz jame prica
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Slika 4: Petroglifi na vhodu v jamo/peéino Loza
I - Loza Brgujceva v blizini Pasjaka na Hrvaskem
(Fotografija: Katja Hrobat Virloget).

o njeni uporabi v ¢asu mezolitika, bronaste dobe, pred 5. stoletjem n. $t. in v ¢asu pozne
antike (Starac 2011: 28). Za razliko od vrezov v Jami ob Trnovskem studencu so ti vrezi
zelo razlo¢ni in pravilni, med njimi je tudi simbol P in simbol stilizirane cloveske figure,
stran od te skupine simbolov je vrezana (najbrz) letnica 1912.

Pri analizi kroga ne gre mimo simbolike risa, za katerega Boris Cok pravi, da je
imel v izro¢ilu varovalno vlogo. Tako so na primer v lokalni povedki trije hlapci v iskanju
bogastva ostali zaiciteni pred hudi¢em zaradi tega, ker so ostali v zaértanem risu (Cok
2012: 69-70). Tudi povedke s Krasa in drugod potrjujejo varovalno funkcijo risa pred
nevarnostmi iz onstranstva. Po interpretaciji Zmaga Smitka se z risom, ki je ustvarjen z
zacrtanjem kroga okoli dolocene tocke, ki ustvarja simbolno sredisce, lahko doseze on-
stranstvo (Smitek 2001, 50). Ta ideja se ponavlja v mnogih povedkah, kjer se vzpostavi ko-
munikacija z onstranstvom (pogosto s hudi¢em kot prinasalcem bogastva) prek dolo¢enih
dejanj na dolocen dan v risu, ki nastopa v varovalni funkciji (Hrobat 2010: 133; Hadalin,
Kocjan 1993: 88; Persolja 2000: 56-58). Mirjam Mencej (2010) na folklornem materialu
celotne Evrope opaza, da so bile vse oblike kroznega gibanja, kot recimo kotaljenje, kro-
zenje, obkrozanje, predenje (vrtenje vretena, kolovrata oziroma niti), obkrozanje, vrtenje,
vitje, hoja v rogu itd. v tradicijskem pogledu na svet razumljene kot nacin prehajanja med
svetom zivih in mrtvih. Pomenile so obliko (namerne) interakcije med svetovoma Zivih in
mrtvih oziroma nacin vstopanja v oni svet in izstopanja iz njega.

V Prelozah je tudi odrocitev od uroka potekala tako, da se je uroceni vrtel v obra-
tni smeri urinega kazalca ob izgovorjavi magi¢ne formule zdravilke, pri cemer je vrtenje
odrazalo simboliko kolovrata (Cok 2012: 52). Kot je prababica povedala Borisu Coku (ki
ji je njena babica Se pripovedovala o staroverskih praksah), »kjer je vklesan kolovrat (op.
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v portonih), vedi, da so tam verovali po starem (Cok 2012: 55) «, pri ¢emer je kolovrat po
besedah Coka ponazorjen kot krog z osmimi értami (pisna korespondenca, 3. april 2013).
Staroverski simboli ob strani portonov, kot so kolovrat, br§ljan, svarica, praprot, hrastovi
listi naj bi imeli protiuro¢no in varovalno vlogo (Cok 2012: 55).

Poleg kroga s $tirimi in osmimi prekrizanimi ¢rtami je znan tudi krog s Sestimi ¢r-
tami, ki je primerljiv s simbolom svarice, cveta s $estimi listi, ki so jo v preloskem izrocilu
imenovali tudi perunica ali perunov svet. Po besedah prababice Borisa Coka naj bi svarica
»starega nebesnega boga svarila, naj ne poglje strele v hiso (Cok 2012: 46).« Svarice naj bi
imele varovalno funkcijo tudi na bazoviski nosi. Po opisu ene izmed bazoviskih no$ naj
bi manjsa svarica pod druzinskim koskom srece varovala dom, dve svarici s soncem na
sredi, ki se vrtijo »vnic« (v obratni smeri urinega kazalca) na obeh straneh koska, pa naj
bi ga tudi varovale (Cok 2012: 55-56). Sesterokraka zvezda v krogu lahko predstavlja tudi
moro, simbol, ki so ga vrezovali v zibelko otrokom v za$cito pred moro (simbolizirano
tudi s pentagramom) (Kropej 2008: 302; v izro¢ilu PreloZ in Bazovice Mora nastopa kot
bitje zime in nasprotje rodovitni Devi; ve¢ glej Hrobat 2012).

Simbolika nejasno in neskrbno prekrizanih krogov iz Jame ob Trnovskem studencu
bolj kot na jasno izrezane precrtane kroge iz Jame Loza I pri Pasjaku spominja na petro-
glife iz kanjona reke Like na Hrvaskem. Tudi ti so nejasno vrezani in nastopajo skupaj
razli¢ni tipi krogov in drugih simbolov: krogi s po tremi, $tirimi, petimi, $estimi, sedmimi
in osmimi kraki, poleg simbolov kriza, peterokrake in $esterokrake zvezde, romba, borove
vejice idr. (Malinar 2007/08: 207-214; za literaturo se zahvaljujem Nenadu Kuzmanovi¢u).

Jama ob Trnovskem studencu v miti¢ni pokrajini

Ceprav ikonografske primerjave podobe shematiziranega konjenika/strelca in pre-
krizanih krogov ne dajo jasnih idej, morda vsaj napeljujejo na idejo o miti¢nem kontekstu
jame. Ostane nam poskus njenega razumevanja prek umestitve v ti. miti¢no krajino. Pri
tem je potrebno izpostaviti dejstvo, da je obmocje precej skromno z izro¢ili, morda tudi
zaradi neposeljenosti in njegove precej$nje oddaljenosti od bliznjih naselij.

Kultne jame s falusoidnim kapnikom

Pri kapniku, v katerega so vrezani simboli, pade v o¢i njegova podoba v obliki falu-
sa, kar je jasno prepoznavno na fotografiji (Slika 1). Simbol falusa v obliki kapnika so do-
macini prepoznavali tudi v spodmolu Triglavca pri Lokvi na Krasu, v kateri so se Prelozani
v tajnem kultu za plodnost obracali na zensko bozanstvo Devo (ve¢ glej Cok 2012: 21-24;
Hrobat 2012). V spodmolu je spodaj jamski stalagmit, vrh katerega je $kovnica, naravna
luknja. Ta po besedah prababice Borisa Coka, ki ji je o obredu pripovedovala njena pra-
babica kot zadnja udelezenka v obredu v Triglavci, predstavlja obliko Zenskega spolovila
ter ponazarja boginjo rodnosti Devo. V njo kaplja voda iz stalaktita v obliki mosgkega spo-
lovila, ki predstavlja njenega Zenina Devaca. »Voda, ki kaplja z Devaca, ponazarja, da sta
onadva kot Zenin in nevesta, ki se zmeraj Zenita, po starem se je reklo, da se jaresta (Cok
2012: 23).« Nasproti dveh obrednih kamnov v Triglavci so ostanki treh nekdanjih kapni-
kov, stalaktitov, ki naj bi predstavljali boga Triglava (Cok 2012: 23).

V okviru fali¢nih simbolov je v isti regiji okolice Ilirske Bistrice zanimiv velik kamen
Devar iz rupe pri Hujah v Brkinih, ki je imel obliko mogkega spolovila in naj bi pomagal
pri rodnosti. O njem domacini niso hoteli povedati niti ga pokazati komu od tujcev. Po
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pricevanju je neko znanko lokalna vedezevalka odpeljala v temi k Devarju, ki ga je na ko-
lenih rotila naj pomaga pri zanositvi (Medvescek 2006: 226; Placer 2010: 316217). Borisu

Coku so sicer nakazali obstoj podobnega obreda kot v spodmolu Triglavca ravno tako v

Brkinih, na Barki, o tem pa za zdaj ne vemo $e ni¢ natancnejsega.

Kultni pomen jam s falicnim simbolom v obliki kapnika ni potrjen le prek ustne-
ga izrodila, temvec tudi z arheoloskimi raziskavami. V Spili (Nakovani) na odro¢nem in
tezko pristopnem terenu v blizini zaselka Donja Nakovana na zahodnem delu poloto-
ka Peljesac v juzni Dalmaciji se nahaja falusoidni stalagmit (vi$ine 65cm), pred katerim

je bila najdena izrazita koncentracija dragega finega keramic¢nega posodja in ostankov

stegenskih kosti domacih zivali (jagenjcki, kozli¢ki), kar raziskovalci interpretirajo kot
ostanke praznovanja, daritev nekemu bozanstvu. Ve¢ino posodja, ki pripada fini heleni-
sti¢ni lon¢enini, datirajo v obdobje tristotih let, od konca 4. st. pr. n. t. do zacetka Stetja.
Prisotnost popravljenih posod, ki v grskih svetis¢ih niso znacilne in lahko kazejo, da so
predstavljale posebno vrednost avtohtonemu prebivalstvu, blizina gradiS¢a in odsotnost
glinenih svetilk, ki jih peljeski Iliri niso uporabljali, nakazujejo, da so obrede izvajali pri-
padniki avtohtonega ilirskega plemena. Ni znano ime bozanstva iz Spile, ki je bilo o¢itno
povezano s plodnostjo in moskostjo in se je morda stopilo z grskim bozanstvom (Menalo
2005: 8, 20, 25, 27)

Miti¢na toponomastika

Na Snezniski planoti, kjer se nahaja Jama ob Trnovskem studencu z obravnavanimi
petroglifi, je mogoce prepoznati primerljivo miti¢no situacijo kot pri lokavski Triglavci s
koncepti Triglava in Deve, Devaca. Nedale¢ stran (3,04 km) od jame s petroglifi na fali¢-
nem kapniku je hrib Devin (1088 m n.m.), kar nekoliko spominja na odnos iz Preloskega
izrocila o Devi in Devacu (kot falusu; Slika 5). Le 3,6 km severno od Devina je hrib Veliki

Slika 5: Miti¢no indikativni toponimi v okolici Jame ob Trnovskem studencu (Japodska jame) na Snezniski planoti
(podlaga: DTK 50 C GURS 2005, pomanjsano na polovico).
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Devin (1029 m n.m.; gradisce iz Zelezne dobe — ARKAS), v bliZini katerega je Knezak, kar
bi po mnenju Zmaga Smitka lahko izhajajo iz stare slovanske besede knez, ki lahko pomeni
tudi apelativ v religioznem pomenu za bozansko bitje (Smitek 2008: 23; Pugelj 2010: 173).

Raziskovalci v toponimih iz besede deva prepoznavamo miti¢no komponento in
povezavo z rodnostjo (glej Hrobat Virloget 2013b). Na kultni pomen toponimov z besedo
Devin (glej Badjura 1953: 133) je prvi opozoril Jan Peisker, ki je besedo izvajal iz slovan-
skega daeva, »zli demon« (Peisker 1928: 1-36). V vseh slovanskih jezikih *deva pomeni
deklica, devica, kar je tudi izvor slovenske besede, ki je manjsalnica od devica (Snoj 1997:
88; Smitek 2008: 15). Po mnenju Franceta Bezlaja bi bilo v toponimih Devin skok mogo-
e prepoznali dolocen element iz slovanskega miti¢nega izrocila (Bezlaj 2003: 548-54).
Zmago Smitek izpostavlja pri Devinu pri Trstu ljudski motiv devinega skoka, pri ¢emer
naj bi na dekle, ki je skocilo z gradu, spominjala okamnela Baba na klifu nad morjem. Po
vsem slovanskem svetu se na tovrstne toponime povezujejo povedke o devinem skoku, v
katerih je dekle reSeno nevarnosti ali izbere manjse zlo — smrt in ohranitev casti. Zgodbo
avtor primerja z variantami zgodbe, v kateri Moko§ prevara Peruna in zato jo ta kaznuje
(Smitek 2008: 21-22). Zmago Smitek se pri razlagi najbrz naslanja na znano hipotezo
Ivanova in Toporova (2002: 49-51), da je Perun kaznoval Moko$ zaradi njenega presu-
$tva z njegovim nasprotnikom Velesom. Njuno hipotezo postavlja pod vprasaj Radoslav
Katic¢i¢ z argumentom, da svoje trditve nista utemeljila na ustreznem folklornem gradivu
(Kati¢i¢ 2011: 209-210, op. 15). Miti¢ni pomen toponima iz osnove deva se nakazuje tudi
v baltskem miti¢nem izrocilu. V latvijski daini, pesmi z miti¢no vsebino, je omenjena reka
Dvina: »Kovac¢ je kovao na nebesima, iskre su frcale u Dvinu: kovao je krunu onoj sestri u
koje je devet brace (prevod iz latvijskega jezika Kati¢i¢ 2010: 266).« Po interpretaciji Rado-
slava Katicica je voda (konkretne) reke Dvine uporabljena pri kovanju nebeskega kovaca,
ki kuje krono sestri, ki ima devet bratov (Katic¢i¢ 2010: 266-267). Tako nebeski kovac kot
sestra z devetimi brati sta pogost motiv v slovanskih miti¢nih besedilih o incestni poroki
Mare in Jurija (glej Belaj 1998, Kati¢i¢ 2010; Hrobat 2013b).

Poleg tega se nakazuje povezava motiva devinega skoka in toponimov po imenu
Baba, kot recimo pri toponimu Device v severozahodni steni gore Planjava/Baba (Smitek
2008: 33; Badjura 1953: 133). Pri Repentabru na Trzaskem Krasu sta ledini Babice in Med-
vedjak, ki bi lahko simboliziral Velesa (Mencej 2001: 168-172; Kati¢i¢ 2008: 136-149),
pod njima pa Devinec (glej Zemljevid ledinskih imen Trzagko ozemlje 1977).

Analize ustnega izrocila nakazujejo idejo, da bi lahko v Devi prepoznali rodoviten
aspekt osrednjega ambivalentnega slovanskega Zenskega bozanstva. Po izro¢ilih sode¢ je
Deva vezana na rodoviten del leta kot nasprotje Makurski, ki vlada zimi v Bazovici na
Trzaskem Krasu, kot nasprotje Mori iz obredja v Triglavci, ki jari Zito in ga $¢iti pred Moro
in kot bitje, s katerim se Devac v Triglavci jari. Ambivalentne lastnosti je mo¢ prepoznati
v Babi, po eni strani vezani na rodovitnost, nosilnost temeljnih elementov, po drugi stra-
ni pa na starost, stra$nost, ogabnost in povezavo z zimo (glej Hrobat Virloget 2013a, b;
Marjani¢ 2003; Nodilo (1981(1885-1890)). Enako ambivalentnost je mogoce prepoznati
v Gromovnikovi héeri, mladi veseli Mari na eni strani, povezani z rodovitnostjo, in ne-
varni stari morilski Morani na drugi strani kot simbolom smrti (Kati¢i¢ 2010: 441; Belaj
1998). Tudi analize obrednih odlomkov o gospodarici, slovanski Veliki boginji, Materi
Zemlji nakazujejo dualizem, saj ji je kot Zeni nebeskega gromovnika posvecena gora, ven-
dar hkrati tudi dolina oziroma mocilo, kraj v dolini ob (teko¢i) vodi in povezuje se tako z
nebeskim kot s podzemnim svetom (Kati¢i¢ 2011: 22-23, 231-234).
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Ce se vrnemo nazaj na miti¢no zanimive toponime okrog Jame pri Trnovskem stu-
dencu, se med hriboma Veliki Devin in Devin nahaja hrib Suhi vrh. Radoslav Katic¢i¢ to-
ponim Suhi vrh umes¢a v miti¢ni kontekst Peruna, saj naj bi vrh suhe kro$nje svetovnega
drevesa sedel Perun v liku ujede, podobno kot pri starih Grkih, kjer je bil orel Zevsova
ptica (Kati¢i¢ 2008: 311). Med Suhim vrhom in Devinom velja opozoriti na toponim Pekel
in Mrzli dol - ozko kotanjo, ki po mnenju Sabine Pugelj ustreza Peiskerjevi shemi miti¢-
nih toponimov. V bliZini avtorica opozarja $e na morebitno miti¢no vsebino hribov Konj
in Zupnica, vendar zgolj na osnovi toponimov, brez ustnega izrocila (Pugelj 2010: 173).

Nedale¢ od Devina je Veliki Sneznik (proti vzhodu 10,3 km), na katerega se navezu-
je miti¢no izrocilo. Sneznik naj bi ljudje iz okolice Ilirske Bistrice imenovali Bela gora. Na
njem naj bi zivel demon » VateZ, pol kozel pol ¢lovek. S kamencki z njega naj vedezevali
in ljudje naj bi se z njegovo sneznico ocistili grehov (Medvescek 2006: 227). Po izrocilu
izpod Sneznika je bila to nekoc Bela gora s tremi vrhovi in izvirom vode sveta (Medvescek
- v tisku). Zanimivo, da se tudi na Sneznik kot na sveto goro s tremi vrhovi veze vedeze-
vanje. To je prisotno tudi pri lokavski Terglovci, od koder so jemali vodo za vedeZevanje,
prav tako kot pri Triglavu, najvid§jem bogu Pomorjancev. Njegov triglavi idol na enem
izmed treh hribov Szczecina je po zgodovinskih virih imel usta in o¢i prekrita z zlato
prevezo, kar Vladimir N. Toporov povezuje z vedezevanjem, videnjem prihodnosti, ki je
globlje od tistega, kar lahko vidijo o¢i in izrecejo usta (Toporov 2002: 64-5). S sveto goro
s tremi vrhovi je tako odnosu Deva in Deva¢ dodan $e tretji miti¢ni primerljiv element
iz Preloskega izrocila, to je Triglav, ki naj bi po zgodovinskih virih tako kot po izro¢ilu iz
Preloz imel tri glave, ker naj bi upravljal s tremi kraljestvi, to je z nebeskim, zemeljskim
in podzemnim (Kati¢i¢ 2008: 51; glej tudi Toporov 2002: 64-5; Cok 2012: 22). Podobno
kot Triglav v izro¢ilu Preloz je tudi slovenska najvija gora Triglav po izro¢ilu povezana z
zenskim likom, z Babo v dolini (informacija Andreja Pleterskega; o Triglavu glej Hrobat
2010; 2013b). Zanimivo je izrocilo iz Lokavskega, da naj bi Triglav pomenil hkrati dva
boga in eno ljubico; na sredi je Zenska, ki je bila ljubica hkrati obeh bozanstev: pozimi
z bogom pod zemljo, poleti pa na nebu (Elektronsko sporocilo dne 3.4.13 Borisa Coka,
povedala zdravilka, sestri¢na od Nackota Bozeglava iz Vrhpolj). Izrocilo se presunljivo
ujema s hipotezo Vjaceslava V. Ivanova in Vladimira N. Toporova o tem, da je bila Moko$§
ljubica hkrati dveh bogov, Velesa in Peruna (Toporov 2002: 47-51; Ivanov, Toporov 1974).

Tako so jasno izpri¢ani kultni/miti¢ni simboli Triglava, Deve in Devaca v Preloskem
predkrscanskem izrocilu primerljivi z miti¢no simboliko v pokrajini okrog Jame ob Trno-
vskem studencu. V obeh kontekstih je prisoten kapnik v obliki falusa, tj. Devac v Triglavci
v Lokvi in kapnik s petroglifi v Jami ob Trnovskem studencu, pri obeh sta prisotna miti¢na
toponima iz besede deva, tj. Deva iz Triglavce in Devin v bliZini obravnavane jame, in prav
tako je v obeh pokrajinah mogoce najti simbol Triglava, v jami Triglavca v obliki treh ka-
pnikov in na Snezniski planoti kot Sneznik, v izrocilu svete gore s tremi vrhovi.

Sveto pokrajino na podrocju jame ob Trnovskem studencu bi lahko nakazoval Ze
sam studenec (notranje obokan), ki naj po izrocilu ne bi nikoli presahnil. Ob njem stoji
lesen kriz, obkrozen s kamni (slika 6). Zraven, ¢ez makadamsko pot je s kamnitimi plo-
$¢ami tlakovan kal.

V §irsi okolici Jame ob Trnovskem studencu se zdijo nekateri toponimi in izrocila
zanimivi z miti¢nega vidika, zato jih bom vsaj nakazala. 2 km juzno od Jame pri Trno-
vskem studencu se nahaja hrib Sv. Ahac, ki naj bi ga zaznamovala Mati BoZja, z visoke
skale na njem naj bi se bozja beseda razlagala, na njem naj bi bil zdravilni studenec (za
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Slika 6: Lesen kriz ob Trnovskem studencu v blizini jame s petroglifi (Fotografija: Katja Hrobat Virloget).

o¢i; omenja ze Valvasor), ki ne usahne, njegovo vodo so uporabljali za rodnost polj, nanj
so hodili v procesijah v pro$njah za dez. Na hribu so sledovi kamnitega obzidja, ki mu v
lokalnem izro¢ilu pravijo »rimski zid« (Celin 2005). Na Sv. Ahacu naj bi sedeli ajdi, ki so
si namakali noge pri Zemljaki (oz. vile; Pugelj 2012: 57, 69) (podobno izro¢ilo iz arheolo-
$kega najdis¢a Ajdovicina nad Rodikom, Hrobat 2005). V vasi pod Sv. Ahacem, Jasen, je
zabelezeno izrocilo o $mrkovi babi, panju, ki naj bi ga poljubili ob prvem odhodu v gozd
(Pugelj 2012: 147; o povezabi Smrkavih bab z Mokosjo in arhai¢nim Zenskim miti¢nim
likom glej Hrobat 2010; Hrobat Virloget 2012a in b; Hrobat Virloget 2013a, b itd.; izrocilo
o ajdih kot staroselcih in babi je prisotno tudi v Rodiku, glej Hrobat 2010). Arheolosko
indikativno izro¢ilo o obmo¢ju nad jamo, pri Volovji rebri, je posredovala Sabina Puglej,
kjer sta ji Ljubo Stegu (Bil¢ov) in Vilko Skrab (Skrabov) omenila $e vidne sledove stavb na
ledini Sela, ki bi lahko bili ostanki pastirskega naselja.

Zakljucek

Zaklju¢ne misli Zzal ne bodo dokon¢no razkrile enigme petroglifov iz Jame pri Tr-
novskem studencu, temve¢ bodo zgolj nakazale dolocene moznosti interpretacij. Ikono-
grafska analiza petroglifov ni dala nedvoumnih interpretacij niti datacije niti pomena.
Opazno je, da je lik strelca/konjenika upodobljen bolj natan¢no in poglobljeno kot druge
povrsno vrezane risbe prekrizanih krogov. Nedvomno smo zaradi odlomljenega in ukra-
denega dela kapnika z drugimi petroglifi oropani celotnega konteksta, ki bi bil najbrz bolj
izpoveden. Petroglifi strelca/konjenika so na splo$no primerljivi z drugimi petroglifi po
Evropi, npr. v Valcamonici v italijanskih Alpah, vendar prav prepricljive povezave ni opa-
ziti. Morda velja nakazati povezavo z shematiziranim konjenikom na slovanskem loncu
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iz Wyszogoroda na Poljskem, ki je interpretiran kot Perun (glej sliko na zadnji platnici
Studie Mithologice Slavice 15, 2012)?

Pri povr$no vrezanih pre¢rtanih krogih z razlicnim $tevilom ¢rt ni opaziti kaksnega
ponavljanja, sploh v primerjavi s podobnimi petroglifi v Limskem kanalu na Hrvaskem,
kjer se ravno tako zdi, da avtorji v tem (poznem?) casu niso ve¢ poznali izdelane simbolike
razli¢no preértanih krogov (ki je jasno dolo¢ljiva v izro¢ilih Borisa Coka). Jasno je namre¢
opazno nasprotje s ponavljajo¢imi se in skrbno vrezanimi krogi z dvema prekrizanima
¢rtama pred jamo Loza I - Loza Brgujéeva v blizini Pasjaka. Kakorkoli, najbolj verjetna
osnovna simbolika, ki se vlece od prazgodovine (Valcamonica) in je potrjena v recentnem
ustnem izrocilu iz Preloz, je simbolika sonca, $tirih nebesnih strani in letnih ¢asov.

Po drugi strani velja opozoriti na opazanje Petra Jordana pri sibirskem plemenu
Khanty, ki nakazuje moznosti druga¢nega nacina interpretacij nekega zbira vrezov (tudi
petroglifov). Ob vsakem uboju medveda namre¢ lovec naredi rezbarijo v drevesu v skladu
z verovanji, s ¢imer opravi dejanje komunikacije z zgornjim vladarjem. Enkrat ko je vrez
narejen, je ta izmenjava mimo in ljudje ne dajejo ve¢ pozornosti rezbarijam. Tako zbir
teh vrezov ne ustvarja nekega enotnega kozmoloskega teksta, z dekodiranjem katerega bi
prisli do osnovnega pomena, ampak gre za palimpsest komunikativnih dejanj, ki so sicer
povezane z idejami o svetu (Jordan 2003: 118-119). V tem interpretativnem kontekstu
lahko dobijo tudi neskrbno vrezani krogi povsem drug pomen, kot materialni ostanki
komunikacijskih dejanj z onstranskimi silami.

Umestitev Jame ob Trnovskem studencu v kultni oziroma miti¢ni kontekst naka-
zuje falusna simbolika kapnika, na katerem so petroglifi. Kultnost jame morda nakazuje
falusna oblika kapnika s petroglifi, ki je primerljiv z izroc¢ili o ritualnih mogkih falusnih
kapnikih z plodnostno simboliko iz dveh jam v $irsi regiji na Primorskem (Deva¢/Preloze,
Devar/Huje) in s falusoidnim kapnikom v Spili Nakovani v Dalmaciji, na katerega so se po
arheoloskih spoznanjih navezovale ritualne dejavnosti.

Zanimivo je tudi opaziti, da se na SirSem obmod¢ju Jame ob Trnovskem studencu
ponavlja enaka miti¢na simbolika kot pri predkrsc¢anski simboliki Triglavce (Triglav per-
sonificiran v treh kapnikih, Deva personificirana v luknji na stalagmitu v obliki vulve,
Devac personificiran v fali¢cnem kapniku). Triglava je mo¢ prepoznati v Snezniku, najvisji
gori obmocdja, ki je po izrocilu veljala za sveto goro s tremi vrhovi, Belo goro, ki naj bi ime-
la zdravilno vodo, na njej naj bi Zivel demon in naj bi bila povezana tudi z vedezevanjem,
podobno kot nekatera mesta povezana s Triglavom. Poleg jame s falusnim kapnikom je
tretji soroden element, Devo, mo¢ prepoznati v bliznjem hribu Devin, katerega ime izhaja
iz miticnega konteksta. Ob teh treh znanih miti¢no indikativnih elementih in nekaterih
drugih ne gre spregledati pomena studenca v blizini Jame ob Trnovskem studencu, ob
katerem je kriZ in kjer voda naj ne bi presahnila, tako kot v obravnavani jami.

Eno izmed vprasanj je, kaj je tisti, ki je vrezal simbol strelca/konjenika na falusnem
kapniku v Jami ob Trnovskem studencu, Zelel izraziti? Ali je s tem Zelel poistovetiti falusni
in (najbrz) plodnostni simbol z miti¢no figuro, ki strelja, kar po dosedanjih spoznanjih v
raziskavah slovanske mitologije ponazarja hkrati tisto bozansko bitje, ki upravlja s strelo?
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Petroglyphs from the Cave in the vicinity of Trnovno spring above Ilirska Bistrica
on the Sneznik plateau

Katja Hrobat Virloget

This article presents an attempt to interpret the petroglyphs from the stalactite in
the (locally called) “cave in the vicinity of Trnovo spring” (Jama pri Trnovskem studen-
cu), which is probably because of its incisions officially naming it Japodska jama (Iapo-
des’ cave). The interpretation is limited because of the fragmentary material, i.e. a large
piece of the stalactite with petroglyphs that was cut away (according to the recollection
of a speleologist there were some unknown signs/writing on it).

What provokes interest is an anthropomorphic figure that could be interpreted as
a stylized archer or even horseman. Unlike the signs of circles, the anthropomorphic fig-
ure is carefully incised. These kinds of figures are common in many examples of rock art
in the Alps, such as Valcamonica or in Austria, but the context seem to be different from
this case. If it is true that the petroglyphs from the cave are more recent (as it seems to
some archaeologists at a glance), the figure could be interpreted as Perun, the pre-Slavic
god of thunder. As such is interpreted the figure of horseman from the ceramic pot from
Wyszogrod in Poland (7th century).

Beside the main figure there are a number of imprecisely incised circles crossed by
different number of lines. The most plausible meaning could be the solar circle, which is
crossed with two lines. The solar symbolism is confirmed lately by rituals from Preloze,
where a song dedicated to some solar deity (Dazbog?) was sung in a circle with two lines
crossed (and four points in the middle). The other known symbolism is the one of Perun,
which is linked to a circle with three crossed lines (as the flower named “Perunica” with
six leaves). Unlike the precisely incised circles from Cave Loza I by Pasjak not far away
(or other similar caves), the circles of the analysed cave are similar to imprecise different
types of signs from the canyon of Lika in Istria in Croatia.

A different direction of analysis was made with the attempt to understand the
discussed cave in the landscape. The cult context of the cave could be indicated by the
analogies with the caves with phallic stalagmites. The form of the stalagmite with the
petroglyphs from the cave is similar to the oral traditions of ritual phallic stalagmites
with a fertility symbolism from two caves in the wider region of Primorska (named
Devae in Triglavca/Three-headed cave in Preloze and Devar in Huje) and with the phal-
lic stalagmite in Spila Nakovana in Dalmatia, in front of which archaeological excava-
tions indicated ritual activities. It is interesting to note that in the landscape around
Cave by Trnovo spring a similar symbolism can be found as in the pre-Christian ritual
cave of Triglavca in Preloze (Triglav, Devae, Deva - in the previous research of Zmago
Smitek, Andrej Pleterski and Katja Hrobat Virloget, Deva was shown as a Slavic mythical
character, connected with the Slavic and more archaic female mythic character Baba).
Triglav/Three-headed could be recognised in the oral tradition about the three-headed
snow white mountain of Sneznik. Moreover, the phallic stalagmite in the cave the third
element, Deva, could be recognised in the nearby hill of Devin. It is important to note
also the meaning of the spring in the vicinity of the cave, where there is a Christian cross
and where the water would never dry up, similarly as in the discussed cave.
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At the end, the author does not offer any confident interpretation, but all the mate-
rial as the petroglyphs on the phallic stalagmite and the elements of the mythical land-
scape indicate a probable mythic meaning of the cave. One question remains: did the
archer/horseman on the phallic stalagmite, probably with fertility symbolism, indicate
the Slavic deity, which controls the thunderbolt?



Simbolna krajina na SirSem obmocju zgornje
Vipavske doline

Tina Kompare

The aim of the contribution is to reconstruct the symbolic landscape on the base of
the folk tradition in the Upper Vipava Valley and surroundings. However, there are visible
differences in observed elements between the valley and the plateau, which is the result of
the duration of its being inhabited and the density of population. It is to be understood
from the folk tradition that the Nanos plateau has been considered as a holy mountain
before the arrival of Christianity.

Keywords: symbolic landscape, sacred mountain, folk tradition, mythical creatures, Na-
nos, Vipava Valley

Krajina je izrazeno razmerje med ¢lovekom in naravo na dolo¢enem obmocdju in
v dolo¢enem c¢asu. Da je prostor postal krajina, je torej moral imeti neko konkretno kul-
turno podobo in pomen (Novakovi¢ 2003, 174). Za kapitalisticno druzbo je prostor zgolj
vir, ki ga je potrebno z ustrezno druzbeno organizacijo ¢im bolj u¢inkovito izrabiti. Pred-
kapitalisticne druzbe so ga dojemale globlje. Verjeli so, da obstajajo kraji, ki omogocajo
stalno komunikacijo s predniki, duhovi in drugimi silami (Novakovi¢ 2003, 175). Dolo-
¢eni zgodovinski dogodki in verski elementi se v kolektivnem spominu ohranijo, ¢e imajo
povezavo z materialnim simbolom, name$cenim v prostoru, ki nezavedno vpliva na spo-
min posameznika (Hrobat 2007, 32). Spomin na ritualno pomemben prostor v preteklosti
lahko prepoznamo v ritualnih praksah in vrazeverjih, ki vzdrzujejo dolo¢en pomen kraja
(Hrobat 2007, 39). Prispevek predstavlja eno izmed obravnavanih tem v diplomskem delu
»Arheoloska topografija in zgodovina obmocja nekdanjega vipavskega gospostvag, ki je
nastalo pod mentorstvom doc. dr. Katarine Katje Predovnik na Oddelku za arheologijo
Filozofske fakultete Univerze v Ljubljani (Kompare 2008).

Ustje - na vhodu v dezelo Kranjsko

Prehod v Zgornjo Vipavsko dolino (slika 1) z zahoda zapira potok Hubelj ter osa-
melec, na katerem stoji vas Ustje, ki naj bi dobila ime prav po svoji legi. Ustje je lezalo na
ustju, meji dezele Kranjske. V kartografiji iz leta 1561 se pojavi pod imenom "Gmynd”,
kar v stari nem$¢ini pomeni sotocje (Kos 1954, 55). Vas se razprostira po jugovzhod-
nem pobocju grica, ki je s treh strani obkrozen vodo. Tik pod vasjo se namre¢ potok
Jovscek zdruzi z Vipavo, le pol kilometra visje pa je soto¢je Hublja in Vipave. Ravno
tu, jugovzhodno od vasi, naj bi se nekoc¢ raztezalo jezero, ¢ez katero so mrtve vozili v
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| SLI: Zemljevid obravnavanega podrocja z na-
kazanimi kraji, ki se omenjajo v tekstu.

¢olnih.! Pripoved o obstoju jezera je v slovenskem izrocilu zelo pogosta, v neposredni
blizini jo srecamo Se v Sanaboru in Vodicah. Jezero simbolizira zemeljsko oko, s kat-
erim prebivalci podzemlja opazujejo dogajanje na Zemlji. Voda je lo¢nica med Zivim
svetom in mrtvim podzemljem (Hrobat 2010, 144). Tudi v pokrajini reke razmejujejo
podro¢je. Srenjska meja Ustja iz franciscejskega katastra na vzhodu in jugu poteka po
strugi Hublja ter Vipave. Jezero ima pogosto tudi funkcijo meje med prostorom ljudi in
prostorom, kjer ¢lovek ne more ziveti (Hrovatin 2007, 109). Ravnica je Se danes nepo-
seljena, saj so s hidroregulacijo pridobili rodovitno obdelovalno povrsino. Jezero lahko v
konkretnem primeru govori tudi o cerkveni meji. Cerkev sv. Janeza Evangelista v Ustju
je bila leta 1650 omenjena kot podruznica Vipavskega Kriza (Vidmar 2004, 206), za raz-
liko od bliZnje sv. Marjete na sosednjem hribu, ki je takrat pod oskrbo cerkve v Smarjah
(Vidmar 2004, 142).

Sama cerkev sv. Janeza Krstnika na Britihu, na najvisji tocki vasi, je iz leta 1618,
kot nam pove napis nad glavnim portalom. Stena cerkve je na zahodu drugace zidana,
zato je mogoce, da je bila cerkev naknadno podalj$ana in je v resnici $e starejsa, kot pise
nad vhodnimi vrati. Stavba ima gotske forme in domnevajo, da stoji na temelju starejse
stavbe, ki je sluzila kot taborsko pribezali§¢e. Na obrambno funkcijo cerkve v okviru
protiturskega tabora kaze strelna lina na juzni steni (Vidmar 2004, 206).

»Nekateri mislijo, da so na tukaj$njem hribu obglavili Janeza Evangelista. Cerkev
je poznana tudi po svojih zvonovih. Eden je posvec¢en Mariji, drugi, »jukuc« pa je odgan-
jal to¢o. Ta zvon ima posebno vibracijo, ki razkroji oblake s to¢o. Pod cerkvijo je Plesise
(na severovzhodni strani, op.a.). Tu naj bi kurili kres in plesali.«?

Izrocilo o Plesisu (slika 2) v Ustjah se glede svoje lege lepo ujema s starim obred-
nim plesom, ki nam je znano predvsem iz Dolenjske in Stajerske (Smitek 2004, 46-47).
Obred je potekal na travniku pod goro blizu cerkve kot arhetipske »svetovne osi«. Taksne
ekstati¢ne plese so slovenski romarji v 19. in prvi polovici 20. stoletja izvajali ob glavnih
romarskih shodih, ki so se skoraj vedno odvijali pri cerkvah, posvec¢enih Mariji (Mencej

! Pripovedoval Silvester Faku¢, Ustje 56, roj. 1959; Zapisala Tina Kompare (24.1.2008).
2 Pripovedoval Silvester Faku¢, Ustje 56, roj. 1959; Zapisala Tina Kompare (24.1.2008).
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S1.2: Pogled iz Britha na Plesise (spodaj lezeca terasa) in Vipavsko dolino z vhodom v dolino Bele v ozadju.
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S1.3: Franciscejski kataster za Ustje iz leta 1822 (Vir: DrZavni arhiv Slovenije, Ljiubljana).
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2013, 175). V obravnavanem primeru je Mariji posvecen zgolj zvon. Plesati oz. »vrtec ig-
rati« so priceli ob mraku. Premikali so se v obliki spiral in vijug. Ob plesu je nastajal spi-
ralni labirint, njegovo srediSce pa je predstavljalo sveto ali najvisje, skrivnostni kraj, kjer
sta se povezovala Zivljenje in smrt, svetloba in tema, moski in Zenski princip. Krozenje
po labirintu lahko simbolizira vzpon na sveto goro ali v nebo, ¢e se odvija v smeri gibanja
Sonca, oziroma spust v podzemlje, ¢e se odvija v nasprotni smeri gibanja Sonca. Igranje
vrtca je imelo mocan psiholoski naboj, posamezni udelezenci so ob tem dozivljali ek-
stazo. KroZenje okoli megalitov ali cerkva je bil nac¢in premagovanja pregrade med tem
in onim svetom (Mencej 2013, 12). Vrtec je primer kolektivnega rajanja, ki morda izvira
iz starega religioznega obreda in ga je kr§¢anstvo nato preoblikovalo (Ramovs 1975, 73).

Na cerkev v Ustju (slika 3) je vezano tudi izro¢ilo o zakladu:

»Govorili so, da obstaja zaklad, ki so ga predniki skrili pred Turki. Zaklad naj bi
bila dva lonca zlatnikov, ki so jih zakopali. Dva vas¢ana sta kopala za oltarjem, a sta se
med delom prestrasila, ker se jim je zdelo, da kip sv. Janeza odkimuje z glavo.’«

Zaklad, o katerem govori ustno izrocilo, je po mnenju g. Silvestra Fakuca, ki danes
skrbi za cerkvico, kamniti oltar, ki je bil skrit pod lesenim. Za ta oltar ni vedel nihce in
so ga slucajno odkrili, ko so hoteli med obnovo premakniti leseni oltar. Lesen oltar naj bi
bil iz okoli leta 1927, tako kot baro¢ni kip sv. Janeza.

Bela

Izrodilo o Turkih ponovno srecamo nedale¢ stran, na nasprotni strani Vipavske do-
line, na koncu soteske, ki je ujeta med Trnovsko in Nanosko planoto.

»Pred Turki je v Belo pribezala kneginja oz. grofica Bela. Doma je bila menda nekje z
Gorenjske, po drugi razli¢ici iz Stajerske. Tu je bila na varnem pred Turki, ker je vas skrita v
ozKki soteski in skozi ni peljala nobena pot. Ta begunka je pripeljala s seboj tudi veliko belih
kokosi, ki jih tedaj v vasi $e ni bilo. Za velikono¢ne praznike je vsem otrokom podarila
pirhe. Svoje bele kokosi je vodila vsak dan na paso na senozet »Kurji laz«. Zivela je v hisi, ki
je zdaj ze podrta, a vendar so $e obrisi starih zidov, kar prica, da je tu stala hisa. Njen moz,
vitez, je bil v vojski. Zanj se je zelo bala, zato je dala postaviti tri znamenja (pri Metnovem
naj bi bil moz po eni razlic¢ici pripovedi pokopan, op. a.), ob katerih je molila za sre¢no vrni-
tev svojega moza. Zal pa molitve niso zalegle, saj je bil moz v vojski ranjen. S svojim zvestim
hlapcem sta hodila od Vipave do Sanabora, do kraja, ki mu pravimo Krajna voda. Tam je
omagal in ni mogel ve¢ naprej. Prosil je svojega hlapca, naj gre dalje ter poi$ce njegovo Zeno
Belo, jo pozdravi in pove, kje je omagal. Bela je skuhala nekaj jajc, na katera je vtisnila svoj
grb, ki se je glasil: »Ne kradi, ne zmikaj, kar najde$ ne podtikaj.« Ta jajca je dala hlapcu,
naj jih nese mozu. Moz je po grbu spoznal, da je njegova Zena blizu. Z zadnjimi mo¢mi je
lezel naprej. Tudi ona mu je sla naproti. Nekaj sto metrov pred vasjo je umrl. Vdova ga je
pokopala in mu dala postaviti znamenje, na katerem sta $e danes vidni ¢rki MN. Kaj je bilo
s kneginjo se ne ve. Morda se je celo vrnila v svojo dezelo. V spomin nanjo, ki so jo vas¢ani
ljubili in spostovali, je vasici ostalo ime Bela (Cernigoj (ur.) 2002, 367).«

Vas Bela je $e po Franciscejskem katastru sodila v srenjsko obmodje Visnjega. Zal
mi ni uspelo identificirati lege treh omenjenih znamenj, ki bi morda lahko bili mejniki
novovzpostavljene vaske skupnosti.

* Pripovedoval Silvester Fakuc¢, Ustje 56, roj. 1959; Zapisala Tina Kompare (24.1.2008).
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Sanabor

Do Bele lahko pridemo iz zahoda po poti iz Vi$njega ali pa po soteski, kot v zgodbi
vitez, skozi sosednjo vas Sanabor. Prvotno naj bi vas bila na sonéni strani proti Colu (Cer-
nigoj (ur.) 2002, 375). Kjer stoji vas sedaj, je bilo po ljudskem izro¢ilu jezero, ki je odteklo
po strugi Bele. Ena razli¢ica ljudskega izrocila izginotje jezera pripisuje kazni bogov:

»V Sanaborju je bil raj na zemlji, v vasi pa sta Zivela zakonca, ki sta se nenehno
prepirala. Moz je bil pijanec in nevernik, Zena pa je ¢astila bogove. Ko ga je Zena nekega
dne karala, ker ni nehal piti, ji je moz zagrozil, da ji bo privezal kamen za vrat in jo vrgel
Vv jezero, ¢e ga bo Se enkrat okregala. To je zelo razjezilo bogove in sklenili so, da bodo
zaradi tega kaznovali vas. Poslali so strelo, da je udarila v skalo, ki je vodi zapirala pot, in
jo preklala. Za vascane se je zavzel njihov zavetnik sv. Daniel in predlagal bogovom, naj v
zameno za jezero nastane tam rodovitna zemlja (Mladi Vipavec, 1979/80, 30) .«

»Voda jezera je pocasi pronicala skozi apnencasto skalovje in si vrezala ozko sote-
sko. Kraju, kjer se je voda prebila skozi apnencaste skale, so domacini rekli Cojk. Tu je tudi
precej globok tolmun (Cernigoj (ur.) 2002, 375).«

»Ko si je voda utirala pot, je pocasi odtekala in na gricku, ki je gledal iz vode, so
zgradili cerkvico. Cerkvi sv. Danijela se v ljudskem izro¢ilu rece tudi Na jezeru (slika 4),
ker je bilo tu neko¢ jezero (Cernigoj (ur.) 2002, 379; Postojinsko okrajno glavarstvo 1889,
159-160). «

»Za &asa, ko so v Ajdovicini bili $e ajdje, so nosili kristjani iz Sempasa in Crni¢ (na
Goriskem) mrli¢e pokopavat v Sanabor. Hodili so preko Cavna, tako da so se ognili Ajdo-
v§¢ini (Plesnicar 1998, 47).«

S1.4: Sanabor, obmocje nekdanjega jezera s cerkvico sv. Danijela.
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V Sanaboru imamo poleg izrocila o izginulem jezeru, ki smo ga srecali Ze pri Ustju,
tudi pripoved, ki spominja na motiv vesoljnega potopa, pri tem tukaj namesto vode nasto-
pa burja. Sam motiv mogoce kaze na staro poselitev z dolgo prekinitvijo. Nad Sanaborom
na Vrhku so neko¢ bivale hudobne vile, ki so hotele uniciti svet s hudo burjo (Cernigoj
(ur.) 2002, 375):

»Nekateri stari ljudje pravijo, da so na hribu nad vasjo prebivale vile, ta kraj se ime-
nuje Vrhek. Stari ljudje pravijo, da so neko¢ bivale nad vasjo hudobne vile, ki so veckrat
nagajale kmetom in popotnikom. Bogovi so se jezili nad hudobnimi vilami in so jih hoteli
uniciti. Ker so vile vedele, da se pred bogovi ne morejo resiti, so s hudo burjo unicile svet.
Resil se je le Reber. Eden izmed bogov mu je dal rozo in jabolko, to pa zato, ker se je resil
tako, da je splezal na jabolko, ki je segalo globoko pod zemljo. Vsadil je rozo in jabolko,
pod jabolkom pa si je sezidal hiSo. Na tem kraju odli¢no uspevajo jabolka, pa tudi roz je
mnogo. Za spomin na Rebra so vascani dali kraju, kjer je vsadil rozo in jabolko, ime Re-
ber. Pa tudi njegova koca $e stoji tam (Mladi Vipavec, 1979/80, 30). «

Zgodba spominja na pripoved o Kurentu, ki je ob vesoljnem potopu resil strazar-
ja, ker se je zatekel k vinski trti, Kurentovi rastlini (Kropej 2008, 38). Kurent naj bi bil
slovansko bozanstvo vina in veselja, po imenu sode¢ rodovitnostno-lunarni lik (Kropej
2008, 41). Arheoloske raziskave ga povezujejo z anti¢no Kibelo, frigijsko »mati zemljo«
(Ciglenecki 1999, 21-31).

Vile so v Sanaboru hudobne, pri izviru Hublja in v Vi§njah pa pomagajo drugim. V
Sanaboru in Vi$njah imajo nadnaravno mo¢ in sposobnost vpliva na vreme. Nad Vi$njami
se strmo dviga svet, na vrhu pa so skalnati grebeni, kjer so v starih ¢asih prebivale vile:

»Lepa dekleta z dolgimi lasmi so sedela na Pisanem $kolu in prepevala kasno v no¢
zmerom na vecer pred dezjem. Eno leto dolgo ni hotelo biti dezja. Vile se niso oglasile, pa
se je mladina zmislila, da bo oponasala vile. Ljudje v vasi so jih sligali in si oddahnili. Dru-
gi dan se je nebo res stemnilo, ¢ez in ¢ez je bilo naenkrat tako ¢rno, da je bilo kot na sodni
dan. Zacelo je grmeti in bliskati, usula se je kot oreh debela toca in klestila vsevprek. Tisto
leto ni bilo nobenega pridelka. In od tistikrat ni ve¢ nobeden slisal petja vil na Pisanem
$kolu (Cernigoj 1988, 28-29).«

Vile delujejo kot posrednik med ¢lovekom in naravo. Zadrzujejo se na skalnatem
vrhu hriba in so ljudem nedostopne.

Sturje z zaledjem

Ce se iz sanaborske soteske med Trnovsko in Nanosko planoto pomaknemo nekoli-
ko blizje Ajdovicini, se v izrocilu o Podrti gori zopet pojavi turdki motiv:

»Neko¢ je bila v tej gori velikanska votlina. V njej se je svetil marmor in bles¢eci ka-
pniki so kar jemali vid. Zgodilo se je, da je mimo te votline $el kralj Matjaz s svojo vojsko.
Votlina mu je bila zelo vse¢, zato se je odloc¢il, da bo tu prebival. Vse bi bilo v redu in prav,
¢e ne bi za votlino izvedeli Turki. Pridivjali so v naso dezelo in hoteli iztrgati kralju Matja-
zu blesceci zaklad iz rok. A kralj Matjaz se ni dal kar tako, zato so Turki poskusili z zvijaco.
Na dan odlo¢ilne bitke so s skalami zagradili vse izhode iz votline. Ko je kralj Matjaz to
opazil, se je tako razsrdil, da se je zacela gora podirati. Z bliskom in gromom se je odprla
votlina in iz nje je stopil kralj Matjaz s svojo vojsko. Z enim zamahom je pokoncal zbegane
Turke in se zopet umaknil v votlino, kjer Se danes spi (Burja 1986/87, 9).«
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Vipavci pripovedujejo, da visi izpod stropa Matjazeve dvorane velik me¢ in da od
njega kapa kri v velikansko skledo stojeco na tleh. Kadar bo ta skleda polna, tedaj se pre-
budi Matjaz (Kelemina 1997, 50). Na izrocilo o odresilnem specem vladarju v votli gori
so se navezale Ze sibilinske prerokbe, mesijanska pri¢akovanja te vrste so bila v Evropi
razsirjena v ¢asu krizarskih vojn, okrepila pa so se v 16. stoletju (Smitek 2004, 52). Izrocilo
o spec¢em kralju Matjazu, ki bo s svojo vojsko pridrl iz votle gore na nas svet, ko bo napo-
¢il pravi trenutek za zacetek nove dobe, kaze na ciklicno pojmovanje ¢asa. Po katastrofi
se Zivljenje ponovno obnovi. Taksna katastrofa, ko je kralj Matjaz Ze posredoval, so bili
Turki. Ker je podzemska jama prispodoba svetega in absolutnega, je pogosto polna zakla-
dov-vode (Smitek 2004, 48).

Podrta gora naj bi se zvalila navzdol Ze v rimskih casih (Postojinsko okrajno glavar-
stvo 1889, 224), medtem ko prevladujoce ustno izrocilo navaja, da je do katastrofe prislo v
srednjem veku. Marmor so menda kopali dolga stoletja, do leta 1916. Pred kakimi 350-imi
leti se je Gora podrla zaradi potresa in je zasulo pri tem veliko rudarjev (Cernigoj 1999, 179).

Kako se je gora podrla, pripoveduje tudi zgodba, v kateri je ¢evljar z zvijac¢o ugnal
hudobnega gkrata Fifija:

»Fifi je hotel trgovcevo héer Francko, ki pa je bila Ze zarocena z mladim cevljarjem
Janezom. Janez je $krata poiskal in mu ¢evlje premazal z lepilom. Prevarani krat se je
$e isti vecer izselil. Na vrhu gore se je ustavil in naredil silen vihar, da so skale padale po
strmini navzdol. Vas je na sreco ostala neposkodovana. Vascani se $e sedaj hvalezno spo-
minjajo Janeza, ki je resil svoje dekle in vas. Spomin na ta dogodek je Se viden, saj je pod
vrhom gore mnogo skal, ki so nastale ob neurju (Mladi Vipavec, 1979/80, 29-30).«

Kot vidimo, je rusenje gore v izrocilu prisotno tudi v druga¢nih razli¢icah, zato je
tu vprasljiva zgodovinska resni¢nost motiva Turkov. Turskih motivov v ljudskem izrocilu
je veliko in iz nekaterih je mogoce sklepati, da »turski ¢as« simbolno predstavlja kaoti¢no
obdobje, ¢as pred »nasim« (Hrobat 2010, 54).

V zaledju vasi Sturje, ki je danes del Ajdovscine, se pogosto pojavlja motiv velikana.
Velikani so nadnaravna bajeslovna bitja, ki utele$ujejo naravne mo¢i in predhodniki ljudi
ter tudi bogov (Kropej 2008, 1999). V Primorju, naj bi Slovani, ki so s¢asoma asimilirali
staroselce, sledove pred svojim prihodom razlagali kot ostanke bivanja velikanov (Hrobat
2010, 48). Hrib Skolj je nastal, ko se je utrujeni velikan ulegel, da bi po¢ival. Med njegovim
pocitkom je pricela pihati mo¢na burja, ki je nanesla na velikana pesek in drug material®.
Podobno motiviko lahko zasledimo na Britanskem otocju, kjer so se velikani spremenili v
goro in zaspali, da bi docakali lepse ¢ase (Kropej 2008, 199). Velikani lahko nastopajo kot
prijazni ali pa so ljudem sovrazni. V Vipavski dolini se ravno njim pripisuje zasluge, da so
ljudje dobili vodo:

»Velikan je zZejen iskal vodo in v spanju so mu vile povedale, kje naj koplje, da bo
nasel vodo. Pri delu je tako vzdihoval: »Hu, hu, hu...«. Pal¢ki so ga gledali (v nekaterih
verzijah so tudi oni kopali, op. a) in ga vzpodbujali: »Belj, belj, belj...« (bolj, op.a.). Tako je
voda, ki je pritekla ven, dobila ime Hubelj®.«

»Velikan se je spotaknil ob skalo, izpod katere je pritekel studencek, in padel na
trebuh. Popil je vso vodo, ki je pritekla, zato ga je pogumen pastiréek pregnal. Tako je vas
Lozice dobila potok Mo¢ilnik (Mladi Vipavec, 1982/83, 36).«

¢ Povedala Kaja Rustja, roj. 1997, Sturje; Zapisala Tina Kompare (13.10.2007).
5 Povedal Andraz Kravos, roj. 1990, Sturje; Zapisala Tina Kompare (13.10.2007).
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Velikani so tudi skusali vplivati na vodni izvir:

»Velikan je hotel narediti velik jez, v katerem bi bil gospodar nad vsemi. Padel je v
re¢ni tok, ki ga je potegnil na dno razburkane reke. Palcki so Zalovali za njim, ¢eprav jim je
storil veliko hudega. Spomnili so se velikanovega stokanja in reki dali ime Hubelj (Burja,
1986/87, 11).«

Kot vidimo, se v pripovedih o velikanu pogosto pojavljajo tudi pal¢ki, ki so za raz-
liko od skratov ponavadi prijaznejsi in cloveku pomagajo pri delu. Po ljudskih prerokova-
njih naj bi bili nasi predhodniki velikani, za nami pa bodo prisli ljudje, ki bodo veliki kot
na$ palec (Kropej 2008, 267).

Potok Hubelj ima mocan izvir (slika 5), najverjetneje odtok podzemnega jezera v
skalnih stenah Kovka, ki ga prebivalci imenujejo »Nasa gora« in spada pod Sturje (Miill-
ner 1909, 674). Ob Hublju po ljudskem izro¢ilu ni bilo nobene naselbine, le neki pu-
$¢avnik si je izbral to samoto za svoje bivali§¢e na mestu »Jeremitovse, ki se $e dandanes
imenuje po njem (Plesnicar 1998, 88). Ovce in koze so se svobodno pasle po skalnatem
pobodju na obeh straneh hubeljske drée nad Luknjo in Staro Babo tja gor do dol-otliskih
in kovskih obrobnih grebenov. Skalnata vzpetina Stara Baba, ki se dviga nad Sturjami
je zanimiva Ze zaradi svojega imena, ki je navadno vezano na razli¢ne $ege in navade.
Oronim Baba se pojavlja povsod tam, kjer je mogoce zaslediti staro slovansko naselbin-
sko imenoslovje (Smitek 2004, 238). V slovenskem jeziku lahko oznacuje staro Zensko,
demona, ¢arovnico, suho, usahlo re¢no strugo ali sotesko, teman oblak, ki prinasa nevihto
z dezjem in mokrim snegom, pojavlja pa se tudi v snovni ljudski kulturi (npr. zadnji snop

SL5: Izvir Hublja.
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pri mlatvi). Po mnenju Rudolfa Badjure naj bi se v toponimih Baba in Moz ohranile sledi
nekdanjih verovanj v miti¢na bitja, ki so poosebljala smrt, zimo, mraz in neurje (Badjura
1953, 132-134). Pastirsko izrocilo o kamnitih Babah le-te povezuje z vodo, rodovitnostjo,
plodnostjo (Smitek 2004, 238). V bliznjih vaseh (Budanje, Lokavec), je bilo zabelezeno
izrocilo, ki pravi, da je potrebno poljubiti oz. pljuniti »$mrkavo« babo (Horvat 2010, 198).
Na Stari Babi nad Sturjami naj bi se mladi zbirali na jurjevo, kurili kres (e danes) ter
plesali (Hrobat 2010, 198-200). Pogosto stojijo monolitne Babe na mestih, kot $turska, s
pogledom na celotno dolino ali zaliv ter v blizini arheologkih najdis¢ (Hrobat 2010, 205).
Babo lahko umestimo v staroslovanski miti¢ni sistem s pomocjo njene povezave s Peru-
nom, bogom gromovnikom. V neposredni blizini Stare Babe ste dve ledini, Mali in Veliki
strel, ki po imenu namigujeta povezanost s strelami ter vrhovi kot so Pozgani gri¢, Suhi
vrh in Sinji vrh (Hrobat 2010, 216).

Danes za nenavadno poimenovanje vzpetine obstaja e eno izrocilo:

»Domacinka se je zaljubila v francoskega vojaka, ko so bili tukaj v ¢asu Napoleona.
Sestajala sta se na tej skalni polici. S premikom vojske je od3el tudi vojak. Zenska je dolga
leta hodila jokat gor za svojo ljubeznijo. Ze ostarela se je nekega dne napila in se vrgla dol.
V spomin nanjo so domacini zaceli ta kraj imenovati Stara Baba.«

Kronoloske okvirje, kot je npr. francoska zasedba, si kolektivni spomin veckrat iz-
posoja od zgodovinskega spomina ter tako umesti lokalne dogodke v dogodke $irse sku-
pnosti (Hrobat 2010, 54). Zgodba nekoliko spominja na Devinsko zgodbo ter tamkajsnji
»devin skokg, pri ¢emer naj bi na dekle, ki je sko¢ilo z gradu, spominjala okamenela Baba
na klifu nad morjem (Hrobat 2010, 217). Zanimivo, da se motiv devinega skoka po vsem
slovanskem svetu navezuje na toponime z imenom Devin skok, ki so pogosto povezani
tudi s toponimom ali izroc¢ilom o Babi (Smitek 2008, 21-22; Hrobat Virloget 2014,104),
kar se potrjuje tudi v izroéilu o Stari Babi nad Sturjami. Vsekakor je mogoce v tovrstnih
izro¢ilih prepoznati staroslovanske, celo predslovanske predstave o Zenskem mitskem liku
(Hrobat Virloget 2013; 2014).

Nanos - sveta gora

Nad celotno Vipavsko dolino kraljuje Nanos. Iz razlage imena sklepamo, da je Na-
nos zemljepisno ime, ki hoce oznaditi tamkaj$nja tla z ozirom na geolosko sestavo ob
vznozju gore. Ob vznozju doline je nanos, ki obsega vcasih za cele hribe visoke sklade
raznega gorskega drobirja. Na enem izmed takih stoji cerkvica svetega Miklavza, zraven
katere je Stirivoglata skala (Strekljeva zapuscina 8/106):

»QOkoli te skale so $tirje hrasti¢i. Noter, pravijo, lezi en kralj, ki so ga v vojski ubili,
v treh trugah: Zelezni, srebrni in stekleni. Kralja varuje ¢rn pes (Pegan, Cernigoj 2007,
148).«

V zupnijski kroniki je bilo ob koncu prejsnjega stoletja zapisano, da cerkev obisku-
jejo tudi tisti, ki i8Cejo pri njej zaklad. V inventarju o glavni imovini cerkve iz 1. 1922 je
zabeleZeno, da so leto prej zlikovci, kopali pod oltarjem in ga tako izpodkopali, da je le za
las manjkalo, da se nastavek ni podrl (Rosa 1996, 224).

Izro¢ilo o pokopanemu kralju v treh krstah med $tirimi drevesi na Nanosu je zelo
podobno $tevilnim izroc¢ilom o Atilovem grobu. Omenjena drevesa so simbol prebivali§¢a
mrtvih, saj se v ikonografiji paradiza pojavljajo drevesa in vodni izvir. Oba motiva sta
vkljucena v sklop izrocil o Atilovem grobu. Taksne stereotipne podobe o onostranstvu so
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S1.6: Nanoska planota (pogled iz Vrabc).

prevladovale v arhai¢nih kulturah od Indije in Bliznjega vzhoda do Evrope (Smitek 2004,
158). Tako kot v izro¢ilu iz Tolmina, je pokojnik pokopan v treh krstah, zZelezni, srebrni
in za razliko od tolminske zlate, se tu pojavi steklena. Tudi na Krasu ima skoraj vsaka vas
svoj Atilov grob (Hrobat 2010, 57-59). Pokop vladarja v treh kovinskih krstah spada v
evrazijsko dedi$¢ino (razsirjeno od Kitajske in Mongolije do Panonske nizine) ( Smitek
2004, 283). Tri kovine so simbolizirale tridelno potovanje duse v onostranstvo. Kompleks
Atilovega groba naj bi bil zgolj profanacija predkri¢anskih predstav o dezeli umrlih (Smi-
tek 2004, 280-281). Ko so se pod vplivom kr$¢anstva sesule stare kozmoloske predstave,
so se z motivi dreves, vodnjakov in krst zacele povezovati zgodbe o zakladih. Ti zakladi v
ustnem izrocilu ustvarjajo predstavo, da prihajajo iz onostranstva in vzpostavljajo toc¢ko
v krajini, ki presega meje zemeljskega (Hrobat 2010, 59). Pogosteje so locirani na srenj-
skih mejah (med Nanosom in Vipavo v konkretnem primeru) in zaznamujejo mejnike v
prostoru.

Ljudje so bili v¢asih trdno prepri¢ani, da so v belih skalah, v spodmolih, ki se vidijo
s ceste, zivele bele Zene (Drasler Cerar 2003, 67). Bele Zene (tudi vile, Zelik Zene itd.), ki
ji sre¢amo tudi na Vrhku (nad Sanaborom), na Pisanem $kolju (nad Vis$njami) ter pri
Malem skolu (v Vodicah ) in imajo vljudskem izro¢ilu predvsem negativne lastnosti. Am-
bivalentna narava vil je povezana z antitezo bogastvo-nesreca (Kropej 2008, 236).

Ce se po cesti iz Sanaborja podamo na Nanosko planoto (slika 6), se cesta ob vznozju
dveh hribov, Orlovskega in Devinskega, razcepi. Hriba sta enake velikosti ter oblike, med
njunima vrhovoma pa je zgolj pol kilometra oddaljenosti. Zanimivi sta poimenovanji, v
katerih lahko zopet prepoznamo, kot pri Stari Babi nad Sturjami, povezavo s staroslovan-
skimi miti¢nimi bozanstvi. V orlu, ki navadno kraljuje na vrhu svetovnega drevesa, lahko
prepoznamo Peruna, boga gromovnika (Kati¢i¢ 2008, 79). Kraju, kjer je po pripovedi lo-
vec ustrelil orla, so rekli Orlovski hrib. Puscica se je orlu z vso silo zarila globoko v telo, ki
je potem kot kamen priletelo na zemljo in okamenelo. Iz njegove krvi zraste cudezna roza
orlica (Medvescek 1992, 99). Pastirji so pogosto posedali na kamnitem orlu, da bi jih ta
ponesel v dezelo izobilja. Toda to se bo zgodilo tistemu, ki bo na Nanosu nasel rozo orlico
(Cernigoj 1999, 185-1869).
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Zgodba o Orlovskem hribu spominja na njeno bolj poznano razli¢ico s podro¢ja
Triglava o Zlatorogu in triglavski rozi. Tako na Nanoski planoti kot na sosednji Trnovski,
se pojavlja tudi motiv Zlatoroga:

»Da bi dobili zlati rog, so lovili runje (koze) z zlatimi rogovi s pomoc¢jo mardruha.
Osiljen kol so obkrozili s tremi mu$nicami (Savli 1994, 377).«

Zlatorog je nosilec zlatega roga, ki ga hocejo vsi imeti, saj prinasa sre¢cnemu naj-
ditelju sreco in izobilje, pripadajo mi vsi zakladi, ki jih ¢uva vecglava kaca (Kropej 2008,
120). Nedvomno je povezan z rogom izobilja, ki so ga kot pridatek imela zlasti anti¢na
bozanstva zemlje (Pluto, Gaja, Fortuna...). Razli¢ne zgodbe o Zlatorogu se pojavljajo na
$§irSem primorskem obmocju’. Tovrstne povedke verjetno kazejo na okolje, kjer je bil lov
zelo razvit. Zdravilna zeli$¢a se pojavljajo $e na drugi strani Nanoske planote:

»Skoraj ze na Suhem Vrhu je skala, v katero je vrezana podoba. Tej podobi so rekli
Pihnje. Ko so bili ljudje e nepismeni, so pogosto hodili v Pihnje in tam prosili za zdravje,
sreco, kruh in $e kaj. Vsa zeli§¢a, nabrana nad Pihnjem, so bila zelo cenjena in mo¢na ter
bolj zdravilna od drugih (Penko 2007, 80-81).«

Roze s ¢udezno mocjo, ki rastejo sredi nedostopne divjine, so povezane s predstavo
o rajskem vrtu. Rozni vrt je prebivalis¢e pokojnikov. Zdi se torej, da je v izro¢ilu skrito poj-
movanje Nanosa kot svetovne gore, sredi$ca sveta, sedeza bogov in bivali§¢a dus izjemnih
ljudi, ki jih bogovi povabijo k sebi (Smitek 2004, 280).

Izro¢ilo o pastirju, ki premaga nanoskega povodnega moza, potrjuje razumevanje
Nanosa kot bivali§¢e bogov. Vedomec, ki v naSem primeru nastopa v obliki povodnega
moza, je gospodar vode. Ena razli¢ica zgodb o morju na Nanosu pravi, da je bil hrib celo
preplavljen z morjem:

»V njem je zivel povodni moz, ki ni imel usmiljenja z ljudmi. Pastir, pogumen mla-
denic, se mu je postavil po robu. Pal¢ek, ki mu je pastir neko¢ resil Zivljenje, mu je dal
¢arobno tekocino za okamnitev. Povodni moz pastirja ni mogel videti, saj je imel slabe
o¢i. Mladeni¢ ga je s svojim zasmehovanjem zvabil na visoko skalo, kjer si je povodni moz
odpocil od hitre hoje. Mladenic¢ je izkoristil priloznost in mu za vrat zlil ¢arobno tekocino.
Moz je v trenutku okamenel. Skala, na kateri je sedel, se je nagnila. Nastala je velika odpr-
tina, v katero se je zlilo nanosko morje (Mladi Vipavec 1982/83, 37).«

Na Nanos se navezujejo izrocila o katastrofalni povodnji. V notranjosti naj bi skrival
toliksno koli¢ino vode, da lahko poplavi celotno Vipavsko dolino (Hrobat 2010, 151-152).
Hrib naj bi stal na sedmih, devetih ali trinajstih stebrih, kar ga povezuje s starimi kozmo-
gonskimi miti, v katerih se zamislja, da Zemlja sloni na §tirih stebrih ali s kozmogonskimi
miti o svetovnih poplavah (Hrobat 2010, 153).

V ta okvir se lepo prilega izrocilo o brlisku (slika 7), ki po slovanskem verovanju
tudi ¢uva zaklade. Zgodbe o brlisku so pogoste na Nanosu in v okolici Podkraja, saj po iz-
rocilu ta mitoloski plazilec »leti« oz. ima svojo pot med tema dvema krajema. Brzoliska oz.
brliska je v Podkraju videlo vec ljudi. Videli so ga pri nabiranju malin proti Svetemu Duhu,
na cesti pri Hudi peci ter prav na vrhu Svetega Duha. Kosci gor na podkrajskih senozetih
so videli sled, ki se je vlekla od Svetega Duha &ez Belo in gor naprej proti Nanosu (Cer-
nigoj (ur.) 2002, 361-362, 364). Na enem skalnem grebenu v okolici vasi Vi$nje so tudi
7e videli bazaliska (Cernigoj 1988, 104-116) ter pri Vodicah (Cernigoj 1988, 104-116).

¢ Zgodbe o zlatorogu je Pavel Medvescek zabelezil v Dreznici nad Kobaridom, Gorenjem Lokovcu nad
Cepovanom, Crnem vrhu nad Idrijo, Harijah pri Ilirski Bistrici, Studenu pri Postojni...
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N P

SL.7: Kraji, kjer je prisoten brlisk (oznaceno s krogi).

Obstaja tudi pripoved o kaci, ki hodi z Javornika na Nanos, kjer ji zrastejo krila, da lahko
spet odleti na Javornik:

»Nekateri so jo menda videli, ko so Zagali krle na Nanosu. Do Podkraja je z Nanosa
en kos poti in so prenocili kar tam. Vsako jutro jih je zbudilo zvizganje in brlizganje prav
blizu barake. V zmoti da gre za velikega modrasa, so proti njemu zaluc¢ali kamen. Tisto je
$vignilo dol po bregu, zgornji del Zgota je imelo vzdignjen, zdelo se je, da gre kar po zraku,
tako hitro je $lo. Najstarej$i med delavci je pozneje povedal, da je to bil brligk, ki ima v
glavi nad zobmi diamant (Cernigoj 1988, 110-111).«

Brlisk ima telo kot kratka debela kaca, poraslo s sivkasto dlako, glava je ploscata
z velikimi o¢mi, na sredi glave pa ima rdeco rozo kot petelin, v glavi ima skrit diamant.
Ime brlisk, brzelisk, bazalisk, brzolisk naj bi dobil po predrljivem piskanju oz. brlizganju
(Cernigoj 1988, 105). Pri juznih Slovanih so bili liki, nastali s kombinacijo petelina in
kace, uporabljeni kot za$¢itno sredstvo proti necisti sili (Radenkovi¢ 1996, 158). Zdi se, da
je bajno bitje prevzelo osnovne funkcije zmajev, zivec¢ih v notranjosti gora. Kot ¢uvaj za-
kladov in gospodar vode bi lahko bil darovalec dobrin in rodovitnosti (Hrobat 2004, 74).
Kace se pojavljajo na mejah posesti ali pa povezujejo dve vasi, kot kaze primer iz Rodiske
Ajdovicine (Hrobat 2010, 91). Na opazovanem obmocju je bil motiv brliska prepoznan
samo na pasu med Javornikom in Nanosom. Dve liniji, ki jih kaca ustvarja, potekata od
mejnikov (Javornik je mejnik javorniske srenjske meje; Sveti Duh je mejnik Podkraja) do
Nanosa. Glede na to, da gre za povezovanje markantnih to¢k v prostoru in sorazmerno
skladnost navideznih linij z dejanskim potekom srenjske meje, ima morda kaca v obrav-
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navanih primerih funkcijo razmejevanja. Kaca na meji ustvarja simbolno ¢rto, rezo v
prostoru, ki omogoca stik z onostranstvom (Hrobat 2010, 105). Zanimivo je, da se tudi
s kraske strani pojavlja podobno izro¢ilo; velikanska kaca z Vremscice, naj bi se namre¢
plazila od ene do druge gore (Hrobat 2010, 151).

Ustno izrocilo, ki se pojavlja v povezavi z Nanosom, dopus¢a domnevo o pomemb-
ni vlogi te planote v verovanju pred prihodom kr$¢anstva. Motivi gore polne vode, belih
zen, cudeznih zeli$¢, stebrov in miti¢ni kaci podpirajo tezo o Nanosu z miti¢no vlogo koz-
mic¢ne gore na regionalni ravni (Hrobat 2010, 153). Mogoce se je del simbolnega pomena
ohranil s cerkvijo sv. Hieronima (tudi Jeromna), ki je names¢ena to¢no na srenjsko mejo
z Lozicami. K omenjeni cerkvici romajo verniki vsako leto na binkostni ponedeljek (Vi-
drih Lavrencic¢ 2004, 23), ki je Marijin praznik. Podobno so na Krasu romali za Marijine
praznike vrh Gure nad Plesivico, ki jo izro¢ilo tudi povezuje s »svetovno goro« (Hrobat
2010, 149).

Zahvala
Najlepse se zahvaljujem Katji Hrobat Virloget za spodbudo in stevilne nasvete.
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Tina Kompare

The symbolic landscape in the wider area of the upper Vipava valley
Tina Kompare

The area considered in this contribution includes Upper Vipava Valley, the edge
of Trnovska plateau, and the Nanos plateau. The motifs in oral tradition from the valley
vary: that of the Turks is very frequent; it mostly appears under foot of Trnovska plateau.
However, this motif should not be connected with the historical Turks, but with the time
that was organised in a different manner. The story about Rebro from Sanabor seems a
bit more archaic, and in it we can recognise elements of the narrative about Kurent. The
occurrence of water springs (Hubelj, Moéilnik) are attributed to the giants, which are,
in spite of this, marked as unfriendly. Despite the motif of a lake is occurring on both
plateaus and in the valley, the interpretation of it differs according to the location. The
lakes in the valley, in Ustje and Sanabor, were dried out; in the case of Sanabor Lake, this
was as a punishment from gods. They can be interpreted as markers of frontiers. Both
lakes in mountains are considered to be threats for the valley, since they can cause floods.
Moreover, the tradition and topographic names that appear in the connection with the
previously mentioned water-rich mountains are of interest. The motifs of baba, Deva
and the god of storms suggest the Old Slavic mythical system (Perun, Veles, Moko$). The
thesis of Nanos as a “world’s mountain” is supported by the emergence of white wives,
herbs, columns and brlisk, a mythical keeper of treasures. This mythical snake travels to
Nanos from the side of Trnovska plateau and from the karst side (from Vremscica). We
can summarise that in the case of Sturje we are dealing with holy mountain of a local
importance, while Nanos is regionally recognised as such.
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Noc¢ni bojevniki: Kmecke herezije in
¢arovnistvo na Slovenskem in v Furlaniji

Zmago Smitek

The author discusses records of the documents of two inquisition processes from the
years 1583 and 1596 against a Friulian miller who was condemned as a member of the
sect of banandanti, discovered by Italian historian Carlo Ginzburg and published in his
famous book Cheese and Worms (1976). The Benandanti claimed that they were secretly
gathering “in spirit” and fighting four times a year with sorcerers and witches in night
battles. He compares them with Slovenian oral tradition about the kresniki and their op-
ponents, the vedomci.

Keywords: Slovenia, Friaul, kresnik, benandant, witchcraft, cosmgony

Nekoc¢ je zivel furlanski mlinar, zidar in mizar Domenico Scandella , ki so ga do-
macini imenovali Menocchio, iz Montreala (Montereale Valcellina, dobrih 20 kilometrov
severno od Pordenona). Rojen je bil leta 1532 in bi ga zgodovina zlahka prezrla, ¢e se ne
bi ohranila njegova inkvizicijska zasli$anja iz let 1583 in 1596 v dokumentih, ki jih hrani
videmski nadskofijski arhiv (Archivio della Curia Arcivescovile di Udine). Ta kmecki, ¢e-
prav ne povsem neizobrazeni vasc¢an, je bil obsojen kot ¢lan sekte benandantov in je zaradi
svojih trdovratnih prepricanj na koncu necastno zgorel na grmadi. Svojega hereti¢nega
prepricanja ni zanikal, temve¢ se je o tem celo razgovoril in postavljal zasliSevalcem pro-
vokativna vprasanja. Dokumente o obeh procesih je odkril italijanski zgodovinar Carlo
Ginzburg, ki je kasneje zapisal; »Zavedal sem se, da sem prisel do velikega odkritja, ceprav
ga nisem mogel izostriti«.'

Na drugem mestu, v svoji znameniti knjigi Sir in ¢rvi, je Ginzburg vendarle poskusil
nekoliko podrobneje opredeliti Menocchijeve ideje, za katere je trdil, da »nam razkrivajo
$e neraziskano plast ljudskih verovanj in mra¢nih kmeckih mitologij. A Menocchijev pri-
mer je veliko bolj zapleten, predvsem zaradi tega, ker so omenjene nejasne ljudske sesta-
vine vcepljene v izjemno jasno in dosledno miselno celoto, ki se giblje od religioznega ra-
dikalizma, pa vse do znanosti naklonjenega naturalizma ter utopi¢nih tezenj po druzbeni
prenovi«.? Vse to kaze, da je bil moz vedozeljen, pismen in za svoje lokalno okolje nacitan
in da lahko govorimo o prepletanju kulture visjih druzbenih slojev s konservativno kmec-
ko ideologijo. Torej ga, tudi po mnenju samega Ginzburga, ne moremo opredeliti za pov-
sem »znacilnega« ali »povprecnega« kmeckega ¢loveka svoje dobe.® Hkrati pa ugotavlja,

' Verginella, Ginzburgova partija $aha, str. 240.
* Ginzburg, Sir in ¢rvi, str. 13-14.
* Ginzburg, Sir in ¢rvi, str. 14-15.
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da se »kljub edinstvenosti Menocchievih trditev /.../ kmetom Montreala verjetno niso
zdele tuje in oddaljene od njihovega Zivljenja, verovanja in Zelja«*. V nekaterih pogledih
so bile podobne idejam in praksam benandantov, nosilcev starega, $e predkrscanskega
agrarnega kulta vegetacije in plodnosti.

Ime benandanti je pomenilo »dobrohodci«, »dobrodelnezi« ipd. Sami so se imeli
za pripadnike kmeckega ljudstva, ¢eprav so bili med njimi tudi mesc¢ani. Trdili so, da so
se ponoc¢i »v duhu« tajno zbirali ponekod v vzhodni Furlaniji, torej blizu meje z danasnjo
Slovenijo. Za inkvizitorje pa so bili benandanti ¢lani odpadniske sekte, ki je pomenila
izziv, ¢e ne tudi potencialno nevarnost za pravoverne kristjane v svojem okolju, podobno
kot bogomili, patareni, katari in albizani v razli¢nih drugih predelih Evrope. Za razliko
od njih so bili benandanti obtozeni tudi tega, da se ukvarjajo s ¢arovni$tvom.’ Benandanti
niso bili homogena skupina. Povecini so res pripadali nizjim slojem, a ne vedno. Med
njimi je bilo mogoce najti razli¢ne profile, od religioznih odpadnikov do duhovnih posre-
dnikov, eksorcistov, prerokovalcev, zdravilcev in Sarlatanov, verjetno tudi psihi¢nih bolni-
kov, v¢asih pa se je vec teh lastnosti povezovalo tudi v osebnih mentalitetah in Zivljenjskih
zgodbah posameznikov.

Gibanje benandantov je inkvizicijskim sodnikom (v letih 1575-1581) izgledalo kot
¢arovni$tvo, povezano s povzrocanjem toce in neviht, nerodovitnosti ljudi in Zivine ter
z no¢nimi zborovanji s hudi¢em.® Sami pa so trdili, da so »nati vestiti« ali »con la cami-
ciag, torej s fetalno membrano, ali pa so bili rojeni z nogami naprej, na neobicajen nacin.
Priznali so, da se tirikrat letno ponoci kot Kristusovi voj$caki borijo na razli¢nih krajih
s ¢arovniki in ¢arovnicami (strigoni, malandanti). Ce so prevladali benandanti, so s tem
zagotovili obilno letino, ¢e ne, pa je bil pridelek slab in je grozila lakota.” Vedeli so, ali pa so
poizvedovali, kateri ljudje bi bili lahko ¢arovniki. Poznali so nekatere taksne iz Trivignana.
Med drugimi pa so omenjali tudi nekega Stefana iz Gorice in Martina iz Dekanov pri Ko-
pru (Chians), za ¢arovnico pa so imeli Zeno Pavla Tirlicherja iz Merse (Mersio) v Nadiski
dolini, pri Podutani (Santo Leonardo).® Te primere omenjam z namenom, da bi opozoril
na medkulturne povezave obeh sosednjih regij.

Benandanti so nastopali v manjsih skupinah, ki so jih sestavljali tako moski kot
zenske. Vsaka od njih je bila sestavljena po njihovi lokalni pripadnosti in je imela svojega
vodjo. Taksne skupine so, glede na sodne zapisnike zasli§evanj, obstajale v Vidmu, Ceda-
du, Gradiski, a tudi v Veroni in Vicenzi. Najbolj zanimivo pa je, da so se no¢ni spopadi
dogajali v spanju, ko je telo benandanta lezalo v postelji kot mrtvo, dusa pa se je tacas svo-
bodno gibala povsod po svetu’. Ce se dusa, ki se v obliki sr$ena, ¢mrlja ipd. odpravi skozi
usta specega cloveka, ne more vrniti nazaj, ta ¢lovek umre'®. Za primerjavo navedimo
zapis ljudske pripovedi iz okolice Kopra:

[...] Nekega dne so mozje vzeli motike in $li dol proti Kopru iskat delo.
Ze dolgo so hodili po soncu in potem so prisli v neki kraj na vrhu hriba. Sli so k

IS

Ginzburg, Sir in ¢rvi, str. 180.

Ginzburg, I benandanti, str. 23.

Ginzburg, I benandanti, str. xii in 204-242.
Ginzburg, I benandanti, str. 217, 221.
Ginzburg, I benandanti, str. 219, 222.
Ginzburg, I benandanti, str. 220.

' Ginzburg, I benandanti, str. 225.
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bogatemu kmetu - Lahu in ga vprasali, ce ima kaj dela. Poslal jih je okopavat
vinograd. Zemlja je bila trda kot kamen, sonce jih je Zgalo in kmalu so bili vsi
mokri od znoja. Bili so Zejni in lacni, a so morali potrpeti. Ko je prisla Zenska z
jerbasom na glavi in jim prinesla malico, so utrujeni sedli na tla in kot volkovi
pojedli, kar so jim prinesli. Potem so $li v senco hrasta in so tam pocivali. Neki
mozak, ki so ga klicali Pierin, pa je odsel pocivat stran od njih in se je ulegel pod
grm. Takoj je zaspal. Drugi moZje so videli, da mu je iz ust priletel srsen. To je
videl tudi Lazar in je rekel drugim, naj pazijo, kdaj bo priletel ta srSen nazaj. Res
so videli, da se je srSen vrnil in je Pierinu zlezel nazaj v usta. Potem se je ta pre-
budil. A mozje so skocili k njemu in mu rekli, da ga bodo ubili, Ce jim ne pove,
kje je bil. Pierin se je ustrasil in jim je povedal. Rekel je: »Oh, ko bi vi vedeli, kje
sem bil! Bil sem v Pazinu in sem neki Zeni ubil Se nerojenega otroka«. In se to je
dejal: »Ko bi me vi samo malo premaknili, bi takoj umrl, kajti oni srsen, ki je bil
moja dusa, ne bi nasel poti nazaj."

Zgodnja verzija te pripovedi sega v dobo priselitve Langobardov v Furlanijo. Ohra-
nil nam jo je Pavel Diakon v svoji Historia Langobardorum (3.34) s konca 8. stoletja in je
na tem ozemlju ocitno preZivela vse do najnovejSega Casa. Res pa je tudi, da so na podoben
nacin videli »potujoce duse« tudi v drugih delih Evrope in ponekod v Aziji."* Varianta
zgodbe o poletu duse iz telesa specega cloveka je bila ze pred vec¢ kot sto leti zapisana tudi
na Tolminskem, vendar je bila v tem primeru dusa prikazana na bolj konvencionalen na-
¢in, kot bela ptica, ki se na koncu spet vrne skozi usta v telo.”

Ce primerjamo furlansko dokumentacijo o benandantih s slovenskim ljudskim iz-
roc¢ilom opazimo, da v slednjem nastopajo podobni liki, ki se imenujejo kresniki, v Istri
in Dalmaciji pa krsniki. Tudi oni so bili, tako kot njihovi furlanski sosedje, rojeni z mem-
brano, ki pa je bila bela, medtem ko je bila pri ¢arovnikih rdeca ali ¢rna. Barvna simbolika
membrane je bila §e posebno pomembna v Istri.'* Opolnoci so se ta bitja shajala na krizpo-
tjih, najraje pod orehovim drevesom. Tam so se spopadala med sabo, ali pa se dvobojevala
lete¢ po zraku, pri cemer so se pogostokrat spremenila v zivalsko obliko: na Slovenskem v
vepra ali vola, na Hrvaskem pa poleg tega tudi v psa, macko, ovna, konja."

Dvobojujoci zivali sta imeli vsaka svojo barvo, ki je bila morebiti enaka barvi mem-
brane: kresnik je vedno nastopal kot beli, njegov nasprotnik pa kot rde¢i ali ¢rni. Drugace
je bilo le v redkih primerih, npr., ko se je boril rdeci vol s ¢rnim.'¢ Hrvagki krsnik je lahko
nastopal tudi kot lisast vol, par mogutov (nekaksna varianta krsnikov) pa kot rdeckasti in
lisasti prasi¢.”” Po nekaterih izro¢ilih iz Istre je bilo treba ko$¢ek membrane (»srajcice«)
zagiti kresniku pod pazduho in s tem ohraniti njeno ¢udezno moc." Ta vera se je ohranila
$e v Casu Carovniskih procesov v 17. in v zacetku 18. stoletja, ko je znamenje na tem delu
telesa pomenilo pripadnost ¢arovniskemu cehu. Verjeli so tudi, da si je pred ¢arovniskim
poletom treba vtreti posebno mazilo zlasti pod pazduho ali tudi po celem telesu.

" Tomsi¢, Noc je moja, str. 58 (§t. 38).

12 Prim. Smitek, Mitolosko izro¢ilo Slovencev, str. 179-193.
'3 Fonovski, Dve narodni, str. 139.

' Marjanié, Witches‘ zoopsychonavigations, str. 185.

'* Marjanié, Witches‘ zoopsychonavigations, str. 172.

'® Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 89 (§t. 35/1II).

17 Marjanié, Witches‘ zoopsychonavigations, str. 172, 173.
'8 Marjanié, Witches‘ zoopsychonavigations, str. 185.
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Vsak kresnik je zas¢itnik svojega teritorija (vasi, fare) in ¢e v dvoboju zmaga, pribori
prebivalcem tega obmocja dobro letino. Po nekaterih razlagah iz Pomurja in kajkavske
Hrvaske so kresniki dijaki ¢rne $ole, ki se naucijo svoje obrti v babilonskem stolpu.’* Med
enimi in drugimi pa je bila tudi dolo¢ena pomenska razlika, ki je kazala na razkroj starej-
$ih miti¢nih vzorcev. Ime ¢rno$olec je prislo od ¢rne jezuitske halje, talarja, ki so ga nosili
$tudentje tedanjih teoloskih kolegijev. Grabancijas se ni boril za dobrobit svojega ozemlja,
saj je bil brezdomni popotni individualist. Svoje znanje si je, za razliko od kresnikov, pri-
dobil iz knjig.?* Enake sposobnosti povzrocanja in zaustavljanja toce so tedaj pripisovali
tudi vaskim Zupnikom.

Po Ginzburgovi zaslugi zdaj lahko datiramo tudi slovenske pripovedi o kresnikih
kot ¢rnosolcih (torej ljudeh, ki prakticirajo ¢arovnistvo) v 16. ali 17. stoletje, pri cemer
so druge predstave o kresnikih Se bistveno starejse. V kajkavskem delu Hrvaske je bil lik
¢rnoSolca dokumentiran Ze vsaj od leta 1740, kar je razvidno iz slovarja Ivana Belostenca.
Tod in na Madzarskem je bil ¢rnosolec znan z imenom grabancijas, garabonczas, garabon-
cias ipd. To je bil potujoci dijak — ¢arovnik, ki je lahko vplival na vreme in delal toco tako,
da je jahajo¢ na zmaju potoval po zraku. Romunska varianta ¢rno$olcev so bili solomari.*!
»Zmajski ¢loveke, ki uravnava vreme, je bil znan tudi v Srbiji, Makedoniji in Bolgariji. Vse
to nam razkriva italijanske vplive, kar je podkrepljeno tudi z etimologijo besede grabanci-
jas, ki po mnenju Vatroslava Jagic¢a izvira iz italijanskega necromanzia (vedeZevanje s po-
mocjo pokojnikov) in nekoliko kasnejiega izraza negromanzia (¢rna magija).?> Crnogolci
imajo knjigo, s katero lahko ¢arajo. Tak$ne »¢rne bukve« so bile znane tudi mnogokje v
Evropi, na Slovenskem predvsem Duhovna bramba in Kolomonov zegen.

Ginzburg na kratko omenja slovenske in istrske kresnike/krsnike in e druge analo-
gne like na Balkanu in drugod.”? Omenja tudi sorodna demonska bitja: divjo jago, Perhto/
Pehtro, vampirje, volkodlake in moro, ki so bili pomembna, ¢eprav nezazeljena, spremlja-
va vsakodnevnega (ali bolje re¢eno vsakono¢nega) zivljenja mnogih generacij nasih pred-
nikov. Ne uposteva pa nekaterih drugih povezanih likov, kakrs$ni so slovenski vedomci. Ti
so po slovenskih pripovedih nasprotniki kresnikov ali »krivi kresniki«, kar pomeni, da so
$kodljivi ljudem in domaci Zivini. Torej so ekvivalent furlanskim malandantom. Izjema je
belokranjski vidovina, ki ima poteze dobrodelnega kresnika, saj varuje poljski pridelek na
svojem teritorialnem obmodju.

Po Pletersnikovem slovarju je védomac clovek, ki vse ve, prerokovalec, napovedo-
valec vremena ali ¢arovnik, ki se zna spreminjati v razli¢ne zivali**. Ime vedomec dejansko
izhaja iz korena, ki pomeni »vedeti«.?® Tako kot kresnikom je bila tudi vedomcem njihova
vloga namenjena Ze ob rojstvu in podobno kot kresniki so nastopali v nekaksnem snu.?¢
Po koroski razlagi so bili vedomci otroci obeh spolov, ki so se rodili v kvatrnem tednu.?’
Tudi zbirali so se ob teh praznikih ali pa ob kresu in bozi¢u. Ti prazniki (kvatre, kresna
no¢, binkosti in bozi¢) so bili znani tudi kot vsakoletni datumi ¢arovniskih zborovanj. S

1 Smitek, Sledovi potujocih dus, str. 20 (3t. 8).

2 Mencej, Coprnice so me nosile, str. 280.

*! Marjani¢, Dragon and Hero, str. 134-135.

?2 Jagi¢, Die siidslavischen Volkssagen, str. 437-481.

» Ginzburg, Storia notturna, str. 138-139, prim. Boskovi¢ Stulli, On the Track, str. 1-39.
24 Pleter$nik, Slovensko-nemski slovar, str. 754.

2 Smitek, Mitolosko izro¢ilo Slovencev, str. 208.

% Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 91, ( $t. 36/I11).

7 Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 92, ( §t. 37).
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tem je jasno nakazano preoblikovanje lika vedomca v demonskega no¢nega ¢arovnika ali
¢arovnico. Slovenci v Beneciji so neko¢ verjeli, da je mogoce novorojenca s telesnimi znaki
vedomca odresiti na ve¢ nacinov, npr. tako, da ga Se pred prvim dojenjem pretaknejo skozi
rogovilo vinske trte. Ta bo prevzela nase zle sile in se potem sama posusila.?®

Sprva vedomci niso imeli negativnega pomena, ki so ga dobili Sele s pomesanjem
med carovnike, vampirje in volkodlake. O tem nam v svoji knjigi o Istri (1641) poroca no-
vograjski $kof Tommasini. Spodaj citirani odlomek v slovenskem prevodu iz leta 1993 vse-
buje ve¢ pomanjkljivosti in napak, zato ga objavljam v popravljeni obliki. Pri popravkih je
namrec treba upostevati soroden, a vsebinsko nekoliko drugacen zapis, ki je bil objavljen
v dodatku, ki sledi 8. delu Tommasinijeve knjige pri opisu Buj (Pinguente)®:

Menijo tudi, da se nekateri ljudje rodijo pod dolocenim ozvezdjem (?), Se
posebno tisti, ki se rodijo obleceni v posebno membrano. Ti se imenujejo ,kresni-
ki/cresnidi‘in oni drugi ,volkodlaki’; ponoci naj bi v duhu hodili po kriZis¢ih ter
po hisah strasit ali delat skodo ljudem. Mislijo, da se v omenjenih krajih zbirajo
ob kvatrah ter se tam borijo za obilje ali pomanjkanje vseh vrst dobrin. Zato
mnogi ljudje takrat jedo Cesen, ker verujejo, da jih njegov vonj varuje strahu
ali skode, ki bi jim jo oni prizadejali. Da bi se zavarovali pred temi carovniki,
nekateri seZigajo lase, rogovje (roZevino) ali stare Cevlje. Te vraze so tako zako-
reninjene pri mnogih, da sem celo senatorje slisal pripovedovati o tem kot o Zivi
resnici.*

Furlanski benandanti so kot svoje orozje vihteli stebla koprca (Anethum graveo-
lens), ¢arovniki/¢arovnice pa so se branili s stebli sirka. Taksno »orozje« seveda ne bi bilo
uporabno v spopadih v tostranskem zemeljskem svetu, v ekstati¢nih vizijah pa je imelo
¢arobno apotropejsko mo¢. Simboli¢no je ponazarjalo mo¢ vegetacije, saj je bilo od izida
bitke odvisno, kaksen bo tisto leto pridelek kmeckih polj. Koprc ali sladki janez je ocitno
imel apotropejske lastnosti; v italijanskem jeziku se imenuje finocchio, beseda finocchi pa
pomeni »za vragal«. Sirkova slama ima votlo steblo, v katerega se lahko skrije zli duh
(mora ipd.). Revnejsi Istrani so sirkova zrna mesali z drugimi Ziti in delali iz te moke
kruh.*' Iz sirkovine so poleg tega izdelovali metle, ki so jih ¢arovnice zlorabljale tako, da
so ponoci na njih jezdile na zborovanja duhov, demonov in du$ umrlih ljudi. Teh $kanda-
loznih druzenj so se — po obtozbah inkvizitorjev — udelezevale tudi Zenske predstavnice
benandantov, da bi izvedele, kdo od vas¢anov bo umrl v naslednjem letu.

Orozje furlanskih carovnic so bile lahko tudi grebljice krusnih peci (»pale da
forno«).*? Te priprave tudi drugod v Evropi simbolizirajo peci ali ognjisca, kjer stare Zen-
ske — ¢arovnice pocenjajo svojo magijo.”* Za slovenske vedomce pa je bilo znacilno, da so
se borili med seboj z gore¢imi »treskilniki«, poleni od katerih so kmetje tesali treske za
razsvetljavo bivalnih prostorov v hiSah. Da jih vedomci ne bi kradli, so kmetje vanje vre-

8 Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 92, ($t. 38).

¥ Tommasini, De commentarii storici, str. 519-520.

* Tommasini, Zgodovinski komentarji, str. 50 (v moji redakciji).
' Tommasini, Zgodovinski komentarji, str. 63.

32 Nardon, Benandanti e inquisitori, str. 119.

¥ Marjani¢, Witches® zoopsychonavigations, str. 183.
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zali tri krize.** To oroZje je primerljivo z gore¢imi baklami, ki jih omenjajo nekatere druge
slovenske pripovedi o vedomcih.*® Zemeljski ogenj pa je tudi prispodoba nebesnega bliska
in ima tako spet lahko apotropejski znacaj seziganja necistih sil.

Med svojim pricevanjem je Menocchio izrekel nekoliko zagonetno misel: » Verja-
mem tudi, da se duhovi, ki so v zraku, med sabo bojujejo in da so strele njihova jeza«.*
Tudi tej ideji bi lahko nasli povezavo v slovenski tradiciji o kresnikih:

Ce se v éasu Zetve pod vecer v oblakih bliska, pa ni¢ ne grmi, pa¢ pa le
bliski Svigajo iz oblaka v oblak, tedaj se kresniki med seboj bojujejo za Zitne
snope. Vsak kresnik ima svoj kraj. Enkrat je nas kresnik (med bojem) obdrzal v
rokah samo pas ali poveslo od snopa (vse drugo je odnesel njegov nasprotnik).
Zato je narocil nasim ljudem, naj (ob Zetvi) delajo debele pasove, ker bo v njih
dosti zrnja, drugo klasje pa bo prazno. In res so iz pasov namlatili najvec Zita. ¥

Od tod ni bilo dale¢ do podobe ¢arovnika ali ¢arovnice, ki se dvigne v meglo (obla-
ke) in tam dela to¢o*®. Nekatere slovenske ljudske pripovedi govore o posami¢nih dvobo-
jih kresnikov in/ali vedomceyv, toda nas$ najstarejsi vir (Valvasor, 1689) poroca o vedomcih
(vedaveze) na Pivki, kjer so se na sveti vecer trumi tak$nih duhov postavili nasproti $en-
tjanzevci (imenovani po Janezu Krstniku, a v bistvu identi¢ni s kresniki). Vse te prikazni
je, enako kot furlanski inkvizitorji, imel za delo hudica:

Pripovedujejo tudi, da se v tem predelu, namrec¢ na Pivki, ob dolocenih
Casih v letu, zlasti na bozicni veler, prikazuje veliko prikazni, ki jih v deZel-
nem jeziku imenujejo vedaveze, ki baje otrokom posesajo vso kri, tako da umre-
jo. Tem prikaznim pa se postavijajo nasproti nizje prikazni, ki jih imenujejo
sentiansavéze, in se borijo proti vedavezom. In e lahko verjamemo navadnim
govoricam, potem jih je videlo veliko ljudi. Toda take prikazni niso ni¢ drugega,
kot hudiceve utvare...«.*

Po nekaterih pric¢evanjih furlanskih benandantov so se no¢ni boji med njimi in ¢a-
rovnicami dogajali v onstranstvu, v dolini Jozafat'®. To ime ne izvira iz apokrifne legende
o Barlaamu in Jozafatu, kot je menil Nardon, pa¢ pa iz Svetega pisma stare zaveze, kjer je
zapisano: »Narodi naj se zbudijo in gredo v dolino Jozafat, kajti tam bom sedel, da bom
sodil vse narode naokrog« (Joel 4.12). Ta dolina je imenovana tudi »dolina odlo¢itve ali
unicenja« (Joel 4.14), v hebrejscini pa pomeni »(bog) Jahve sodi«. Neka sled te tradicije
se je po vsej verjetnosti ohranila v razlagalni pripovedi iz Abitantov pri Kopru. Njen zapis
je bil prvi¢ objavljen Sele leta 1989. Navedli bomo le relevantni odlomek, ki nekoliko po-
drobneje opisuje dolino mrtvih:

3 Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 90 (5t. 36/1).

% Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 93 (5t. 38).

% Ginzburg, Sir in ¢rvi, str. 159.

37 Smitek, Sledovi potujocih dus, str. 21 (§t. 9); primerjaj tudi str. 20 (3t. 8).
3 Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 95 (($t. 43) in str. 99 (5t. 48).

¥ Valvasor, Slava vojvodine Kranjske, 3. del, knj. XI, str. 456.

4 Nardon, Benandanti e inquisitori, str. 114 in 190.
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Na drugem svetu mrtveci hodijo po neki grozljivi dolini, njihove duse pa
zelo jokajo, ker trpijo zaradi svojih grehov. Takoj ko pridejo na drug svet, jih Bog
vprasa, zakaj so prisli, in vsak pove svoje. Ko povejo, zakaj so umrli, jim Bog
pokaze vse njihove grehe in jim nalozZi kazen."'

Furlanija je, gledano iz Rima, povsem periferni del Italije, ¢eprav dejansko v geo-
grafskem in gospodarskem smislu ni nepomembna. Se bolj pomembna pa je v zgodovin-
skem smislu, kot sti¢is¢e romanskih, slovanskih in germanskih jezikov in tradicij. O zgo-
dnji slovanski naselitvi govorijo toponimi, ki v dobr$ni meri izvirajo iz slovanskih osebnih
imen in imen dreves (antroponimi, dendronimi), ter krajevna imena s kon¢nico -jane/-
-jani (npr. Dolegnano, Gramogliano, idr.). Ta imena so morebiti sledovi mirnih slovan-
skih migracij na opustela obmocja Furlanske niZine Ze v langobardskih casih, $e bolj pa v
frankovski dobi (od leta 774 do 9. stoletja) in $e kasneje med ponovno kolonizacijo v 10.
in 11. stoletju. Tako so npr. slovanski toponimi izpri¢ani ze od druge polovice 7. stoletja
v okolici Cedada. Kasnejie selitve v 9. in 10. stoletju potrjujejo tudi arheoloske najdbe, ki
pripadajo kétlagki kulturi (npr. v Pordenonu in Spetru Slovenov). Slovanskega porekla je
tudi toponim Blagu¢ (Plagutis) v ob¢ini Codroipo, ki nam je v zgodovinskem zapisu znan
ze iz leta 875%.

Beneska republika si je to ozemlje pridobila $ele leta 1420, vendar Se dolgo po tem
ni globoko posegala v njeno ustaljeno fevdalno strukturo in kulturo. Tako tudi furlanski
benandanti niso nekaj povsem lokalnega. Zanimivo je, da se sorodni ljudski zdravilci,
»kresniki, ki varujejo kmecke pridelke pred toco, pojavljajo Ze v najblizjem sosedstvu, na
Slovenskem in v hrvaski Istri, ¢eprav so bili podobni varuhi plodnosti znani tudi mnogo-
kje v Evropi (hrvaski krsniki in moguti, dalmatinski negromanti, bosanski in ¢rnogorski
zduhadi, srbski vjedogonje in vjetrovnjaci, bolgarsko-makedonski »zmajski ljudje«, ma-
dzarski taltosi, romunski calusari, gr$ki kallikantzari, korziski mazzeri idr.).

Znano je bilo, da je bil nekak$en noc¢ni borec proti ¢arovnicam izprican tudi ko-
nec 17. stoletja tudi v Latviji, zato je sprva kazalo, da so taksne figure morebiti slovanski
substrat. Ginzburg, ki je pogumno nadaljeval s preuc¢evanjem teh sorodnosti, pa je kmalu
ugotovil, da so se podobne miti¢ne konfiguracije in obredi dogajali v tisocletjih tudi na
ozemljih, ki so tisoce kilometrov oddaljani od Furlanije: od Sredozemlja in Laponske do
Sibirije in Kitajske*’.

Dosedanje hipoteze so reSevale vprasanje razirjenosti teh predstav na osnovi arhe-
tipov ali na strukturalisti¢ni in difuzionisti¢ni na¢in. Sibka tocka vseh pa je, da ne morejo
odgovoriti na mnoga vprasanja, predvsem pa ne upostevajo (dovolj) ¢asovne dimenzije.
Ginzburg si je prizadeval, da bi v te raziskave vnesti ve¢ diahronosti, vendar je moral mar-
sikdaj priznati, da zaradi pomanjkanja zgodovinskih virov to ni mogoce.

Poleg no¢nih spopadov s ¢arovnicami za rodovitnost dolocene regije so se benan-
danti udelezevali tudi procesij mrtvih, seveda spet le v stanju transa in ne telesno. Sle-
dnjim so prisostvovale ve¢inoma Zenske, v prvih pa so se angazirali predvsem moski.
Procesije mrtvih je Ginzburg povezal s kultom boginje Diane in z izro¢ilom o »divji jagix,
ki je dobro znano tudi na Slovenskem*!. V obeh primerih lahko govorimo o veri v blodece

1 Tomsi¢, No¢ je moja, str. 126 (5t. 92).

2 Torkar, Razpoznavanje slovenskih, str. 693-695.

# Ginzburg, Storia notturna, str. xxv in 206-275.

# Prim. Smitek, Sledovi potujo¢ih dus, str. 35-37 (§t. 30-32).
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ali potujoce duse, ki ima svoje korenine v §amanizmu, le s to razliko, da je bil v dolo¢enih
primerih veéji poudarek na magi¢nem nadzoru nad silami narave, v drugih pa v potova-
nju $amanov ali njihovih dus v svet mrtvih®.

Furlanski inkvizitorji so procesijam mrtvih namenili manj pozornosti kot no¢nim
bojem s ¢arovnicami, zato o njih nimamo podrobnih podatkov. Ob tem so bile Ze same
izpovedi obdolzenk, $e bolj pa interpretacije preiskovalcev, obremenjene s stereotipom
¢arovniskega sabata. Tako se je izoblikoval vzorec, po katerem so zenske, rojene z mem-
brano, pono¢i odhajale na ekstati¢na potovanja z barko, ki jih je odlozila na samotnem
kraju v onstranstvu. Tam so jedle, pile in plesale in se nato v jutranjih urah vrnile nazaj
v svoje telo. Ta vzorec je bil znan marsikod v Evropi od srednjega veka pa vse do danes.*¢
Slovenske ¢arovnoice so se po ljudskih predstavah shajale na gorskih in hribovskih vrho-
vih, npr. na Slivnici nad Cerkniskim jezerom, na Grintovcu ali na Donacki gori, ali pa v
kleteh in zidanicah, kjer so pile vino. Slednje je bilo verjetno povezano s staro vero, da med
mrtvimi na onem svetu vlada huda Zeja*” Kolikor lahko sklepamo iz slovenskih folklornih
zapisov, ki izvirajo od sredine 19. stoletja do sedanjega ¢asa, procesije pokojnikov niso bile
tako neposredno povezane s kresniki ali vedomci, kot so bile v Furlaniji prepletene z no¢-
nimi bitkami benandantov. Kljub temu pa se seveda tudi v slovenskem ljudskem izrocilu
pogostokrat srecujeta tematiki smrti in rodovitnosti.

Leta 1508 je plemi¢ Francesco di Strassoldo opozoril beneski senat, da se v fur-
lanski dezeli kmetje zbirajo na tajnih obredih in da se tam lahko sestane tudi dva tiso¢
udelezencev.*® To $tevilo je bilo gotovo dale¢ pretirano in tudi ni povsem gotovo, e so ta
zborovanja dejansko potekala v fizicnem smislu. Ne vemo Se, ¢e so tudi na Slovenskem
kdaj dejansko obstajale skupine ljudi, kakr$ni so bili benandanti, ali pa je bilo no¢no sha-
janje kresnikov skupaj z njihovimi boji le pripovedni motiv. A prav nedavno je Boris Cok
objavil presenetljivo knjigo, v kateri razkriva obstoj skupine starovercev v vasi PreloZe na
Krasu. Ob doloc¢enih praznikih so se pono¢i shajali v strogi tajnosti in opravljali obrede
plodnosti za kmecka polja in za nerodovitne Zenske. Ti obredi so se po spominih vag¢anov
ohranili vse do tridesetih let 19. stoletja. Staroverci so se razlikovali od benandantov ze s
tem, da se niso druzili kot spiritualna bitja, pa¢ pa v svoji telesni obliki, vendar bi nam
njihov obstoj lahko potrdil moznost obstoja razli¢nih hereti¢nih skupin na tem obmej-
nem obmocdju. Avtor meni, da so staroverci prevzeli marsikaj od neslovanskih in na pol
poganskih staroselcev ali pa od mnogo kasneje priseljenih uskokov.*” Vendar se pri tem
lahko opremo le na nezanesljivo ustno izrocilo nekaterih prebivalcev ene same vasi, brez
moznosti primerjave s kak$no drugo mikrolokacijo. Predvsem pa nam ($e) manjkajo zgo-
dovinski viri, na kakr$ne se je v svoji raziskavi lahko oprl Carlo Ginzburg.

Vsekakor pa nekateri fragmentarni podatki kazejo, da so bili tudi v slovenskem
etni¢nem prostoru prisotni elementi Samanizma®. Pomembni sestavini tega starega mi-
selnega kompleksa sta bili let po zraku in spreminjanje $amana v divjo Zival. Oboje je iz-
pricano tudi za slovenske kresnike in vedomce: njihove duse letijo po zraku v ¢asu globo-

* Ginzburg, Storia notturna, str. xxvii.

¢ Nardon, Benandanti e inquisitori, str. 140.

47 Mencej, Coprnice so me nosile, str. 259-62.

8 Ginzburg, Sir in ¢rvi, str. 41.

* Cok, V siju mesecine.

50 Smitek, Mitolosko izro¢ilo Slovencev, str. 195-216.
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kega spanja ali zamaknjenosti. Torej »opravljajo svoja dela v nezavednosti«.” To posredno
potrjuje tudi pripoved s Tolminskega, po kateri so med no¢nimi boji »vsi razmesarjeni, a
vendar so zopet vsi zdravi, kadar se ob zori vracajo domov«.* Kresniki se obi¢ajno borijo
v oblakih v podobi vepra ali vola, medtem ko vedomci nastopajo v preobleki volov, psov,
misi, jelenov, medvedov in levov.* Zato imajo tudi v svoji ¢loveski podobi nekatere pre-
poznavne Zivalske znake, npr. deformacije telesa, nesorazmerno velike o¢i in dlakavost:

V Lonjeru pri Trstu so si vedomca predstavljali kot nocno bitje, dlakavo in
lasato, z velikimi rokami in dolgimi nohti. Imelo naj bi tudi velike »steklene« oci,
zato so tudi ljudem s svetlo sivimi ocmi brez izraza rekli: Imas oc¢i kot vedomec™.

Na Slovenskem so imeli za vedomce ljudi z gostimi zra§¢enimi obrvmi. Res so jim
pripisovali tudi pleSavost, vendar so si jo razlagali s tem, da se ob polno¢nih dvobojih trka-
jo kot kozli. V Vol¢ah pri Tolminu je bilo znano $e, da ¢lovek v zenici vedomca lahko vidi
svoj zrcalni odsev, vendar obrnjen narobe®. Zrasc¢ene obrvi in na glavo obrnjeni odsev sta
bila tudi prepoznavna znaka ¢arovnikov in ¢arovnic. Ker je bilo pogostokrat mogoce nale-
teti na koga, ki je po zunanjosti stereotipno spominjal na vedomca, ¢arovnika ali ¢arovni-
co, se je s tem krepilo tudi praznoverje prebivalstva, zlasti na podezelju. Pogostokrat so v
vedomcih prepoznavali tudi prav dolo¢ene posameznike iz svoje vasi ali iz bliznje okolice,
ki so ob poznih no¢nih urah hodili naokrog. Ce je kdo ogovoril vedomca, ko je ta odhajal
od doma v nekak$nem snu, ali ga celo poklical po imenu, ga je prebudil in ni ve¢ nadalje-
val svoje poti. V vaseh okoli Trsta je obstajal celo izraz »vrniti vedomca« (nazaj domov).>

Belokranjske in zagorske ljudske pesmi »Tri so pti¢ice morje/goro preletele« opi-
sujejo ptice, ki se prek morja ali gore vracajo v domace kraje, kar pomeni, da preckajo
mejo med nasim in onim svetom. Od tam uspesno prinesejo k nam tri dragocene darove:
prva nosi pseni¢ni klas, druga grozdno jagodo in tretja »zdravje in veselje«. Vse to bodo
polozile v »nase selo, torej v dobrobit domace lokalne skupnosti”. Iz tega tudi sledi, da je
z jedaco (zitni klas) in pijaco (grozdna jagoda) nelocljivo povezano zdravje ljudi. To je ob
svojem casu postalo kompatibilno tudi s krs¢ansko simboliko Zita/kruha in grozdja/vina
kot Kristusovega telesa. Iz apokrifne literature vemo, da sta Kristus in Marija predstavljala
zdravje medtem ko je bilo kraljestvo hudi¢a znano po gladu in boleznih®. Zaradi vsega
tega so dobrodelni kresniki v nekaterih primerih lahko nastopali tudi kot zdravilci razli¢-
nih bolezni, enako kot furlanski benandanti.

Vendar je v istrski ljudski medicini mogoce prepoznati tri kategorije akterjev: zas¢i-
tniki, terapevti in povzrocitelji bolezni. V Istri se kresniki/krsniki in kresnice/krsnice vsaj
v zadnji polovici 20. stoletja niso ukvarjali toliko s terapevtskim zdravljenjem, pac pa so
opravljali predvsem delo vizionarjev, prerokovalcev in branilcev pred negativnimi silami
in bitji. Terapevtske postopke (odpravljanje urokov) so ve¢inoma opravljale starejse zen-

*! Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 91 (§t. 36/IV).

2 Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 91, (($t. 36/II).

%3 Kelemina, Bajke in pripovedke, str, 88-90 (t, 35/I-III) in str. 92 (t. 36/I1I).

5 Ravbar Morato, Kruh in ribe, str. 39 (§t. 31).

> Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 90 (st. 36/1I).

¢ Kelemina, Bajke in pripovedke, str. 91 (§t. 36/I11).

57 Strekelj, Slovenske narodne pesmi, str. 157-159 (§t. 5043-5046). Primerjaj tudi Smitek, Mitolosko izrocilo
Slovencev, str. 210.

58 Smitek, Quand toutes les plantes, , str. 147-156.
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ske, ki so jim ponekod rekli $trige*. Kot kaze, je vsaka vas imela eno/enega ali ve¢ taksnih
zdravilk/zdravilcev in $ele v zadnjih desetletjih 20. stoletja je prislo do izrazite prevlade
uradnih in delno tudi komplementarnih medicin.®® Za povzrocitelje razli¢nih bolezni so v
Istri veljali $trige, $trigoni, kodlaki in more, kar so bili dostikrat ljudje iz sosedstva ali celo
sorodniki, obi¢ajno zenskega spola.®'

Iz turlanskih zapisnikov, ki jih imamo zdaj na voljo v knjizni in komentirani obliki,
je razvidno, da je osumljenec in kasnejsi obsojenec Menocchio zagovarjal kozmogonijo, ki
ni bila skladna z biblijsko. Po njegovem prepricanju je svet spontano nastal iz kaosa, kate-
rega del je bil prvotno tudi bog. Kot je raslo njegovo spoznanje, tako sta rasli tudi njegova
volja in moc¢®. Zato je med zasliSanjem izjavil: »Bog je poskrbel za voljo, zaradi katere je
vse nastalo«®. Zelo podobna je bila tudi slovenska ljudska razlaga stvarjenja sveta. Baje-
slovna pripoved, zapisana leta 1855 v Siski in objavljena tri leta pozneje, govori o tem, da
je na zacetku sveta bog zacutil Zeljo, da bi se okopal. Potopil se je v morje in za nohtom
prinesel na povr$je naso Zemljo*. Druga bajka iz istega casa opisuje, kako je bog potem,
ko se je prebudil iz sna, z vsakim pogledom ustvaril zvezdo. Zacudil se je in zacutil Zeljo,
da bi si svojo stvaritev ogledal. Med potovanjem se je kreativni proces nadaljeval, kon¢ni
rezultat pa je bila stvaritev ¢loveka®. Iz bozZje Zelje je zrasla volja; tako bi lahko razumeli
tudi odlomek iz Rig vede (10.129.3): »Najprej se je v njem porodila Zelja, ki je bila prvo
seme duha«.

Vendar Menocchio ni verjel, da bi svet lahko ustvaril Bog in je dvomil tudi o sveto-
pisemski pripovedi o prvem grehu. Iz zemlje, zraka, vode in ognja je po njegovem mnenju
nastala gmota, podobno kot iz mleka nastane sir (pinjenje oceana v indijski kozmogo-
nijji!). V tem siru so se naselili, podobno kot ¢rvi, Bog in angeli. Ena od pri¢ v njegovem
sodnem procesu je povedala »SliSal sem ga govoriti, da je bil na zacetku ta svet ni¢ in da
ga je morska voda premetavala kot peno, nato pa se je strdil kot sir, iz katerega je prisla
mnozica ¢rvov. Ti ¢rvi so postali ljudje, od katerih je bil najmoc¢nejsi in najmodrejsi Bog,
ki so mu bili drugi poslu$ni [...]«.

Pred inkvizicijsko preiskovalno komisijo je Menocchiu $kodovalo tudi to, da je
dvomil o brezmadeznem spocetju Kristusa, ki ga je povrh vsega pojmoval kot ¢loveka.
Razgovoril se je o padlih (izgnanih) angelih, o tem, da so vse religije enako ljube Bogu in
da ni treba castiti bozjih podob, zaniceval je tudi svetost hostije, kritiziral je privilegije
katoligke Cerkve, ki bi morala biti preprosta in brez bli§¢a in zraven $e dodal: »Ce se gremo
spovedat k duhovniku, je tako, kot bi se spovedali drevesu«.’” To je aluzija na nekdanji kult
svetih dreves, ki se je obdrzal Se dolgo po uradnem pokristjanjenju v spominu, véasih pa
tudi v praksi, mnogih generacij.

Omenjal je »novi svet« izobilja, uzivanja in brezdelja, ki po eni strani kaze na kme¢-
ke pripovedi o Indiji Koromandiji (Paese di Cuccagna), po drugi strani pa tudi na zgo-

% Lipovec Cebron. KroZere zdravja in bolezni, str. 116-117.
% Lipovec Cebron. KroZere zdravja in bolezni, str. 148.
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¢ Smitek, Odkod je..., str. 10 (st. 1).

65 Smitek, Odkod je..., str. 15 (t. 11).
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dnja porocila o Ameriki®. Italijanske in tudi v Furlaniji znane gastronomske vizije Koro-
mandije, z gorami iz sira ipd., zasledimo tudi v slovenskem ljudskem pripovedni$tvu: na
Koroskem je bila npr. znana verzija o gori z jezerom mleka na vrhu, s katere se namesto
italijanskih raviolov kotalijo v dolino $truklji®. Tudi v tem primeru lahko z vecjo gotovo-
stjo datiramo obstoj tak$nih ljudskih predstav Ze pred 16. stoletje, kar se ujema z zakljucki,
ki jih je na podlagi $tudija italijanskih virov napravil Giuseppe Cocchiara.”

Izro¢ila o Paese di Cuccagna, Pays de Cocagne in Schlaraffenlandu so se obudila
v Evropi 13. in 14. stoletja. Boccaccio v Dekameronu (8.3) govori o hribu iz naribanega
parmezana, vrhu katerega se v juhi kuhajo makaroni in ravijoli, ki se kotalijo v dolino k
mizam sre¢nih jedcev. Izvir ideje pa je §e mnogo starej$i. Lukian je v Resni¢ni zgodbi ome-
nil otok iz sira v mle¢nem morju, o brezskrbni dezeli izobilja pa so pisali tudi drugi anti¢ni
avtorji, npr. Ezop in Herodot”'. Lukianova zgodba o siru v morju mleka je ze kar mo¢no
podobna Menocchijevi razlagi nastanka sveta s sirom in ¢rvi, kar doslej $e ni bilo uposte-
vano. Bolj znan in prav tako star je indijski mit o pinjenju mle¢nega oceana (v prenesenem
pomenu tudi Mle¢ne ceste), ki ga je omenil Ze Ginzburg.

Po drugi strani obstajajo tudi novej$e in bolj neposredne povezave med sirom in
(¢arovnisko) kreacijo gmotne dobrine: Na Slovenskem je znano, da znajo ¢arovnice nare-
diti maslo ali sir iz ukradenega mleka, pri ¢emer jim lahko v nekaterih primerih pomagajo
tudi Zivali, kot so $¢urek, murn ali mocerad.”? Tudi v tem primeru se sre¢amo s pinjenjem
mleka, ki lahko poteka na povsem magicen nacin ali s pomocjo zivalskih posrednikov.
V indijskem primeru pinjenja, ki smo ga omenili zgoraj, so bogovi in demoni za vrv in
vrtljivo lopatico uporabili kaco Ananto in Zelvo Kurmo.

Zato je Ginzburg lahko ugotovil, da »po eni strani izvirajo te zamisli iz ustnega izro-
¢ila, ki je verjetno zelo staro, po drugi pa opozarjajo na vrsto motivov, znacilnih za krivo-
verske skupine humanisti¢nega porekla«.”? Vsekakor so v ve¢jem delu »substrat kmeckih
verovanj, ki je bil star vec stoletij in ni nikoli ¢isto izumrl. Reformacija je s tem, ko je
prelomila skorjo verske enotnosti, posredno omogocila, da so ta verovanja spet prisla na
plan«.” Ginzburg to obcutje sveta imenuje »elementarni, instinktivni materializem« in
»nagonski kmecki materializem«.”

Odlo¢ilna momenta sta bila tako reformacija kot tudi spremljajoce Sirjenje tiska:
»Po zaslugi prve si je preprost mlinar upal vzeti besedo in povedati svoje mnenje o Cerkvi
in svetu, tisk pa mu je dal na voljo besede, da je izrazil svoj zamegljen in nerazlo¢en pogled
na svet, ki je vrel v njem«.” Zelo verjetno je k temu prispeval tudi vpliv kr$¢anskih apo-
krifov, ki se je v svojem ¢asu (od 6. do 8. stoletja) z bizantinsko ekspanzijo prek Balkana in
Istre razsiril vse do Ravenne, manj vidno, a $e vedno dejavno pa je vplival $e tudi pozneje
in pustil sledove povsod po Evropi.

Menocchio si je po svoji lastni izjavi v Benetkah kupil knjigo Il fioretto della Bibbia,
ki je bila prevod srednjeveske katalonske kronike iz 14. in 15. stoletja in je poleg drugih
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tekstov vsebovala tudi apokrifne evangelije”. V njej je bilo mogoce prebrati, da se ¢lovek
po smrti vrne k $tirim elementom”. V poznosrednjeveski Evropi so bili elementi zemlja,
voda, ogenj, zrak in eter. Zadnji, peti element, ki sestavlja ¢loveka, je njegova dusa (ki bi jo
tudi v indijski kozmologiji lahko primerjali z etrom, akaso). Po indijskem pojmovanju je
smrt potopitev v petero elementov (pancatvam gatah). Menocchijeva prispodoba kozmo-
sa kot jajca” ima prav tako indoevropske ter indijske paralele.

Tezko verjamemo, da bi inkvizicija v enem samem stoletju popolnoma zatrla trdo-
vratno furlansko kmecko verovanje. Po Ginzburgovih podatkih pa se je zgodilo prav to:
okoli leta 1640 je bila javnost Ze tako prepri¢ana, da benandanti niso dobrodelci, temvec
¢arovniki in ¢arovnice, da so to priznavali celo sami obtoZenci. Njihova zborovanja so
bila obsojena kot druzenja s hudi¢em in njihovo delovanje kot povzrocanje skodljivih
neurij in toce. Da je bil ta oc¢is¢evalni proces dokaj hitro koncan, dokazuje tudi furlansko
ljudsko izro¢ilo iz 19. in 20. stoletja, po katerem so benandanti sinonim za ¢arovnike ali
¢arovnice. Procesi proti benandantom so se v Furlaniji vrstili §e vse do leta 1749, vendar so
bili zadnjih sto let redki, tudi zaradi zmanjsanega zanimanja posvetne in cerkvene oblasti.

Se drugace je bilo v Istri, kjer se je tradicija ohranila vse do danasnjega ¢asa. Podob-
no kot benandanti, ki so se neko¢ imeli za »Kristusove vojs¢ake, so se tudi nekateri novo-
dobni istrski kresniki izrecno deklarirali kot katoliki, med svojimi breztelesnimi potovanji
pa so nosili s seboj kriz ali zvon.*

Besedo dajmo $e kritikom Ginzburgovih analiz. Umestni se zdijo njihovi oc¢itki, da
se je avtor premalo posvetil druzbenemu kontekstu in $irSemu kulturnemu kontekstu
ljudskih verovanj ter vprasanju, kdo so bili posredniki pri prenasanju idej ob prepletanjih
ljudskega izrocila s sestavinami visoke kulture®. Paola Zambelli je ugotavljala, da so bile
Menocchijeve »ljudske ideje« kontaminirane s strani socasnih intelektualnih aristoteli-
jansko mislecih krogov iz Padove. Mogoci pa so bili tudi vplivi neoplatonizma, hermetiz-
ma, astrologije, alkimije ipd.** Tudi ¢e sprejmemo to razlago, $e vedno ostane vprasanje,
kaksen je bil pomen ljudskih verovanj, ki zagotovo niso bila izmisljena ali celo posledi-
ca psihi¢nih bolezni, pa¢ pa so imela svojo predzgodovino in so v svojem jedru povsem
pragmati¢na. To pomeni, da nimamo opravka le z anomalijami, kontaminacijami in mu-
tacijami, temvec z necim, kar se je v postopku Ginzburgove raziskave pokazalo za skoraj
univerzalno v evrazijskem prostoru.

Drugo vprasanje je, koliko ljudskega in avtenti¢nega se je lahko ohranilo skozi ide-
olosko optiko preiskovalcev, ki so bili nehote postavljeni v vlogo etnologov ali antropo-
logov. Zal ne vemo, kak$no (pred)znanje so imeli zasliSevalci v teh dialogih in kak$na
vprasanja so zastavljali, saj je to iz zapisnikov le posredno razvidno. Na ta problem je
opozoril Franco Nardon, ki je obravnaval vse obdobje inkvizicijskih procesov, od leta 1574
do 1749.% Ugotovil je, da so se pogledi sodnikov v tem obdobju spreminjali v smeri od do-
gmati¢nosti do skepticizma, kar je bilo prepoznavno tudi pri samem vodenju procesov. Na
verodostojnost izjav obtozencev pa je po drugi strani vplivala groznja mucenja in zapora,
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¢e ne bi ugodili pricakovanjem sodne komisije. Zato izjave zaslisanih dejansko niso mogle
biti povsem avtonomne in spontane.

Te kontaminacijske procese bi na Slovenskem lahko zaznali v ljudski tradiciji o Kre-
sniku, o Kralju Matjazu, o svetem gralu, o Pegamu in Lambergarju, vidni pa so tudi v
ljudskih Kolomonovih bukvah, v etioloskih legendah, v ljudskih baladah, temeljec¢ih na
apokrifih, in $e kje. Potrebnega bo $e nekaj raziskovalnega dela, da bi te procese lahko
bolje razumeli in jih pojasnili.

Ne glede na kriti¢ne polemike posameznih zgodovinarjev o Ginzburgovih knjigah,
ki se dotikajo interpretacije virov, so arhivski zapisniki o Menocchiu dejstvo, ki ga ni mo-
goce ignorirati in potrebuje le Se nekaj ve¢ komentarja in razlage. Moja razlaga ni §la v
vse $irine, ki so jih nakazali razli¢ni drugi kritiki, saj temelji predvsem na regionalni in
morebitni medkulturni sorodnosti furlanskih benandantov ter slovenskih kresnikov in
vedomcev. Res pa je, da se v tej parcialni primerjavi skrivajo »moznosti interpretativne
metode, ki temeljina [...] obrobnih razkrivajocih podatkih. Na ta na¢in prav podrobnosti,
ki jih imamo navadno za nepomembne ali celo trivialne, ,pritlehne’, omogocajo dostop do
najvzvi$enejsih stvaritev ¢loveskega duha«.®
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Night Warriors: Peasant Heresies and Witchcraft in Slovenia and in Friuli
Zmago Smitek

In Archivio della Curia Arcivescovile di Udine are preserved documents of two in-
quisition processes from the years 1583 and 1596 against the Friulian miller, mason and
carpenter Domenico Scandella, who was condemned as a member of the sect of benan-
danti. Records were discovered by Italian historian Carlo Ginzburg and published in
his well-known book Cheese and Worms (1976). The Benandanti claimed that they were
secretly gathering “in spirit” and fighting four times a year with sorcerers and witches
(strigoni, malandanti) in night battles, which took place in some localities in the eastern
part of the province, near the current border with Slovenia. During those battles, they
were organized in small groups that included both men and women, while their bodies
were resting at each one’s home as in a deep sleep. They believed that they were predes-
tined for such missions from the time of birth. In the eyes of the inquisitors, however,
the benandanti appeared as practitioners of black magic who were responsible for the
hailstorms and sterility of people and animals.

If we compare Friulian documentation about benandanti with Slovenian folklore,
it can be observed that there existed similar figures, named kresniki and in Croatian
Istria and Dalmatia krsniki. These demonic beings were believed to meet on crossings at
midnight time and to fight with each other, frequently flying in the air in animal form
(as vipers, bulls, dogs, etc.). According to Slovenian oral tradition, kresniks’ opponents
were named vedomci. They were harmful to people and domestic animals and were, as
such, an equivalent to Friulian malandanti. Both kresniki and vedomci could act during
the day as normal village peasants and took their other role only during night time, in a
state of sleep. Moreover, both were predestined from birth for their “battles in dreams”,
which was also proved by some special marks on their bodies. If we proceed further, we
can discover more similar details in benandanti/kresnik tradition in both neighbouring
regions, and cross-examination of this phenomena can lead to new insights.

Ginzburg established that the benandanti movement drew its inspiration predom-
inantly from the oral tradition which is probably very old (with elements of shamanism
and unique cosmogony). Therefore, it was the result of ancient but persistent peasant
beliefs, but on the other side also included various motifs which were characteristic for
heretical groups of humanist provenience. As it broke the core of religious unity, the Ref-
ormation indirectly created a favourable ground for these beliefs to reappear.
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The Good, the Bad and the Outcast:
On the Moral Ambivalence of Folk Heroes

Izar Lunacek

This article examines the common traits of popular folk heroes in order to demon-
strate their common misconception as powerful individuals fighting against an evil threat-
ening their community. In fact, folk heroes often prove to be tiny, seemingly insignificant
aberrations the system, who gain their special status by rebelling against the rules govern-
ing their respective societies, thus becoming radical social outcasts whose characters border
on the monstrous. Even when heroes are explicitly pitted against apparently evil monsters
threatening their societies, their relationships with monsters prove to be highly ambivalent:
they have to take on some of the monsters’ qualities in order to be able to beat them and
the later occasionally even prove to be uncomfortably related to them. In order to prove its
point, this paper examines two of the most popular folk heroes in Slovenia: Martin Krpan
and King Matjaz as well as a host of heroes and tricksters from across the globe, paying
special attention to the worldwide motif of the miser and the thief, where the roles of hero
and monster hold a particularly high degree of exchangeability.

Keywords: Hero, monster, folklore, mythology, liminality

Heroes are an odd breed. What one intuitively imagines is something along the
lines of a superhuman-sized muscleman bravely fighting for the forces of good against
an evil entity threatening his community. If, however, we examine the actual line-up of
characters playing a part in various folk and tribal myths across the world, we find that
they tend to be made up much more variable stock, both morally and physically. While
some are truly described as colossal, heroes can also take on the form of tiny, at first sight
insignificant glitches in the system. Moreover, while they do tend to be courageous, their
bravery is expressed foremost in a willingness to cross the boundaries of the socially ac-
ceptable rather than in heeding the expectations of their respective surroundings. Folk
heroes often establish their status by breaking the rules - including moral ones - defin-
ing the limits of the communities into which they have been born. Because of this, the
paths of their lives tend to be balanced on the thin edge between champions and villains,
and with their rule-breaking, new rules establishing actions are often not even blessed
by altruistic motivations. This article examines certain concrete examples of folk heroes
split between the roles of idols and outcasts and takes a detour through the subject of
comic characters in tribal religions to demonstrate the proximity between the champi-
ons, monsters and fools of our mythologies.
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The Good, the Bad and the Outcast: On the Moral Ambivalence of Folk Heroes

Rebels without a cause

As is well known, Claude Levi-Strauss began his Mythologiques with a randomly
chosen myth starring a, so to speak, “Amazonian Oedipus”. M1 is the tale of a boy who
sleeps with his mother and is suspected of the act by his father, who tries to cause his
death by sending him to all sorts of dangerous tasks, all of them, unsuccessfully, after
which the son finally returns to his village after several years and kills his father."! Al-
though this myth is but one of many, the similarity of its plot structure to other folk
tales could suggest that heroes often attain their elevated status through a transgressive
act that ignores the governing rules of their own societies and sometimes even literarily
obliterates the traditional social order, here embodied by the hero’s father. Furthermore,
this rebellion against established social rules secured by paternal authority is apparently
the one that gives the hero the power to establish his own rules: a mythical hero often
becomes the rule-maker of a new world order. Because many of these tales are set at the
beginning of time and discuss the origin of the current state of the cosmos, we thus ar-
rive at the provocative point that social rules as such have at some point been set by a
paternal authority figure that attained his status by disregarding hitherto existing social
rules and rebelled against a previous figure of paternal authority. This is definitely an un-
expected point to encounter in tribal and village societies, which are, by rule, rigid and
focused on the importance of respecting authority, hierarchy and tradition; we will later
return to the topic of this discrepancy between bowing to authority and the insight into
the contra-authoritarian way this authority is seen to have itself established.

Rebellion against prevalent paternal authority is a common staple of mythic hero-
ism, and examples of it can be found in such commonly known places as the succession
line for the status of head god in classic Greek mythology, which is basically a tale of
sons disposing of their tyrannical, progeny devouring fathers only to later succumb to
the same fate themselves. Cronus castrates Uranus to be in turn challenged by his own
son, Zeus, who is the first in the dynasty to successfully avoid dethronement. Zeus is a
liminal example here, since he in time became increasingly understood as a metaphor
for a single universal principle by the authors of classic Hellenism, and thus came very
close to the concept of a monotheistic God that was to prevail in Europe with the advent
of Christianity. While Greek stories of the gods’ ascent to power appear to promote re-
bellion against paternal authority, Zeus is a figure at the limit between two world views:
some stories promote rebellion against him (the myth of Prometheus is the most para-
digmatic one), but many show it to be futile, and a late Hellenistic understanding of Zeus
actively discourages it.

It is still an open question, though, whether this makes traditional polytheism
more radical than Christianity, for even if pagan heroes tend to be merited for challeng-
ing gods while Christian saints only challenge terrestrial authority (conceived precisely
as pagan at the beginning of Christianity) by assuming a humbly submissive attitude
towards God, this, in combination with actual cultural practices, would still suggest that
polytheists only revere rebellion as a mythic story while demanding strict adherence to
the rebel’s rules in everyday life, whereas a Christian is allowed to rebel against prevail-

! Claude Levi-Strauss: Mythologiques I: The Raw and The Cooked, Chicago: University of Chicago Press,
1983, p. 35-7.
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ing rules if this is done in the name of being faithful to a more universal principle. In
favour of polytheism, however, it must be noted that the pagan heroes’ “rebellion for
nothing” could be seen as more radical than “rebellion in the name of God”, a point that
became much clearer once Christianity outgrew its role as the stubborn faith of outcasts.

Furthermore, paganism is additionally radical (at least on the level of its myths) for
its view of the rules it adheres to as capricious inventions of an ancestral rule-breaker,
while Christianity sees its chief deity as a wise law-maker and denies Him a rebellious
history, supplanting it with stories of creation rebelling against an eternally reigning
God. The story of the War in Heavens, between God’s and Lucifer’s armies of angels,
is structurally very similar to the myth of Zeus’ battle with Cronus and the Titans, but
where the latter is the account of Zeus’ violent ascent to power, the former proposes
God’s rule as a state given ab initio and his sons’ rebellion as a later diabolical corrup-
tion. Finally, while paganism does impose very strict rules on its subjects” everyday lives,
it also very often provides them with a festive period where breaking them is actively
encouraged and where ordinary people are believed to enter mythical times and take on
the roles of their own taboo-breaking mythical ancestors.

We will return to this theme of how a society’s conception of its gods and heroes
combines with its social rules. At this point, let us strengthen our case by examining
some more concrete examples of mythical heroes as morally ambivalent rebels. In Slove-
nian popular folklore, one of the best known heroic characters is King Matjaz, a mythi-
cal king based on the historical Matyds Hunyada — Korvin of Hungary, who (like similar
characters known in other parts of Europe, e.g. King Arthur in England or Wenceslas in
the Czech Republic) is said to be waiting dormant together with his army in a cave under
a local mountain until the time become ripe for his return to power. Whereas Matjaz’s
character is currently established in Slovenian national consciousness in a very positive
light (he had been hidden into the mountains by God in order to save him from defeat
at the hands of an invading army and his return will lead his people into a new Golden
Age?), Slovene ethnologists have unearthed folk tales that show him as a more ambiva-
lent figure: as an arrogant rebel against God, so overwhelmed by sensations of unheeded
power that he challenges God himself to a duel. In this version, his entrapment into the
mountain is seen as just punishment for his presumption, and his return at the end of
time as a bloodthirsty rampage of an Anti-Christ before the Last Judgment: the stories of
MatjaZ’s army return from the mountain prove strictly analogous to those of the dreaded
biblical armies of Gog and Magog.’

Although it has often been reasonably argued that this version of the myth is a later
addition of the Christian worldview through the lens of which no terrestrial hero can
measure up to the power of God and where every earthly act of heroism is seen as too
haughty in comparison with the properly humble pose of a good believer, I would argue
for a different interpretation. I think that both the version in which Matjaz is a univocally
good protégée of God and the one in which he is a univocally bad rebel against Him show
sings of the monotheistic split into heroes as purely good or bad. In opposition, I would
like to postulate that both stories actually point to a missing third viewpoint in which
Matjaz could take on the role of a true pagan hero and be thus simultaneously seen as a

2 See Zmago Smitek: Mitolosko izrocilo Slovencev, Studentska zaloZba, 2004, p.190.
3 Tbid., p. 183.
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brave and possibly problematic rebel against God, the embodiment of the highest possi-
ble authority; a rebel whose amoral, established-systems-destabilizing heroism holds the
potential for being equally redeeming and dangerous. Like any hero, Matjaz challenges
and threatens a stable order: following him down this path can lead to the establishment
of a new and better order or to pure destruction, but the risk has to be reckoned with and
is ours to take.

Heroes and monsters

It may be useful to compare this dual image of Matjaz’s return as either messianic
or anti-Christian with the popular Greek visions of Cronus’ potential return. In the of-
ficial mythology of classical Greece, Cronus is presented as a monstrous devourer of
children and Zeus as the principle of reason that rightly cast its savage ancestor into the
abyss to establish a more rational rule. Nevertheless, the Greeks regularly celebrated a
festival called “Kronia” that enacted Cronus’ temporary return to govern a new Golden
Age. This was a merry, orgiastic celebration that seems to have granted a certain limited
right of reign to Cronus’ more “bestial” principle of being and even temporarily reversed
the roles of hero and monster in the Zeus-Cronus relationship: Cronus was now, at least
for alimited time, seen as a hero rebelling against the too-rational rule of law established
by Zeus. An analogous festival was celebrated in ancient Rome called Saturnalia, Saturn
being the equivalent of Cronus in Roman syncretistic mythology, and Bakhtin argued
for the spiritual continuation of the latter’s atmosphere in medieval carnival.*

It is highly telling that similar festivals were in some cases openly seen as the re-
enactment of an era of the reign of the primordial beast whose slaying by the cultural
hero meant the first act of creating the world as we know it today. One of the globally
most widely spread myths records this victory of a heavenly storm god over a primordial
snake or dragon, a myth often used as a background for festivals celebrating the begin-
ning of the rainy season or the time of a harvest, where the sudden abundance of water
or food is seen as having been provided by the storm god liberating the material from
the monster hitherto hoarding or blocking it. The section of the festival centred on the
dragon’s temporary reign, however, is very far from celebrating stinginess of hoarding
and is also an ecstatic, orgiastic event ambivalently connected to both the hero’s slaying
of the dragon and to its mad, irrational occupation of the ordered world.

In other words, the role of the monster in these myths is able to take on any one of
two very different aspects: it can either play the part of the stingy, hoarding father figure
that needs to be slain by the hero or god in order to release the blocked material back
into the populace, or it can represent the principle of mad, limitless abundance itself,
temporarily flowing over all borders and providing enjoyment until it is finally limited
and ordered by the god or hero. The role of the hero and the monster is here obviously not
completely fixed and ultimately depends on whether we view the hero as the principle of
ordering reason or of anti-hoarding release, but also on whether this release is blamed on
the hoarder himself or on a third, releasing party.

Thus, in the case of the proto-Slavic Perun vs Veles conflict, Veles steals Perun’s
bride/cattle/wheat and Perun retaliates by hitting him with lighting in order to liber-

* Mikhail Bakhtin: Rabelais and his World, Bloomington: Indiana University Press, 1984, pp.10-14.
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ate the stolen goods that finally shower onto the populace. Perun is quite obviously the
hero here and Veles the villain. However, is there not a subtle undertone to this story
that suggests that, perhaps, if Veles never stole the goods from Perun, the latter might
not ever share it with his own people and that only Veles’ theft provoked Perun to re-
lease the goods to the populace in order to prevent Veles from running off with them?
Is Veles’ theft not removed from tales of a more ambivalent character, like, for example,
Prometheus, stealing fire from the gods to bring it to humanity, merely by Veles’ more
egotistic motives and the unintentional nature of the goods’ release? Moreover, does not
even that distinction disappear in folk tales of a young boy stealing something valuable
from the castle of a mountaintop or cloud dwelling giant? Is not Jack and the Beanstalk,
if we are to be utterly radical about the issue, merely a tale with a successful Veles in the
role of the hero?

Finally, filling in the blanks between the figures of Jack and Prometheus are char-
acters such as the North-American Tlingit tribe’s trickster deity, Raven, who procured
water for humanity by stealing it from another, more ethereal bird, the Petrel, who had in
turn been hoarding it in his heavenly home.> Raven here steals the water for purely ego-
tistical reasons, because he, personally, is thirsty, and the procuring of water for humans
is a pure side effect enabled by Raven’s gluttony: Raven grabs more water than his beak
can carry and spills enough onto the ground to create the Great Lakes of North Ameri-
ca.’ This is by no means an isolated example: North American trickster folklore is full
of analogous episodes, while half a world away similar antics are described to have been
carried out by West African trickster gods: the Fon tribe trickster, a spider called Anansi,
thus hides all the wisdom in the world in a ceramic vessel, but drops it in the process of
carrying it up a tree, scattering pieces of wisdom all over the world.” In both examples,
the ambivalent, comical hero responsible for humanity’s acquisition of a certain good
previously monopolized by heavenly authorities, is not only a relatively small, insignifi-
cant animal, but also carries out its act out of pure egotism: the community-beneficial
side-effect is only due to the tricksters’ megalomaniac lack of control that causes the
goods to spill over. In fact, I believe that this exaggeration on the trickster’s part effec-
tively limits the extent of our being able to interpret his actions as egotistic. Tricksters are
so disproportionately “full of themselves” to be constantly not only on but already over
the verge of exploding; they do not abandon this attitude despite the constant catastro-
phes to which they inevitably lead them. We could say that tricksters are the proponents
of an interesting attitude in which one can afford to be egotistic insofar as one takes this
egotism so far that it inadvertently strikes back and generously explodes its contents
into the world, providing the megalomaniac with almost painful enjoyment and his sur-
roundings with the latter’s productive remains.

This point is further exemplified by a tale told by the descendants of black slaves
just outside New York City at the beginning of the 20th century and recorded by Zora
Neal Hurston in her pioneering monograph Of Mules and Men.® The story recounts how

w

Paul Radin The Trickster - A Study in American Indian Mythology, New York: Schocken Books, 1972, p.104.
Ibid.

William J. Hynes & William G. Doty, (eds.): Mythical Trickster Figures — Contours, Contexts, Criticisms,
Tuscaloosa &London: University of Alabama Press, 1997, p. 117.

Myth quoted from: Campbell Reesman, Jeanne: Trickster Lives: Culture and Myth in American Fiction,
Athens & London: University of Georgia Press, 2001, p. X.
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God first created people without any souls, and then made a giant “world soul”, setitina
field, covered it with a blanket and told the people that they would have to wait until the
mud they are made of dries completely since the soul would otherwise seep out through
the cracks. The people wait for a thousand years and still God is not satisfied with their
dryness. No one dares touch the soul resting in the field, the white man, the black man
and the Indian all pass it in fear until one day, a Jew grabs the precious item, tucks it
under his shirt and runs away with it. Since man is apparently too weak to contain even
a bit of the soul, the whole of it is no match for the Jew: it carries him into the air, rips
him apart and scatters the soul all over the world. When the Jew’s cries eventually die out
beyond the horizon, the people slowly crawl out of the holes they had hidden in and pick
up the scattered pieces: some end up with big, some with small chunks, whatever they
manage to come across. “Once, when God catches that Jew,” the story concludes, “he will
divide things up more equally.™

This is a story that summarizes our problem in a nutshell: in it, the Jew is openly
condemned as the scapegoat for the unjust division of goods in the world as we know it,
and God is established as the figure that would have set up a fairer scheme if there hadn’t
been for the Jew’s meddling. However, the story also makes it implicitly clear that, had
the Jew not stolen the soul, we might still be left without any, still waiting for God to
be satisfied with our eternally postponed dryness. Who is the hero here then if not the
Jew who broke God’s rules and sacrificed himself (the Jew is now, as the story explains,
homeless, forever carried around the globe by the world soul) so humanity got at least
a bit of soul to begin with? Moreover, can his act really be condemned as egotistic if he
concludes the tale as the carrier of an impersonal, world soul that makes him a homeless
citizen of the whole world and of nowhere in particular?

These examples of trickster antics have attempted to demonstrate that the hero
need not be a particularly physically powerful nor altruistically oriented character: a
megalomaniac midget can play the part just as well. Tricksters thus make for interesting
connecting joints between seemingly opposite poles in more conventional pieces of my-
thology: they can expose a classical hero’s (like Perun’s) seeming altruism as a contingent
effect of his vindictiveness that conceals a hoarding miser, and they can problematize a
self-sacrificing cultural hero (like Prometheus) as possibly motivated by megalomania.
However, most importantly, they let us turn a fresh eye to certain situations with seem-
ingly clear-cut hero-villain roles and see them from a very different angle. Heroes always
challenge existing rules and can thus be demonised as villains by a reigning ruler; while
the ruler’s guarantee of an ordered and safe world always has its flip side in an unjust
and oppressive blockade of enjoyment embodied in the figure of an ancient miser to
be beheaded by a folk hero. It should be noted, however, that hoarding itself is not the
true villainy here either, since it is the precisely the temporary blockade of the free flow
of goods and their concentration in one place that enables their sudden, excessive and
disproportionate release, i.e. a sudden release intimately connected with enjoyment. The
period of this sudden release is celebrated as a return to the dangerous, excessive and
ecstatic “Golden Age” before the ordering of the world, be they governed by a primordial
mad, jolly monster spraying goods all over the populace or by a hero opening the belly
of a stingy goods-hoarder.

° Ibid.
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Finally, these periods are always temporary and are brought to a close with the de-
struction of the figure embodying excessive enjoyment. The monster is slain, and charac-
ters governing periods of festive abandon are banished: Carnival is burned or drowned,
and Green George is eventually sent off again on his eternal wanderings. Mythic con-
sciousness seems to acknowledge that periods of excessive enjoyment cannot go on in-
definitely and that the world has to be ordered again by a wise lawmaker, often embodied
by the dragon-slayer himself, so society can resume its normal, everyday life. In ancient
societies, however, the dragon’s head proverbially makes up the buried base of any or-
dered world, and always awaits its re-emergence at the next festival of excess. Who is
then the hero in all this repetition and circulation? Is it the rule-maker who slays the
dragon (this very act an example of a typically problematic heroic deed, for the dragon
is a deity itself and sometimes features as the hero’s parent) and establishes a new world
order on the basis of his victim’s severed head? Alternatively, is the hero the monster that
breaks the rules of the tyrant’s world order and opens up the world for a new beginning
when the society established by the ruler becomes too rigid? Whatever the answer, the
two figures seem to be much more intimately connected than any of us would deem it at
first sight.

Living on the edge

A hero nearly as popular as King Matjaz in Slovenia is Martin Krpan, a literary
creation of a 19th-century writer based on several folkloric precedents. Krpan is an enor-
mous, superhumanly strong smuggler of salt who is first attempted to be arrested by
the royal guards of the Austro-Hungarian Empire but is then, when proven too strong,
enlisted to fight a similarly powerful menace threatening Vienna in the form of an enor-
mous Turkish warrior called Brdavs. After several amusing episodes of stomping and
eating his way through the precious Viennese court, Krpan fights Brdavs and wins, ask-
ing in return only to be left in peace in his smuggling business."

This story again presents the folk hero as a rebel against authority (this time em-
bodied in the Viennese court), as an uncanny double of a villain (Krpan and Brdavs
are both lumbering, civilization-threatening giants) and as a stubborn law-breaker who
refuses to be rewarded with inclusion into stable society and prefers to keep to his career
of a petty transgressor. Furthermore, Krpan’s case demonstrates the tendency of heroes
to come from the periphery of the places where they carry out their heroic deeds: in this
case, Slovenia as the edge of the Austro-Hungarian Empire. On one level, this can be
partially explained by the fact of periphery also being a place where the greatest threats
to society come from (Brdavs in this case), thus prompting society’s need for a peripheral
figure as the only possible match for the menace. However, I believe that this explana-
tion falls short in conceiving periphery merely as something completely external to the
society that relies on it as the very source of its heroes and villains. The periphery is the
source of all meaning for a given society: in this sense, it is transcendental, it cannot be
contained in the same system to which it provides meaning. This is the reason the main
gods in all societies, including monotheistic ones, are usually seen as having left earth

19 For an extended study of Krpan and his origins see Zmago Smitek: Poetika in logika slovenskih mitov,
Studenstka zalozba, 2012, pp. 251-61.
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ages ago and to be currently residing in heaven. However, the gods have to stay in heaven
in order for a system to function; it has to refer to them as absent because once gods enter
the system they had previously been procuring sense to, they undermine the very system
established in their absentia. For one thing, the entry of peripheral gods into a system
disrupts social rules. Gods made the rules, so they do not have to respect them. For an-
other, when a god enters into a system based on his absence, the difference between the
absolute good and the absolute bad tends to melt away. A god entering a system fuses
that system’s ideas of law-threatening monsters with that of law-creating heroes, a differ-
ence on whose maintenance a system’s stability hinges. Hence, the confusion whether a
supernatural being entering a system and dissolving all hitherto existing rules is good or
bad; hence the dual status of the dragon, Cronus, Carnival or any other ruler of a tem-
porary orgiastic Golden Age. Hence, the need for that same ruler to either move on or
be killed and buried at the end of the festivities so a stable system can be re-established
in his absence; and hence, Krpan’s simultaneously preserving and destructive effect on
the Viennese court as well as his uncanny similarity to Brdavs. The hero and the monster
of a given system are essentially the same amoral entity, and it is only their banishment
at the end of the story that enables the fantasy of having seen off the good part of this
phenomenon into heaven from where it watches over the proper functioning of the so-
ciety its absence enables, and the negative part of it into the underground from where it
constantly threatens to disrupt it. The eruption of the chaotic beast and the return of the
hero are one and the same, and festivals like Carnival, Saturnalia and Kronia were those
that knew it best and continually acknowledged it by celebrating monsters as returned
heroes of an orgiastic, chaotic and stable-system disrupting Golden Age.

The folkloric equivalents of Krpan (Lol Kotli¢, Hudi Kljukec and Peter Klepec) are
all similar to the literary hero in that they fight foreign giants, in two cases out of three
in Vienna, and in that all of them also ask to be allowed to carry on with illegal activities
similar or identical to smuggling."" Two of them, however, Klepec and Kljukec, grossly
differ from Krpan in their tiny rather than superhuman size, thus further undermining
the image of the hero as a muscular superman and additionally stressing their roles as
tiny, peripheral, seemingly insignificant but actually essential disturbances in the domi-
nant social fabric. They share this trait with the animals playing the parts of trickster
heroes mentioned above, who are all relatively small in comparison to the big players in
the animal kingdom and are regularly pitted against the latter to emerge victorious. This
is a trait widely spread in biblical and Greek texts, in examples such as David’s victory
over Goliath or Ulysses” over the Cyclops and has most often been interpreted as em-
bodying the victory of reason over brute force typical of the founding texts of Western
civilization. As can be seen, however, such figures are also not strangers to texts com-
pletely outside the West, with the difference however (which I would like to count in their
favour) that North American and African tricksters appear not to represent rationality
as such but the wild, irrational rampage of cunning that often turns against its carriers
as well. Paul Radin, the pioneer of trickster studies and the author of the first monograph
on the topic, tellingly defined the trickster as “one who tricks others, and is also tricked
himself”."?

! Tbid.
12 Radin, p. xxiii.
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The trickster Radin based his study upon was called Wadjunkaga, and his story
was still told among the Winnebago tribe in the 1930s; this was a comical hero who
also started his journey by breaking rules: first of all the taboos defining his place as the
ritual chief of his tribe (the myth starts by Wadjunkaga summoning his tribe to a war
path, which is the domain of the war chief, never of the ritual one; in the continuation of
the story, he goes on to break more social taboos by leaving the pre-war-path dinner and
does so in order to sleep with his mother-in-law, until he finally abandons his war party
in the middle of the forest and sets off on his own), becoming a sort of homeless wanderer
disturbing the rules and bringing chaos to every place he visits. Towards the end of the
myth, he unwittingly creates a couple of natural phenomena and concludes the story by
preparing the world for humanity by banishing evil spirits.”* Again, the ultimate breaker
of taboos becomes the creator of a new world and the establisher of new rules.

Like Wadjunkaga, the Slovenian folklore characters Pust (Carnival) and Zeleni
Jurij (Green George) are also imagined as homeless, permanently on the move and only
entering the community once a year at the time of their annual celebrations when Car-
nival causes havoc by disturbing rules governing everyday society. In an interesting folk
song, Green George is described as a semi-tragic figure condemned to eternal wandering
by being tied to a holy object, a ritual loaf that apparently drags him on his tireless jour-
ney in a fashion similar to the Jew carried by the world-soul above.

“George hollers along the creek / with a white loaf / if he eats it, he can’t go home /
if he brings it home, the house will explode.”"*

George’s loaf is apparently conceived as the carrier of a dangerous nomadic charge
that can possess its carrier, turning him into an eternal nomad, and that can destroy a
stable home if it is allowed to enter. This is a theme that could be connected to both a
frequent ritual rule where certain sacred objects must not enter a house through the door
but have to be lowered in through the chimney; as well as to the Slovenian superstition
advising caution when bringing lighting-struck logs into the house since they could burn
the dwelling down if they still contained the primordial serpent the lighting was trying
to hit. Finally, we could also tie it to an episode from the Wadjunkaga cycle in which the
trickster has the contents of an entire stable village piled up on top of him just to scatter
them around by emitting an enormous fart."” The pagan sacred appears to be essentially
nomadic and thus dangerous to stable cultural structures including permanent dwell-
ings. Similar dangerously sacred figures of eternal wanderers can be found in Slovenian
folk superstitions connected to the tenth son or daughter, obliged to leave their homes
to wander the world and believed to possess perilously precious magical powers. It is
telling that tales from the realm of monotheism usually burden such eternal wanderers
with exclusively diabolical qualities, as in the case of Ahasver, the infamous wandering
Jew of Christiandom.

In polytheistic religions, in contrast, a homeless, placeless, wandering life is usual-
ly seen as the ambivalent mark of a hero, god or other supernatural entity. Tricksters are
especially shameless in exhibiting this quality of lacking a fixed place in the world order;
the abovementioned Raven’s mythical cycle starts when he is banished from his village

1 Tbid.
4 Smitek 2004, p. 10-11.
1* Radin, p.26
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in the sky and begins to wander the earth, taking part in creating its present form;'® the
Shinto God Susanowo is also banished from heaven after having played a particularly
devious trick on his sister, the Sun, only to spend his life causing more mischief between
heaven and earth;” the West African Ananse, Legba and Eshu all constantly travel be-
tween the two realms as semi-independent messengers of their system’s chief deities;
Hermes, originally merely one of Zeus’s illegitimate sons, elects himself into the Olympic
pantheon only to gain a licence to plague the area between heaven and earth with divine
authority from his father. Trickster gods also habitually feature — unsurprisingly - as
gods of travellers, and their altars are often constructed at crossroads.

Tricksters have traditionally been interpreted as creatures bridging gaps: the gap
between heaven and earth, between gods and mortals; gaps between separate paths,
between cities, between producers and buyers (they frequently feature as gods of com-
merce), between good and evil, etc., but, as Lewis Hyde perceptively noted, they are also
the creators of gaps, and are often depicted as the originators of the distance between
heaven and earth,’”® and at times even as the original inventors of death. If the Bible
clearly differentiates between good, rational differentiation of the primordial mass as
carried out by God in the first book of Genesis and between bad, tragic, death and pain
bringing differentiation between God and his creation brought upon by the original sin
in the next two chapters of the same volume, pagan worldviews normally see both as two
aspects of the same gesture. Legba, the trickster of the West-African Fon banishes his
Mother-goddess from the world by throwing dirty laundry water at her;" a Slovenian
folk tale shows the cohabitation of God and man as a depressing, stifling symbiosis on a
barren Earth that only begins to bear fruit and make man happy when God’s spirit leaves
it, fertilizing it with his decaying body;*® a Sumerian creation myth tells the tale of how
Enlil had to push his eternally copulating divine parents, Heaven and Earth, apart to
make room for children born of their embrace to dwell.! Polytheism, in short, appears
not to idealize unity nor see differentiation as merely rationally pragmatic ordering but
conceives of gaps slashed into oneness as ambivalent: bringing relief, space, life and en-
joyment, as well as death, pain, discordance and disproportion.

Mythical heroes of all kinds flourish in this ambivalent space opened by differen-
tiation. They break the strict structures governing their own societies to become outlaws,
homeless outcasts lingering on the periphery of their systems to fight liminal monsters
as much as central authorities (sometimes the two are one and the same) and to capri-
ciously create new rules for new world orders. If we focused extensively on tricksters
in this essay, it is because they are the figures in which the link and difference between
heroes and their monsters become truly visible. Tricksters are eternal rebels, constantly
at odds with any established world order, and can thus act both as monsters attacking
a reigning god’s or hero’s stable realm (like Veles’ robbery of Perun’s goods) and as folk
heroes challenging a tyrant’s authority and unwittingly procuring goods for humanity
(from the Tlingit Raven through Prometheus to Jack and other fairy tale heroes). Every

' Lewis Hyde: Trickster Makes This World - Mischief, Myth and Art, Edinburgh: Cannongate, 2008, p.23-5.
17 Campbell, pp. 181-3.

'8 Hyde, p. 7.

¥ Ibid., pp. 173-4.

20 Smitek 2004, p. 19.

2! Joseph Campbell: The Hero with a Thousand Faces, New World Library, 2008, p.243.
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hero is a trickster and a homeless monster at heart, riding into a land from far away; a
mysterious stranger bent on ridding the populace of a usurping, stingy and rigid author-
ity. Every hero that takes the throne over from the tyrant will have to face the challenge
posed to his kingdom by the next approaching wanderer.

Monsters are habitually described as wandering, homeless and peripheral (see the
descriptions of Grendel and his mother from Beowulf as “dwelling at the borders” and
“circulating in their loneliness”*), and a king will have to attain some of the monster’s
qualities and take to the road if he is to triumph in the approaching face-off. The endless
travels of tricksters, tenth sons and daughters, eternal Jews and other monsters serve to
remind heroes of their own amoral, misfit origins. Not confined merely to myth, this
peripheral essence of heroes is also reflected in such modern genre plots like that of the
classic western where passing strangers are enlisted to fight bandits after the sherift’s
death, or of hardboiled detective stories in which criminal cases are always solved by
drunken, cynical private investigators rather than the official police force. There is a
good reason these mysterious strangers ride off into the sunset before the rescued town
could elect them as the new sheriffs; as well as why the Sam Spades and Philips Marlowes
never fully cooperate with the police nor end up working for the government. It is the
same reason that motivated Krpan to pack up from the court and get back to his smug-
gling business.

Thus, when monotheisms refuse to acknowledge monsters as the necessarily bur-
ied and continually returning basis’ of their stable order and insist on them as diaboli-
cal evils in need of utter annihilation, what they are really demonising is not so much
nature, lust or animal instinct, as so many theories are quick to claim, but the amoral
and headless, difference-based signification at the fundament of all society. A monster,
or a pagan hero for that matter, is a mad signifier that only appears arrogant because it
acknowledges no final master, and it is this mad signifier that must be stopped, buried,
chained to a rock, shut up in a mountain to make stable society (made up of steady sig-
nifying chains referring to a stable, absent master) possible on its buried basis. Tribal
and folk religions understand, however, that this mad signification, at once terrifying
and poetic, must be regularly given free reign so that the rigid rules of stable society
can be refreshed and regenerated. Some call carnivals mere safety valves because their
existence prevents societies from exploding from the pressure built up in systems that
have abided by the same rules too long. However, it is in this sudden release of pressure
that the primary state of things before the establishment of an order is also regained and
from its mad interactions overflowing with excess that any stable order is made possible.
Heroic acts stem from the same core: they overstep the boundaries, cast themselves out
from standard society and risk their own monstrosity in order to expose the artificiality
and contingency of established rules and open the possibility for the establishment of
new ones.

To conclude by posing that final question from the beginning of our essay once
more: if tribal religions and folk superstitions really do implicitly acknowledge all this
with their mythologies, why do they then demand such strict adherence to rules from
their believers? Monotheists appear to be much freer than pagans in their list of urgent
daily rituals, even though the heroes of their myths behave more humbly towards their

> Beowulf, Manchester University Press, 1997, p. 21.
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systems’ chief deities. However, it is modern atheists, with their cosmopolitan, nomadic
lifestyles and simultaneously lax moral attitudes who lead the very opposite of tradition-
governed lives typical of polytheistic tribes, while appearing to make an almost perfect
fit for the role of a pagan god, hero or at least a trickster. To be sure, world-travelling
Westerners have often actually been confused for gods by polytheistic locals: the Inca’s
and Aztecs’ mistaking of their colonizers for deities is the most famous example, but a
book of North Indian trickster tales also lists several tribes using the same name for their
trickster hero and a white foreigner.?

What does this tell us? Are we actually the ones who finally managed to realize
the fantasies harboured by the most rudimentary and ancient social organisations? Have
we become the fickle gods that were but the stuff of fireplace tales in folks of yesteryear?
Perhaps we have truly come closer to that status in reality than they ever dreamt was
possible. Travel between territories of neighbouring tribes was impossible in traditional
societies, and remains so in some areas of Papua New Guinea; the travels that their gods
and heroes made were actually fantastic to them, and are own should seem incredibly
more so. However, our radical liberation has also cost us one crucial thing. Because mod-
ern society has rendered rules virtually non-existent and because those that do persist
(e.g. do not rape, do not kill) are so basic that their breaking would truly cause us to be-
come monsters, we seem to have largely taken away our possibility of leading heroic lives.
There are no heroes without rules; no excess without boundaries; no enjoyment without
a temporary damming up of instant gratification.

This conclusion, however, I believe, is an illusion, i.e. it is not an illusion that we re-
quire limits to gain access to heroism and enjoyment, but it is an illusion that our world is
one lacking all rules and structure. Despite the rampant postmodern ennui complaining
of “every frontier having already been conquered”, there are plenty of implicit, almost
invisible rules still governing our seemingly post-historical world. These are the postu-
lated “natural selection” supposedly objectively describing our free market economy; the
collective blessed ignorance of environmental and developing world problems dumped
into those peripheries by our high standard of living; and the politely dictated cynicism
of political correctness that is prevailing ever more in our public communication, to
name just a few. These are boundaries that still provide challenges for all candidates for
future heroes and tricksters, if nothing else, to fend of truly diabolical monsters once
they notice them as well.

» Erdoes, Richard & Ortiz, Alfonso (ed.): American Indian Trickster Tales, New York: Penguin Books, 1999,
p. xvi (Veeho wth the Cheyenes) in str. xviii (Napi with the Blackfoot), see also Hyde, ibidem., p. 12.
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Dobro, zlo in izob¢enec:
O moralni ambivalenci ljudskih junakov

Izar Lunacek

Clanek vzame pod drobnogled skupne poteze priljubljenih ljudskih junakov z ja-
snim namenom pokazati zgreSenost njihovega splo$no sprejetega dojemanja kot mogoc-
nih posameznikov v borbi z zlom, ki ogroza njihovo skupnost. Ljudski junaki se, prav
nasprotno, pogosto izkazejo za drobne, navidez nepomembne motnje v sistemu, ki si svoj
izstopajoci status pridobijo predvsem s kr§enjem osnovnih druzbenih pravil: to jim omo-
goci preobrazbo v radikalne druzbene izobéence, njihov znacaj pa vseskozi hodi po ne-
lagodnem robu posastnega. Celo kadar se spopadajo s posastmi, izrecno oznacenimi kot
zlimi, se odnos med obema akterjema boja izkaze za skrajno dvoumnega: junak mora vse-
lej privzeti vsaj dolocene lastnosti posasti, ¢e jo hoce premagati, posast pa se nemalokrat
izkaze za junakovega sorodnika ali celo star$a. V podporo svoji tezi nas clanek obravnava
oba najbolj priljubljena slovenska ljudska junaka, Martina Krpana in Kralja Matjaza, pa
tudi vrsto drugih junakov in sleparskih mitologkih likov z vseh koncev sveta. Posebno
pozornost pri tem posveti globalno razirjenemu motivu skopuha in tatu, kjer se vlogi
junaka in posasti izkazeta za e posebej zamenljivi.
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Krvolo¢ni osvajalci in hudicevi vojaki: » Turki«
kot »barbari« v ideoloskih diskurzih in
slovenski folklori

Anja Mlakar

This paper presents and compares the image of “the barbaric Turk” in the political-
ideological discourses and the perception of “the Turk” as a dangerous, cosmos-disturbing
Foreigner in Slovene folklore. The centuries-old concept of “the barbarian”, ideological
propaganda and the archaic fear of the threatening Outsider in traditional culture all con-
tributed in the process formation of a certain imagery of “the Turk”.

Keywords: the Turkish raids, barbarians, Slovene folklore, the Other, demonization

»Barbar« je del percepcije tujcev kot posastnih, zlih, necloveskih, ki ji lahko preko
pisnih in drugih virov sledimo globoko v zgodovino ter na razli¢ne konce sveta in kulture;
v tem prispevku pa bo govor predvsem o »evropskih barbarihg, ki so jih predstavljala raz-
li¢na ljudstva iz Vzhoda, ki v teku stoletij ogrozala Staro celino, oziroma $e oZje o osman-
skih Turkih v tej vlogi. Evropski in znotraj njega slovenski imaginarij je ustvaril vrsto
zgodb in predstav o osmanskih osvajalcih, ki so rezultat resni¢nih zgodovinskih izkudenj
z njimi, kot tudi podedovanih predstav in nacrtno konstruiranih podob. V tem prispev-
ku bom poskusala pokazati znacilnosti podobe »Turka«' kot napadalnega, barbarskega
sovraznika, kakr$na se je oblikovala v politi¢no-ideologkih diskurzih, ki so vedno rezul-
tat manipulacije in teznje po doseganju dolocenih ciljev, ter podobo »Turka« v slovenski
slovstveni folklori?, v okviru katere se je razvil bogat sklop povedk o »Turkih« in turskih

'V tekstu uporabljam izraz »Turki« ali generalizirano »Turekg, kar pa je terminolosko neustrezen izraz, saj
se pravzaprav nana$a na Osmane, pripadnike osmanske drzave. Ceprav se izraz »Turek« pogosto upora-
blja v poljudni in celo v znanstveni literaturi, ni pravilen, saj oznacuje vsa ljudstva, ki so pod vrhovnim
poveljstvom osmanske drzave prisla v stik s kr§¢anskim prebivalstvom; prebivalci tur§kega izvora so bili v
osmanski drzavi namre¢ v manjsini (Pust 2007: 210). Kot navaja Voje (1996: 6), so slovenske dezele napa-
dale predvsem cete spahijske vojske iz bosenskega in sosednjih sandzakov, ki je bila ve¢inoma sestavljena
iz prebivalstva juznoslovanske etni¢ne pripadnosti. A kljub temu uporabljam izraz »Turki, saj se v taksni
obliki pojavlja v slovstveni folklori - za folkloro terminoloska neoporecnost pa¢ ni tako bistvena.

> Pri tem sem se osredotocila na raziskavo povedk, ki sem jih sistemati¢no iskala in zbirala (za obmo¢je
celotne Slovenije ter vsa obdobja, v katerih se je slovensko slovstveno folkloro zbiralo in zapisovalo t.j.
predvsem konec 19. st., celotno 20. st. in 21. st.) v prvi vrsti po objavljenih zbirkah izro¢il, kot je zbirka
Glasovi, ki jo izdaja Institut za slovensko narodopisje ZRC SAZU, pregledala sem tudi zbirke izro¢il, kot
so Keleminove Bajke in pripovedke slovenskega ljudstva, Saljeve Bisernice, Oroznove Gradove in graséine
v narodnem izrocilu, Kotnikov zbornik, Méderndorferjeve Koroske ljudske pravljice in pripovedke ter mno-
ge druge (lokalne ali tematske) zbirke slovstvene folklore, ki so jo zbirali ljubiteljski in bolj raziskovalno
usmerjeni zbiralci, ki pa jih je preveliko, da bi jih tu nastela vse. Upostevala sem tudi gradivo, ki ga hrani
Institut za slovensko narodopisje ZRC SAZU. Poleg tega sem pregledala tudi relevantno strokovno perio-
diko (predvsem revije Traditiones, Studia mythologica Slavica, Etnolog), kjer so v¢asih objavljena tudi izro-
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vpadih. Slednje »Turke« prikazujejo kot barbarske, krute in necloveske napadalce, kate-
rih glavni namen je vsesplo$no unicenje. Kot bo prikazano v nadaljevanju, je odnos med
»zgodovinskim Turkom« in »Turkom« v slovstveni folklori precej kompleksen oz. mora-
mo med ti dve podobi vkljuditi vsaj $e eno — »Turka« kot je prikazan v ideolosko-politi¢-
nem kontekstu. Meje med njimi so zabrisane in jih tudi ni smiselno umetno vzpostavljati,
lahko pa poskusimo nakazati njihove posamezne znacilnosti in mozne poti njihovega pre-
pletanja. Pri tem se bom osredotocila predvsem na eno, morda najpomembnejso lastnost
»Turka, kakr$na se kaze v slovenskem kolektivnem spominu, na njegovo tujost in znotraj
le-te barbarskost.

Konstrukcija »barbara«

V 16. st. se je »Turka« prikazovalo kot ubijalca in zasuznjevalca kristjanov, najve-
¢jega sovraznika krs¢anske Cerkve, kot nehumanega divjaka, ki mu je evropski ¢lovek
povsem nadrejen — resni¢ni dogodki so se mesali s pretiranimi in standardnimi zgodbami
o barbarskih napadalcih (ve¢ o tem v nadaljevanju) in to podobo »turskega strahu« so
izrabile evropske drzave v procesu imagoloske konstrukcije nasprotnika (Kumrular 2012:
47), kar je imelo pomembno vlogo tudi v procesih samoidentifikacije, ki so nelocljivo
povezani z dolo¢eno podobo Drugega (gl. Kuran-Burgoglu 2012: 76, 84). Manipulacija s
podobo Drugega s politicno-ideoloskimi nameni seveda ni nobena novost - interesi tistih
na oblasti so pogosto spodbudili nastanek uradnih ideologij, ki so tujce prikazovale z ne-
gativnimi lastnostmi, kot moralno pokvarjene, na kulturno nizji ravni in celo s fizi¢nimi
posebnostmi (gl. Poo 2005, Jones 1971, White 1990, Strickland 2003 idr.).

Tudi podoba divjega in krutega » Turkax, ki izvaja neizmerno nasilje, je, kot navaja
Jezernik (2012: 19-21), v veliki meri proizvod pamfletov’ iz 16. st. Habsburzani so v teznji
po centralizaciji svojega cesarstva nacrtno $irili in stopnjevali »turski strah« in s to idejo o
kolektivni ogrozenosti $e bolj poudarjali svojo nepogresljivost kot »branika« kr§¢anstva in
zahodne civilizacije (gl. tudi Niewiara 2012: 195-196). Taksna podoba »Turka« se sklada
s podobo »barbara, ki je bila poznana Ze stoletja pred tursko nevarnostjo - podobne
lastnosti (npr. predpostavke o divjastvu, laznivosti, pogoltnosti, necastnosti, umazanosti,
neciviliziranosti, o zunanjosti podobni Zivalski ipd.) so pred tem pripisovali ze Skitom,
Hunom, Madzarom ali Mongolom, ki so ogrozali Evropo* (gl. Gieffauf 2005). Kljub ve¢

¢ila, pa tudi lokalne zbornike za posamezne regije ali kraje, ki prav tako veckrat vsebujejo nekaj folklornih
drobcev. Hkrati pa sem slovstveno folkloro iskala tudi v drugih publikacijah, kot so diplomske naloge in
lokalno casopisje, zabelezila sem si tudi zgodbe, na katere sem naletela po naklju¢ju ali pa mi jih je kdo
posredoval. Zaradi $tevil¢nosti vseh teh povedk (ve¢ina jih je migracijskih, torej razsirjenih po vsem slo-
venskem ozemlju — morda pa tudi $irSe) v prispevku ne navajam dobesedno, ampak predvsem povzemam
njihovo vsebino in posamezne motive in pri tem navajam zgolj en vir, v katerem sem naletela na dolo¢en
motiv ali (migracijsko) povedko.

Naj tu zgolj omenim, da se je podoba Drugega konstruirala in razirjala po razli¢ni poti — od knjiZevnosti,
umetnosti, propagande (ki se je posluzevala razli¢nih nacinov za $irjenje svojega vpliva), folklore - v tem
prispevku to ni posebej raz¢lenjeno, moramo pa imeti v mislih, da so gotovo imele vpliv ena na drugo in jih
je tezko (ali nesmiselno?) med seboj locevati.

Taks$ne predstave, poenostavitve in navidezna enotnost teh razli¢nih ljudstev so bile velikokrat mogoce
tudi zato, ker ta ljudstva niso premogla »civilizacijskih dobrobiti« (npr. pisne kulture), kar bi jim dalo mo-
Znost, da bi nam lahko omogo¢ili vpogled z njihovega zornega kota na odnos s »civilizirano« Evropo (gl.
White 1990, 186).
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stoletjem, ki so lo¢evala ta napadalna ljudstva, je vsako od njih v o¢eh Evropejcev predsta-
vljalo zgolj nadaljevalca prej$njega (pogosto jih niso loc¢evali niti po imenih). Predstavljali
so vdirajoci val, surovo silo, ki je ob¢asno preplavila civiliziran svet, iz katerega so bili nato
odgnani nazaj na rob konceptualne karte sveta skupnosti (ki je seveda sama sebe postavila
v center te karte), ki je ta ljudstva postavila v vlogo »barbara«. Da bi se le-te lahko ume-
stilo v evropsko predstavo o svetu, se je evropski ¢lovek zatekal k Ze znanim stereotipom,
ki so se obnesli Ze v preteklosti (Gie8auf 2005: 255-260, 266; White 1990: 53, 115-117,
186; gl. tudi Smitek 2004: 291-299). Prostor, ki sega onkraj prostora, v katerem zivi neka
skupnost, je kraj projekcije najrazli¢nejsih predstav, strahov in fantazij. Znotraj le-tega
se je izoblikovala tudi kategorija barbarstva. Gre za izum »civiliziranega« ¢loveka, ki je s
tem pojmom oznaceval Zivljenjske pogoje in lastnosti tistih, ki niso ziveli na tak$en nacin
oziroma ki so iz njegovega vidika Ziveli na nizji materialni, intelektualni in moralni ravni
(Jones 1971: 377). Tovrstne predpostavke o tujcih, ki so zelo pogosto negativne in so del
procesa konstrukcije identitete lastne skupnosti® (gl. Heit 2005: 727), segajo Ze globoko
v zgodovino (gl. Poo (2005) za primere podob tujcev, ki so obstajale v starem Egiptu,
Mezopotamiji in na Kitajskem), podoba »klasi¢nega barbarac, kot jo pozna zahodni svet,
pa korenini v gr§ko-rimski antiki in se je skozi stoletja spreminjala in prilagajala konkre-
tnim druzbeno-politicnim razmeram ter vedno novim ljudstvom, ki so v danem trenutku
utelesala furor barbaricus® (gl. Jones 1971). Sam koncept »barbara« je torej ze zelo star,
sama beseda barbar pa izvira iz stare Grcije in prvotno ni imela perojativhega pomena.
Nanasala se je na vse, ki niso govorili gr§ko” oziroma je pomenila tujca, ter tiste, ki niso
pripadali gréki kulturi. Sele po perzijskih vojnah® v 5. st. pr. n. §t. je dobila slabsalen etno-
centristicen podton, ki je kot manjvredno pojmoval vse, kar je bilo v nasprotju z ideali
anti¢ne civilizacije (kot so polis, knjizevnost, umetnost). Pojem »Grk« je nastal isto¢asno
kot pojem »barbar« (Fontana 2003: 9). Tovrstni binarni klasifikacijski model Mi - Drugi je
podedovala tudi rimska in kasnejsa evropska civilizacija (Jones 1971: 378 379; Heit 2005:
726; Ordoénez Burgos 2009: 127-128, 142; Strickland 2003: 40).

w

Treba pa je povedati, da binarna opozicija »mi proti njim« oz. »mi proti barbarskim napadalcem» ne ustre-
za nujno realnosti, ki ni vedno tako ¢rno-bela (npr. dalj$a obdobja mirnega sozitja med kristjani in mu-
slimani na Iberskem polotoku, ki se niso ohranila v kolektivnem spominu, zgodovinopisje pa jih $ele zdaj
ponovno odkriva; gl. Parafita 2006: 94-96; Zahod se ni branil z »barbari« ohranjati politi¢nih in trgovskih
stikov, napredna in rafinirana islamska kultura je bila predmet ob¢udovanja; gl. Pust 2007: 213-214; White
1990: 181). Je pa simplifikacija na raven Nasa skupnost vs. sovrazni Drugi u¢inkovito in Ze zelo dolgo upo-
rabljano ideolosko orodje (gl. Poo 2005: 19, 84-85).

Skupna znacilnost »evropskih barbarov« je tudi to, da naj bi se njihova domovina nahajala na negosto-
ljubnih podro¢jih severovzhoda, za katere se je Ze v ¢asu antike uveljavilo ime Skitija. Skitom in njihovim
potomcem, med katere so uvrscali Stevilne kasnejse »barbare, tudi Turke (gl. Cirakman 2002: 81; Cardini
2003: 192-193), so pridajali negativne lastnosti tudi zaradi zani¢evanja pastirskonomadske kulture, ki naj
bi bila njihov prvotni nacin Zzivljenja. Nomad je predstavljal popolno antitezo civilizacije (Gieflauf 2005:
256-267; ze veliko pred tem so tudi za prebivalce mezopotamskih urbanih sredis¢ »necivilizirani« nomadi
predstavljali groznjo, pripisovali so jim tudi podobne lastnosti npr. divjost, nespostovanje ustreznih mo-
ralnih nacel ipd.; gl. Bahrani 2006). Obstoj »barbara« je bil torej mogo¢ v odnosu do civilizacije.

Beseda barbar izhaja iz grskega termina barbaros, kar je onomatopoeticen izraz za nekoga, ki »zlobudra«
oz. ne govori razumljivo (Strickland 2003: 39).

Prav perzijske vojne so imele klju¢no vlogo pri nastanku grske identitete, saj so zaradi njih Grki morali pre-
seci politi¢no fragmentiranost in rivalstvo med posameznimi polisi — zunanja groznja pogosto spodbudi
tovrstne procese.
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Za Rimljane je bil svet omejen na dva dela - na cesarstvo in na barbare, pri cemer so
za slednje dojemali razli¢na ljudstva in plemena,’ s katerimi so prisli v kontakt in podobno
kot Grki so nasprotje med civilizacijo in barbarstvom pogosto vrednotili z vidika moral-
nih norm (Jones 1971: 379). »Barbaric, ki so pripomogli k zatonu rimskega cesarstva, so s
sprejetjem krécanstva reinterpretirali svoje identitete, ki je sedaj temeljila na pripadnosti
kr§¢anstvu.

Prav z raziritvijo kr§canstva ter njegovimi univerzalisti¢cnimi tendencami in pre-
tenzijami po tem, da pod svoje obcestvo vkljuci prav vse ljudi, se je proces »drugacenja«
drasti¢no spremenil - kategoriziranje ¢lovestva ni ve¢ temeljilo na krvi in teritoriju kot v
antiki, ampak je pripadnost ob¢i krs¢anski skupnosti pripadala enakopravno prav vsem
ljudem, ne glede na politi¢no in teritorialno pripadnost — pripadnost je torej postala stvar
osebne odlocitve, hkrati pa je bila pravzaprav ustvarjena sama kategorija ¢lovestva. Po-
sledi¢no je ne-pripadanje h kr§¢anstvu pomenilo zavrnitev dominantnih druzbenih vre-
dnot, legitimnosti Cerkve in je v kon¢ni fazi ogrozalo druzbo samo. To je pripeljalo do
povezovanja posameznih druzbenih skupin (npr. Judov in tudi muslimanov) s hudicem
in Antikristom in njihove izlo¢itev iz zamiSljene kategorije ¢lovestva (gl. Fontana 2003:
27; Zukier 1999: 121-126). Hkrati pa sta bizantinski in evropski srednji vek podedovala
anti¢ni koncept »barbara« in dolocene stereotipe, ki so mu pripadali, le da se je ta klasic-
na podoba barbarstva skozi stoletja prilagajala trenutnim zgodovinskim razmeram' in
dominantnemu kr§¢anskemu univerzalizmu, ki je redefiniral kategorijo »barbara« v kon-
tekstu dihotomije barbarstvo (to se je sedaj nanasalo na poganstvo) vs. krs¢anstvo (Jones
1971: 378 - 381, 387). Tako kasneje tudi »Turek« ni bil ve¢ samo nasilni, necisti, divjaski
»barbar«, ampak heretik, boZji sovraznik, ki se je odvrnil od moznosti odresitve (gl. White
1990: 193). Res pa je, da se muslimanski sovraznik, s katerim se je v srednjem veku zacel
srecevati evropski ¢lovek, na zacetku ni skladal s srednjeveskimi stereotipi o »barbaru« in
so Arabce, Perzijce in Turke redko oznacevali s tem pridevnikom - islam namre¢ ni pred-
stavljal poganske religije, ampak, $e nevarneje, sprevrzeno obliko »prave vere« in nevarno
herezijo. Beseda »barbarski« se je muslimanskemu antagonistu zacela pripisovati $ele v
15. st., predvsem pa od ¢asa osmanske osvojitve Konstantinopla leta 1453 in kasnejsih
turskih osvajalnih uspehov. V ¢asu humanizma je namre¢ ta oznaka ze izgubila precej$en
del svojega religioznega konteksta in izobrazenci so se zaceli sklicevati tudi na anti¢no
znanje in predstave; to je vidno tudi v oznacevanju » Turkov« z izrazom »barbari, ki se je
uporabljal v klasi¢ni antiki. V tem ideoloskem obratu je bil islam oznacen za »barbarstvox,

° Pri tem so jim Rimljani pripisovali etni¢no enotnost, ki dejansko ni obstajala; kot Kelte so npr. oznacevali
obsezno skupino ljudstev od Galcev na Z Evrope do Gali¢anov iz Male Azije, plod rimske domisljije je tudi
etni¢na enotnost Germanov, kot Gote so oznacevali zdruzbe razli¢nih ljudstev (Fontana 2003: 19-21).

1 To prilagajanje je vidno tudi v eshatoloskih zgodbah o strasnih ljudstvih Gogu in Magogu, ki naj bi se v
¢asu apokalipse bojevala pod vodstvom Antikrista, in s katerimi so srednjeveski avtorji enacili mnoge
stepske nomade, ki so ogrozali Evropo (na Slovenskem sta Primoz Trubar in Jurij Dalmatin Goga in Ma-
goga enacila s Turki in Tatari) (gl. Jones 1971: 399-400; Smitek 2004: 292; Strickland 2003: 228-229). V
srednjem veku se je v skladu z vseobsegajoco kr§cansko perspektivo konstruirala podoba Drugega, ki ima
vedno obliko znanega, tako, da so posamezne sovraznike kr§¢anstva umestili v okvir krs¢anske apoka-
lipse — preko tega okvira so razlagali obstoj in aktivnosti sovraznih skupnosti, bojevanje z njimi, njihovo
zatiranje (npr. judovske skupnosti) in hkrati dajali zagotovilo, da bo kr§¢anstvo neko¢ edina religija - v
te apokalipti¢ne predstave so tako umescali tudi »barbare«, s katerimi so se Evropejci srecevali oz. ki so
ogrozali Evropo (npr. Mongoli, Huni, Saraceni, Tatari, MadzZari, Turki) — pa¢ v skladu s spreminjajo¢imi se
zgodovinskimi okoli$¢inami, religijskimi in politi¢nimi cilji (Railton 2003: 32-39, 43; Strickland 2003: 211,
239).
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kr§¢anska Evropa pa za »civilizacijo« (Pust 2007: 219), oznaka »barbar« pa se je uporablja-
la predvsem za oznacevanje brutalnosti in krutosti, kar je »Turek« zacel utelesati (Jones
1971: 392-393; gl. tudi Strickland 2003: 165). Empiri¢na realnost o otomanski drzavi ni
bila v ospredju — namen je bil zdruzitev vseh kristjanov v boju turski nevarnosti in islamu
(Pust 2007: 212). Podoba »barbara je torej podrejena razli¢nim ideoloskim ciljem in v tem
smislu $e najve¢ pove o druzbi, ki je te barbare »ustvarila« — Drugi torej molci'.

Ideoloski motivi pri konstrukciji dolo¢ene podobe » Turka«

K nastanku podobe »Turka«, kot obstaja v slovenskem kolektivnem spominu, so
prispevali realni stiki s njimi, politi¢ne tendence po poenotenju (prav obramba proti » Tur-
kom« je postopno zacela povezovati habsburske dezele v trdnej$o drzavno tvorbo; gl. Voje
1996: 35) in utrditvi lastnega polozaja (kar se je odrazalo v politi¢no-ideoloski propagan-
di) (gl. Bartulovi¢ 2012: 154; Pust 2007: 211, 229; Jezernik 2012: 18-20) in gotovo tudi
folklorne predstave o nevarnem Tujcu.

Dejansko se je percepcija »Turka« v Evropi skozi ¢as spreminjala in se prilagajala
okoli$¢inam, kot je oddaljenost dezele od Osmanskega cesarstva, vojaski uspehi v boju
z njimi'?, trenutnim politi¢nim potrebam in ideologiji (gl. Klimova 1972: 199; Kuran-
Burcoglu 2012: 75, 84; Niewiara 2012: 192-202; Sabatos 2008: 736, 738), pa tudi glede na
verske in kulturne razlike ter Ze obstojece predstave o »Turku«. Najbolj negativno nastro-
jena podoba »Turka« je v pisni kulturi obstajala v 15. st., medtem ko se je z zmanjseva-
njem vojaske in gospodarske moci Osmanskega cesarstva predvsem v 17. in 18. st. izrazito
negativen odnos do Turkov postopoma zacel umikati etnolo$kemu zanimanju za njihovo
kulturo.” A kljub manjSanju vojaske groznje je »Turek« $e vedno predstavljal »kulturno

' Pa tudi ¢e ne molci ve¢ - kot se npr. dogaja s percepcijo iberskih Mavrov (zakoreninjene predpostavke o
nasilnem muslimanskem osvajanju Iberskega polotoka in o nenehnemu boju med kristjani in muslimani se
postavljajo na glavo - raziskave dajejo precej kompleksnejso sliko njunega sobivanja; gl. Parafita 2006: 94—
96) - tezko preglasi kolektivni spomin in stare predstave o nevarnem in demonskem Tujcu - ker bi to nujno
zahtevalo revizijo predstav o lastni preteklosti in s tem zamajalo temelje dana$nje identitete. Hkrati pa so
se nekateri raziskovalci (npr. Stepanov 2010) zaceli ukvarjati s precej neraziskano tematiko - s pogledom
»barbarskega Drugega« na »civilizirane« druzbe; izkazalo se je, da podoba »barbara« le ni tako stati¢na,
kot domneva vecina raziskovalcev in da tudi »barbar« ni zgolj pasivni opazovalec ideoloske podobe, ki jo o
njem konstruirajo njegovi Drugi (torej »civilizirana« druzba), so pa tovrstne raziskave tezavne in omejene
zaradi pomanjkanja pisnih virov »barbarov« (to se seveda ne nanasa na osmanske Turke - tu bi potencialno
oviro pri raziskovanju »tur§kega vidika« lahko predstavljalo predvsem nepoznavanje jezika, op. a.). Tako so
»barbari« s poudarjanjem svoje bojevitosti hoteli poudariti svojo vojasko mo¢ in pri nasprotnikih vzbuditi
strah (Rozhodestvenskiy 2013). Tudi »Turek« pri konstrukciji svoje lastne podobe v o¢eh Evropejcev ni
bil povsem pasiven - sultanom ni bilo tuje takti¢no izrabljanje dominantne podobe »Turka« in »tur$kega
strahu« oz. psiholoskega pritiska, ¢e jim je to pomagalo pri njihovih teritorialnih osvajanjih (Jezernik 2012:
10-11; Kumrular 2012: 46, 48-49).

Na Zahodu se je pogled na Osmansko cesarstvo spreminjal glede na vojaske in politi¢ne razmere — gibal se
je od idealizacije njegovih civilnih in vojaskih institucij v ¢asu vojaskih uspehov cesarstva, obcudovanja
turske mode, estetike in etike v ¢asu, ko je turska nevarnost Ze pojemala, do ponizne vloge »bolnika ob
Bosporju« v ¢asu osmanskega politi¢nega zatona (Cardini 2003: 202-203, 254; Jezernik 2012: 8-9).

Do tega obrata je najprej prislo v tistih krs¢anskih dezelah, ki jim turska nevarnost ni neposredno grozila,
ko pa je le-ta zacela bledeti, so se jim pridruzile tudi druge krs¢anske dezele. Res pa je tudi, da se je Zelja po
bolj objektivnem prikazu Turkov ob¢asno pojavljala Ze prej, ve¢je razumevanje o pripadnikih Osmanske
drzave pa so v svojih spominih izkazovali tudi kristjani, ki so bili dolo¢en ¢as ujetniki na ozemlju te drzave
(Pust 2007: 220-221, 226, 230). V skladu z ideolosko-politi¢nimi predpostavkami je »Turek« lahko pred-
stavljal strah in trepet, v drugih obdobjih pa osebo, vredno spostovanja, vedno pa je bil v vlogi Drugega, ki
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groznjo«; se je pa negativno vrednotenje Osmanov zacelo premikati iz polja religioznih
razlik v razlikovanje na podlagi stopnje civilizacije (Jezernik 2012: 15). Tudi Cerkvi ni bilo
tuje »spodbujati« dolocene predstave o posameznih ljudstvih in skupnostih z lastnimi ide-
ologkimi cilji v mislih. Priznica je bila u¢inkovito sredstvo propagande - katoliska Cerkev
je »Turke« predstavljala kot »$ibo boZjo«, popis njihovih krutosti je bil v 16. st. sestavni del
pridig (Vinkler 2011: 60), obstajale so tudi $tevilne molitve, v katerih ljudje klicejo bozjo
za$Cito pred sovraznikom (Simoniti 1990: 94).

V slovenskem kolektivhem spominu se je ohranila precej homogena slika » Turkag,
ki se sklada s konceptom obmejnega orientalizma, ki ga je Andre Gingrich (1996: 121)
definiral kot varianto orientalizma (koncept, ki ga je uvedel Edward Said za opredelitev
zahodnih reprezentacij »orientalnega Drugega«), ki pojasnjuje odnos do »muslimanskega
Drugega« v tistih delih Evrope, ki so bili v dolgotrajnih kontaktih z njimi ali pa so bili del
osmanskega cesarstva, torej tudi dezele habsburskega cesarstva (gl. tudi Baskar 2012: 139).
Za razliko od Saidovega orientalizma tu »muslimanski Drugi« ne predstavlja oddaljenega
pripadnika islama, ampak grozecega bliznjega sovraznika, ki predstavlja nevarnega tek-
meca (ali ponizanega nasprotnika), ponavadi se prikazuje kot vojak in vedno kot moski
(Gingrich 1996: 120-121). Obmejni orientalizem pogosto spremlja predstava o antemura-
le christianitatis, pri kateri gre za poveli¢evanje vloge lastne skupnosti pri obrambi krs¢an-
stva in zahodne civilizacije pred »muslimanskim Drugim« (Baskar 2012: 140; gl. tudi Je-
zernik 2012: 21; Niewiara 2012: 195-196). Slovenska varianta obmejnega orientalizma ne
poudarja kr§¢anske vojaske in kulturne superiornosti kot nekatere druge variante, ampak
je prezeta z obzalovanjem trpljenja v ¢asu turskih vpadov. Tovrstna reprezentacija » Turka«
je vidna tudi v slovenski slovstveni folklori, ki le-tega postavlja v vlogo smrtnega sovra-
znika, boj proti njemu pa v okvir etni¢no-teritorialnega patriotizma (Baskar 2012: 141).
Taksne predstave o »Turku« so se nadaljevale in $e krepile v ¢asu oblikovanja slovenskega
nacionalizma, ko je bil ¢as turskih vpadov predstavljen kot tezko, a herojsko obdobje slo-
venske zgodovine (Jezernik 2012: 21) in s tem postal pomemben del slovenske identitete
(Baskar 2000: 4), hkrati pa je bila ta stereotipna podoba » Turka« brez vecje kritike sprejeta
tudi v medijih, Solskih u¢benikih in slovenski literaturi* (Bartulovi¢ 2012; Baskar 2012:
141; Jezernik 2012: 21-22; Kumrular 2012: 62).

je Nas sovraznik in ta podoba je odigrala pomembno vlogo pri nastajanju verskih in kasneje nacionalnih
identitet (Kuran-Burgoglu 2012: 84). Da se percepcija »Turka« lahko spreminja tudi v ljudski kulturi, je
pokazala Aleksandra Niewiara (2012) na primeru poljske slovstvene folklore, predvsem ljudskih pesmi.
»Turek« je prikazan v negativni luci kot sovraznik, osvajalec, krivoverec, skrunilec krs¢anskih simbolov,
ubijalec in unicevalec, kar je ustaljena podoba tudi v slovenski slovstveni folklori. A tak§na podoba »Turka«
se je v poljskem izrocilu v skladu z zgodovinskim in politicnim dogajanjem spreminjala — poleg »Turka
unicevalca« se pojavlja npr. podoba »Turka« kot privla¢nega, moc¢nega, pohotnega moza. Podoba je torej
postala bolj kompleksna in ne odraza ve¢ zgolj binarno opozicijo med dobrim in zlim. Se bolj heterogena pa
je podoba »Turkag, ki je obstajala pri poljskem plemstvu, ki je edino imelo dejanske stike s Turki (Niewiara
2012:192-202).

V leposlovju je izrazito poudarjena binarna opozicija med kr§¢anskim Evropejcem in tur$kim Drugim.
Liki so mo¢no shematizirani, individualnost je tako kot v nacionalni ideologiji in folklori tudi tu potisnjena
v ozadje, »Turek« igra vlogo Drugega; tudi za Na$o skupnost so znacilne kolektivne kvalitete, ki pa so za
razliko od »turskih« pozitivne in hvalevredne (Bartulovi¢ 2012: 155). Baskar (2012: 141) celo meni, da je od
vseh medijev prav knjizevnost (predvsem v obliki literarne zvrsti imenovane turska povest, katere motivika
se je preselila tudi v Solske u¢benike) najbolj vplivala na slovensko percepcijo »Turka«.
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Demonizirani » Turek«

V uradnem diskurzu je tako obstajala dolo¢ena podoba »Turkac, ki je sluzila kon-
kretnim ideoloskim namenom in ki se je nacrtno razsirjala med prebivalstvom. Kot rece-
no, se tak$na podoba zunanjega sovraznika oz. Drugega veckrat ne sklada s stvarnostjo, a
tu je potrebno upostevati dejansko zgodovinsko izkusnjo, ki so jo imeli prebivalci sloven-
skih dezel s »Turki«. Tezko bi namre¢ trdili, da se za uradno podobo »sovraznega Turka«
skriva kaksna bolj pozitivna zgodovinska izkusnja s tur§kimi napadalci. Nedvomno je §lo
za tezko obdobje, ki se je zaradi svoje dolgotrajnosti, brutalnosti in zapisalo v slovenski
kolektivni spomin in folkloro, vprasanje je predvsem to, v koliksni meri je nanju vplivala
ta »uradnag, ideoloska podoba »Turka«. Predvsem niZji sloji so bili namre¢ poleg realne
nevarnosti vpadov in vse tragi¢nosti, ki so jo ti prinasali, izpostavljeni tudi precej mo¢no
razvejeni in raznovrstni propagandi v podobi letakov, bakrotiskov, cerkvenih pridig ipd.
Verjetno je tudi to prispevalo k tipi¢ni podobi »Turkax, o katerih se je v slovstveni folklori
spletlo veliko zgodb, ki so te zgodovinske agresorje spremenile v osebe »brez obraza, brez
individualnosti, v generalizirane Druge, demonske nasprotnike in sovraznike kré¢anstva:
njihovi napadi so bili nenadni, prisli so v velikem $tevilu, ropali in pustosili so domove in
polja, nad najsibkejsimi — otroki, zenskami in starej$imi — so izvajali neizmerne krutosti,
jih ubijali in ugrabljali (gl. Simoniti 2003: 70-71). S tovrstno dehumanizacijo in pripiso-
vanjem skoraj monstruoznih atributov (fizi¢nih in ne-moralnih) Drugega izvzamemo iz
sfere ¢loveskega, kar opravicuje krutosti, ki jih izvede Nasa skupnost proti njim, izkorisc¢a-
nje in druzbeno izkljucenost' (gl. Wistrich 1999; Strickland 2003: 40) - taksna stereoti-
pizacija je bila opravicilo in pojasnilo prestevilnih vojn, genocidov in izkori$¢anj drugih
druzbenih skupin. Konstrukcija sovraznika kot ne-¢loveskega je ze od nekdaj sestavni del
vojaskih propagand, saj tovrstna percepcija nasprotnika, ki ni ¢lovek, tako kot ti, na psiho-
logki ravni pripomore k uc¢inkovitejSemu bojevanju proti njemu (Rozhodestvenskiy 2013:
36-37). Evropski vojak je bil torej sposoben enakega nasilja kot turski - a demonizacija
nasprotnika je lahko opravicilo za lastne krutosti in hkrati omogoca izvajanje dolo¢enega
ideoloskega pritiska. »Turek« je tako postal sinonim za vsakr$no brutalno vojno prakso
(Simoniti 2003: 70; gl. tudi Jones 1971: 377).

Najizrazitejsa lastnost Turkov v folklori je torej njihova okrutnost in divjaska teznja
po unicevanju. V tovrstnih povedkah o »Turkih« lahko prepoznamo dihotomijo ¢love-
$ko-neclovesko, v kateri » Turek« dobi lastnosti demonskega. Ta dihotomija je tesno na-
vezana na opozicijo kr§¢anstvo (»prava vera«) — islam (»neprava vera«). Zaradi simbolike
krécanstva za identiteto skupnosti (gl. Hrobat 2010: 50-51, 54; Hrobat 2012: 43) najbrz ni
presenetljivo obc¢asno enacenje in povezovanje Turkov s hudi¢em (prim. Orozen 1936:
178) oz. prikazovanje »Turkov« kot nekaks$nih »bozjih sovraznikovs, ki napadajo tisto,
kar je skupnosti najsvetejse — njene cerkve in njene bozje podobe. Na nastanek taksne
podobe »Turka« je gotovo vplivala tudi propaganda Cerkve, ki je muslimana degradirala
v diaboli¢no figuro in sovraznika vere (podobno kot muslimanske Mavre na Portugal-
skem, gl. de Paula 2011: 191). V slovenski folklori je polno zgodb o raznih svetoskrun-
skih dejanjih, ki so jih vréili Turki (npr. njihovi konji so jedli seno iz oltarja ali urinirali
v cerkvi; prim. Cvetek 1993: 186), pa tudi o ¢udeznih resitvah pred turskim napadom, ki

'* To ni samo stvar oddaljene preteklosti - s prikazovanjem Juda kot tistega, ki ogroza nemski narod, so na-
cisti nasilje nad njimi prikazali kot samoobrambo in s tem sebe postavili v vlogo Zrtve (Burrin 1999: 228).
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jih izvedejo ali Devica Marija ali pa zavetnik napadene cerkve (prim. Dolenc 2000: 83).
»Turki« so na neki nacin postali demonizirani in so zaceli utelesati abstraktno predstavo
o0 zlu - ne samo na$ bog, tudi nasi demoni so oblikovani po nasi podobi (gl. Befu 1999:
27). Tovrstne demonizacije Drugega se niso dogajale samo v preteklosti (primer za to so
npr. antisemitski stereotipi, ki so Jude postavili v vlogo satanovega zaveznika in krivca
za najrazlicnej$e druzbene probleme; gl. Wistrich 1999), ampak smo jim nenehno prica
tudi v sedanjosti (¢e pogledamo npr. vojne v nekdanji Jugoslaviji, kjer je vsaka stran sebe
dojemala kot nedolzno zrtev Drugega, ki mu ni tuj niti genocid; gl. Wistrich 1999: 8) -
pogosta povoda za demonizacijo sta sovraznost in agresija s strani Drugega (turski vpadi
so to vsekakor bili) ter etnocentrizem' (gl. Befu 1999: 26). Kot eno od moznih razlag za
demonizacijo Drugega Wistrich (1999: 8) predlaga tudi prenasanje krivde in projekcijo zla
v Drugega - ta mora tako »prevzeti odgovornost« za vse, kar je v Nasi druzbi narobe, kar
odstopa od ustaljenih norm, odgovornost za potlacene Zelje in sadisti¢cne impulze, ki jih
je prepovedano udejanjiti in jih je zato treba potisniti v nezavedno - in v telo Drugega, ki
tako postane gre$ni kozel in katalizator zatajenega. Poleg prenasanja Nase krivde tovrstna
konstrukcija Drugega sluzi tudi v namen postavljanja meje Nase skupnosti, ki nas loci
o drugih, torej vzpostaviti (druzbene, verske, nacionalne) identitete in druzbenih pravil,
ki so negativen (oz. ravno nasprotno - pozitiven!) odsev druga¢nih/napa¢nih moralnih
pravil Drugega. Nasa skupnost je pri tem oznacena za pravilno, edino s »pravo« vero in
ustreznim nac¢inom zivljenja. » Turek« je torej tudi moralno nevreden, saj s svojo krutostjo,
»brezboznostjo« (njihov bog pa¢ ne more biti pravi bog ali pa je njihovo ¢as¢enje poveza-
no z demonskim; gl. Belova 2007: 337) in vsesplo$no drugac¢nostjo krsi moralna pravila.
A o ¢igavi morali je tu govor? Jasno je, da gre tu za moralna pravila Jaza (angl. Self) oz.
lastne skupnosti, ki sluzijo za vrednotenje Drugega (gl. Befu 1999: 24). Razli¢ni avtorji
(prim. Said 1996, Mason 1990, Todorov 1984, Bartra 1994) vedno znova ugotavljajo, da je
Drugi oblikovan na podlagi predstav Nase skupnosti, realnost ima drugotno vlogo. Kljub
temu da nam je tuj in na$e poznavanje o njem ni celostno, so znacilnosti Drugega vedno
konstruirane tako, da so razumljive Nasi skupnosti — na Druge lahko projeciramo kakrsne
koli podobe in predstave, ki nastajajo v nasi kulturi. In prav slednje je klju¢no: Drugi ne
predstavlja samega sebe oz. svojih dejanskih znacilnosti in vrednot, ampak utelesa tiste
znacilnosti Nase skupnosti, ki so zanikane ali zamol¢ane (Zukier 1999: 120). Razli¢ne raz-
iskave so pokazale, da so znacilnosti Drugega dolgozive, se prenasajo iz ene skupnosti na
drugo - pri tem gre lahko za prenos teh predstav skozi ¢as (GiefSauf 2005: 255, 267; Kre-
kovicova 1997: 167; Ward 1976; Bendix 1993: 15-19; Yelenevskaya, Fialkova 2007: 136;
Belova 2007: 337-338, 344; Smitek 1986: 293) ali pa skozi prostor (Mason 1990; Todorov
1984; Bartra 1994).

'¢ Etnocentrizem je skupek verovanj o lastni etni¢ni skupnosti (pojavlja se na razli¢nih nivojih druzbeno-
-kulturnega razvoja skupnosti — od klanov, plemen do danasnjih nacionalnih drzav) in se odraza skozi
prepoznavanje razlik do (pomembnih) Drugih, do katerih navadno izraza negativen odnos, medtem ko
svoje dosezke, vrednote, verovanja, nacin zivljenja dojema kot dobre in edinstvene. Predstavlja kohezivno
silo skupnosti in ponuja jasno strukturirano sliko sveta, v kateri Nasa skupnost predstavlja sredice le-tega
in v katerem idealizirana podoba Nase skupnosti predstavlja referen¢ni okvir za vrednotenje. To pogosto
pomeni precenjevanje svoje vrednosti in temeljno nerazumevanje drugih skupnosti (Drugih), a predstavlja
bolj ali manj nujno lastnost razli¢nih skupnosti, druzb, narodov. Za etnocentrizem so velikokrat znacilne
politi¢ne konotacije in ideoloske manipulacije (Heit 2005: 727; Parafita 2006: 129; Todorova-Pirgova 1999:
166).



Anja Mlakar

Podoba »barbarskega Turkac, kot se pojavlja v uradnem diskurzu, se je torej ustalila
tudi v slovstveni folklori, a je v njej dosegla $e $irse dimenzije in funkcije, ki so v tej podobi
»Turka« zgolj napajale in jo uporabljale kot zgodovinski okvir.

Binarna struktura sveta in » Turek«

Vec avtorjev (prim. Said 1996: 75-76; Lofgren 1981: 30-31; Yelenevskaya, Fialkova
2002: 210-211; O Giolldin 1991: 200; Blacker 1990: 162) klju¢no vlogo v binarni opozi-
ciji” Mi - Drugi priznava prostoru oziroma prepoznava razliko med Nasim, domacim
prostorom in zunanjim, nepoznanim prostorom, ki je v kon¢ni fazi nekako izenacen z
onostranstvom. Eliade (1987: 29, 47) tako pravi, da so tradicionalne druzbe prostor delile
na »znani« prostor njihove skupnosti (kozmos) in neznani svet, ki je le-tega obdajal (kaos).
Ta neznani prostor je bil tuj, kaoti¢en, »oni svet, kjer so prebivali duhovi, demoni ter
tujci in vsak vdor iz tega sveta v Na§, kozmoiziran prostor je predstavljal nevarnost, da se
ta svet pogrezne v primarni kaos. Po tej logiki je kaos prostor, v katerem se manifestirajo
ravno nasprotni vidiki in vrednote, kot obstajajo v Nasem, kozmoiziranem prostoru, in
prostor, v katerem prebivajo duhovi, demoni, tujci, barbari oziroma Drugi'® (White 1990:
3-15; gl. tudi Eliade 1987). Na te bele lise na zamisljeni karti sveta, v prostor nepoznanega
je lahko druzba projicirala svoje lastne kategorije, tesnobe in Zelje, ki niso bili omejeni niti
z empiri¢no niti s fizicno realnostjo (¢e se samo spomnimo $tevilnih monstruoznih bitij,
ki jih omenjajo pisci ze v antiki'®). Po drugi strani pa raziskovalci, kot je Mary Douglas
(2010), poudarjajo, da prav periodi¢ne erupcije energije od zunaj, se pravi iz kaosa, omo-
gocajo, da kozmos ostaja vitalen. Na splosno so tujci v slovenski folklori pogosto prikazani

17 Belova (2007: 336) pravi, da se binarna opozicija Mi - Drugi manifestira na vseh nivojih: od kozmoloskega
(Nas svet - svet Drugih, ¢loveska bitja - demonska bitja) do vsakodnevnega (razlike v jezikih, na¢inih
Zivljenja ...).

' Fizi¢ne bariere, kot so zidovi, jarki, nasipi na mejah med civiliziranim in neciviliziranim svetom (npr.

kitajski zid), so tudi na simbolni ravni lo¢evale idealizirani sveti, kozmoizirani svet Nase skupnosti proti

kaoti¢nemu in nec¢istemu svetu Drugih, ki mu je bila s tem zanikana pravica biti posvecen svet, kjer prebi-
vajo »pravi ljudje« (Stepanov 2010: 14). Zato je bila tudi meja oz. prehod med tema svetovoma (pri tem ne
gre zgolj za drzavno-teritorialne meje, ampak tudi za meje na bolj lokalnem, npr. vakem obmocju - gre za
podoben princip) zelo ob¢utljivo dejanje — preckanje meje med nasim in v nekem smislu »onim« svetom

Drugih ima negativne konotacije in je tudi v slovanski tradiciji pogosto povezano z nevarnostjo, zlo¢inom

in celo s smrtjo. Vse kulture prepoznavajo svoje teritorialne meje in le-tem pripisujejo posebne lastnosti.

Zaradi tak$ne simbolne vloge so se na meji izvajali Stevilni rituali, ki predstavlja lo¢nico med zivljenjem in

smrtjo (Tolstoi 1995: 537-540; v: Yelenevskaya, Fialkova 2002: 211; Moyle 1989: 87, 89, 92-93; za simboliko

meje na Krasu gl. Hrobat 2010: 86-87; 2012: 47-48).

Kot ugotavlja Mason (1990: 78-79), je v tekstih Plinija Starejsega in Herodota mogoce videti enake pred-

stave o organizaciji sveta: za oba posastne cloveske vrste, ki jih opisujeta (npr. Trogloditi, ki se oglasajo kot

netopirji in zivijo kot kace, Blemiti, ki nimajo glav in imajo usta in o¢i na prsih, Hipopodi, ki imajo konjska
stopala ipd.) predstavljajo del sistema koncentri¢nih krogov, ki imajo center v Italiji ali Gr¢iji - dlje, kot se
gre od centra, bolj divji in necloveski postanejo tamkaj$nji prebivalci. Poleg teh poganskih avtorjev so na
predstave o monstruoznih bitjih, ki Zivijo onkraj znanega sveta, vplivali tudi kr$¢anski pisci, predvsem
sveti Avgustin in Izidor Seviljski, ki pa so za razliko od poganskih poskusali ta posastna bitja umestiti

v univerzalni koncept odresenja in jih s tem umestili v kré¢ansko strukturo sveta (White 1990: 64-67).

Z novimi geografskimi odkritji, predvsem v ¢asu novega veka, so postajale tudi meje tega imaginarnega

neznanega sveta poSastnih bitij vse bolj oddaljene. V tem casu so se pod zastavo kr§canstva evropske im-

perialne pretenzije in ekonomski interesi prepletle z »dolznostjo« odresiti svet oz. duse tistih, ki so ziveli v

novoodkritem svetu in ki so bolj kot »barbare« in monstuozne pol-ljudi predstavljali necivilizirane pogane,

ki jih je treba pripeljati pod okrilje Cerkve (gl. White 1990: 196-197).
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v negativni lu¢i, kot sovrazniki, napadalci, zasuznjevalci (Smitek 1986: 11). Predstava o
Drugih kot sovraznih in nevarnih je v osnovi arhai¢na in je odraz starega verovanja, da
so ljudje, ki pridejo v Naso skupnost od drugod, predstavniki »druga¢nega« sveta in imajo
posebne nadnaravne lastnosti (Belova 2007: 335-336). »Turki« so dobili svojo vlogo v tem
binarnem modelu sveta kot poosebljena unicevalna sila, izgubili so svoje individualne
poteze in zgodovinsko vecplastnost ter z reducirano in demonizirano podobo postali del
binarnega konstruiranja sveta, pri ¢emer so » Turki« kot predstavniki kaosa ogrozali Naso,
pravi¢no, dobro, pravoverno skupnost, ki predstavlja kozmos. In prav ta element drugosti
se mi zdi eden najpomembnejsih sestavnih delov podobe Turka - vanj je lahko skupnost
projicirala svoje strahove, sluzili so za negativno zrcalo vrednot, morale in »pravilnega«
nacina Zzivljenja in so zaradi tega dobili vazno vlogo pri dojemanju lastne identitete sku-
pnosti — vse to se odraza tudi v folklori in posledi¢no v percepciji prostora. Pri tem je treba
poudariti, da znani, »notranji« prostor ni fiksen, ampak lahko predstavlja posamezno dru-
Zino, posamezno vas, narod ali pa kaksno drugo druzbeno skupnost - definicija »Nasega«
se spreminja in prilagaja temu, kaksne funkcije za skupnost izkazuje Drugi (ki je po isti lo-
giki lahko posameznik ali dolo¢ena skupnost, etni¢na skupina, narod, politi¢ni sovraznik,
ekonomski tekmec ...) ali pa glede na to, kje se ta nahaja (Befu 1999: 22, 26-27). Tako so
»Turki«, odvisno od zornega kota opazovalca, predstavljali Druge v politi¢no-ideoloskem
kontekstu Evrope, habsburskega cesarstva, kr§¢anstva, na mikroravni pa Druge v konte-
kstu manjse skupnosti (kot je npr. vas) in njenem dojemanju lastne preteklosti in fizicnega
okolja, ki jo obdaja (ve¢ o tem v nadaljevanju). Njihova podoba je povsem demonizirana,
v njih tezko prepoznamo resni¢ne ljudi, ki so pred ve¢ stoletji vpadali v slovenske pokra-
jine.

Ko »Turek« ni nujno »Turek«: arhetipski elementi v turski podobi

Tragi¢nost resni¢ne zgodovinske izku$nje s turskimi vpadi se je torej prepletla z
arhai¢nimi predstavami o nevarnem tujcu, ki so v primeru » Turkov« postale tako skrajne,
da te skorajda enacijo z demonskim. A resni¢ni »tur$ki« napadalci sami se svoje »demon-
skosti« verjetno niso zavedali in so na svoja nasilna dejanja gledali z druga¢nega vidika - a
v procesu konstruiranja drugosti in lastne identitete je ta ve¢slojnost Drugega potisnjena v
ozadje - kot v primeru kolektivnega spomina se ohrani predvsem tisto, kar je za skupnost
vazno in potrebno. Zato tudi ni nenavadno, da se lahko v zelo podobnih povedkah v vlogi
napadalnega Drugega enkrat pojavijo »Turki«, drugi¢ pa pripadniki tistih agresorjev, ki
so imeli vsaj priblizno podobno vlogo v zgodovini tega obmocja (gl. Parafita 2006: 80)
— pri tem histori¢na ali kronoloska natan¢nost ne igrata vecje vloge; kot pravi Marija Sta-
nonik (2008: 131) so v folklornih pripovedih znacaji oseb $ibko oblikovani in jih je med
seboj mogoce zamenjevati. Vzrok za to ni le omejena individualizacija, ampak tudi zakon
prednosti dogodka v teh zgodbah. Ta zakon se ohranja celo tam, kjer zgodovinsko ne
ustreza. Tako je lahko npr. turski sultan zamenjan z Napoleonom (prim. Vukmir, Kotnik
2009: 156-158). Podobnih primerov, ko se v zelo podobnih povedkah enkrat v enaki vlogi
pojavijo Turki, drugi¢ pa npr. Huni oziroma Atila, Napoleonovi Francozi ali pa tudi z zgo-
dovinskega vidika neobstojeci pasjeglavci®® (oznacujejo se tudi z imeni pesjanarji, pesjani,

2V juznoslovanski in tudi slovenski folklori se kinokefali pogosto enacijo s »Turki« ali pa povedke izvor
»Turkov« pripisujejo nenaravni zvezi med Zensko in psom, a White (1990: 61-62) je mnenja, da je lik pas-
jeglavcev obstajal Se pred turskimi napadi na Balkan v srednjem veku oz. da so so »Turki« v teh zgodbah
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pesoglavci idr.; prim. Orozen 1936: 178; gl. tudi Kropej 2008: 325) je precej. Smitek (2004a:
219-240) navaja tudi motiv ugrabljenega dekleta (npr. Marjetica, ki jo ugrabi Trdoglav, ali
Lepa Vida, ki jo ugrabi temnopolti »zamorec«*), kjer ugrabitelja (ki dejansko predstavlja
¢rnega htonskega demona, ki prihaja izza morja, t. j. iz onostranstva) véasih v tej vlogi
nadomesti » Turek« ali pa zgodbe o devici ali mladi zenski, ki pred napadalci ali zasledo-
valci, ki so lahko Turki, demoni, zmaj, skoci iz skale v globino. To nakazuje, da so postali
»Turki« v podobi nasilnega in napadalnega sovraznika akterji v arhetipskih predstavah o
sovraznem Tujcu, ki »od zunaj« nasilno vdre v Naso skupnost, hkrati pa potrdi tudi, da
je ¢asovna komponenta v folklori krhka in podvrzena spreminjajoc¢im se zgodovinskim
izku$njam, dinami¢nemu procesu konstrukcije kolektivnega spomina in percepcije lastne
preteklosti in identitete. Kolektivni spomin, pravi Eliade (1992: 57), je zmoZzen ohraniti
histori¢ne dogodke le, ¢e jih transformira v arhetipske, hkrati pa po starih »obrazcih« do-
jema novejse zgodovinske okolis¢ine in osebnosti (gl. Parafita 2006: 191; Pleterski 2006).
Po drugi strani pa, ugotavlja Befu (1999: 22-27), v kozmoloski sliki sveta ves ¢as potekajo
procesi demonizacije, preko katerih se lahko te formule demonizacije prenesejo na raz-
licne Druge - tako npr. Grki demonizirajo svoje turske sosede in Jude, med 2. svetovno
vojno pa so Japonci prenesli svoje tradicionalne folklorno-kozmoloske obrazce na svoje
najnovejse sovraznike, Americane in Britance. V¢asih se torej ne gre nujno osredotociti
na akterje, ki se v folklori pojavljajo v vlogi barbarskega, sovraznega Drugega, ampak na
druge podatke, ki jih prinasa zgodba - na tej tocki se namre¢ meja med »zgodovinskim
Turkom« in arhetipskim napadalnim Drugim skoraj povsem zabrise.

Veckrat tako cas turskih vpadov sluzi predvsem kot kronoloski okvir za posamezne
dogodke, kar je najpogosteje v primeru razlagalnih povedk. Te razlagajo nastanek razli¢-
nih toponimov?, razlag izvorov imena posameznega naselja, domacije ali priimka, na-
stanek nekaterih izstopajocih elementov v pokrajini (npr. kamnov, jam ...), ki svoj obstoj
domnevno dolgujejo obdobju turskih vpadov (prim. Kure 2004: 70) - v njih bi tezko iskali

zaleli nastopati $ele, ko so stopili na zgodovinsko prizorisce tega obmocja; na kompleksnost tematike pso-
glavcev in na kontaminacijo razli¢nih folklornih motivov v folklori o njih (tudi, da so jih v¢asih v zgodbah
zamenjali »Turki« ali Huni) opozarjata tudi Smitek (1994) in Monika Kropej (2008: 295-297, 325). Kot
pasjeglavci pa so bili pogosto oznaceni tudi muslimanski Saraceni, ki so v srednjem veku okupirali Sveto
dezelo, in tudi na splo$no so kr§¢anski teksti muslimane pejorativno povezovali s psi (Strickland 2003:
158-159). Sicer pa je enacenje Drugega z Zivalskim najskrajnejsa oblika drugacenja, omogoca najvecje ¢u-
stveno distanciranje in zato tudi njegovo unicenje ni dojeto kot moralno sporno - zato ima pripisovanje
zivalskih atributov »barbarom« (pa tudi npr. Judom; gl. Belova 2007: 341) Ze dolgo zgodovino (gl. Rozho-
destvenskiy 2009: 38-39; White 1990).

»Zamorec« dobesedno pomeni »tisti, ki prihaja iz dezele onkraj morja« in je Sele naknadno dobil pomen
»temnopoltega«, nima pa nobene etni¢ne konotacije. Ta izraz se pogosto uporablja za Saracene oz. za mu-
slimanske Mavre, ki so kot pirati in trgovci s suznji prihajali celo na podro¢ja severnega Jadrana oz. tudi
do slovenskega etni¢nega prostora. V 15. st. je »saracensko nevarnost« zamenjal »turski strah« in tudi v
slovenskih ljudskih pesmih (ki sicer niso predmet preucevanja tega prispevka op. a.) so se »Turki« zaceli
pojavljati v vlogah, ki so jih prej imeli Saraceni - a tako »Turek« kot Saracen nista etni¢ni oznaki, ampak
simbolizirata napadalca, plenilca, nevernika (Golez Kau¢i¢ 2007: 7).

Poimenovanje objektov, krajev ali oseb je mehanizem, preko katerega lahko poimenovano preobrazimo
v nekaj poznanega in ga vklju¢imo v svojo mentalno sliko sveta. S poimenovanjem nekega objekta ali pa
osebe v le-te projiciramo svoje ideje, lahko pa z njim tudi dobimo mo¢ nad poimenovanim (Poo 2005: 38).
V toponimih je pravzaprav zapisan odnos ¢loveka do prostora oz. predstavljajo vez med stvarnim, fizi¢cnim
prostorom in ¢lovekovim razumevanjem tega prostora. Skozi proces poimenovanja prostor postane kraj in
ozemlje krajina. Toponimi se pogosto ohranijo skozi dolga ¢asovna obdobja (Penko Seidl 2008: 49, 51) in
mnogi se navezujejo na dolocene (zgodovinske) dogodke, ki naj bi se zgodili na tem mestu; na ta nacin kraj
dobi »spominsko« vrednost (Hrobat 2010: 42; Parafita 2006: 195).
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kaksne dejanske povezave s tem obdobjem.? Pri tem lahko na dolo¢en odmev zgodovin-
skih dogodkov sklepamo v primerih toponimov z imeni Straza, Straznica, Tabor idr., ki se
pogosto nanasajo na kraje, kjer so ljudje dejansko strazili oz. opazovali, ¢e se blizajo Turki
(prim. Bokal 2010: 137) ali kjer so se skrivali pred njimi (za simboliko in mozne interpre-
tacije povedk o protiturskih taborih gl. Mlakar 2014).

Sicer folklora do neke mere vsekakor odseva zgodovinsko dogajanje. Povedke o
»Turkih« in turskih vpadih ohranjajo spomine na ropanja, ugrabljanja, nac¢ine obrambe
prebivalstva in negotovost, ki je prevevala ljudi, medtem ko lahko za nekatere tipe zgodb
predvidevamo, da s »Turki« nimajo dejanske zgodovinske povezave, ampak jim »turski
Cas« predstavlja zgolj zgodovinski okvir, v katerega je zgodba umesc¢ena in s katerim se
zagotavlja videz resni¢nosti. A tudi pri tipih zgodb, pri katerih lahko domnevamo odsev
zgodovinskega dogajanja iz ¢asa turskih vpadov, s¢asoma pride do mitizacije zgodovin-
skih dogodkov (s tem mislim na to, da spomin na dogodek postopoma izgublja elemente
dejanskega zgodovinskega dogajanja in postaja vse bolj (arhe)tipski in »posplosenc), ki so
se sicer lahko ohranili v folklori $e stoletja po svojem nastanku (Pleterski 2006: 33); tako
je zgodovinska oseba v ljudski domisljiji spremenjena v miti¢ni arhetip (npr. v junaka),
zgodovinski dogodek pa je poistoveten z miti¢nim dejanjem, npr. dvoboj s posastjo (Eli-
ade 1992: 47-53). Velika vecina motivov, ki se pojavljajo v povedkah o Turkih, verjetno
temelji na tradicionalnih predstavah, ki so razsirjene na celotnem slovenskem ozemlju ali
$irse.”* V njih je tezko iskati odmev na resni¢ne zgodovinske dogodke, ki so morda v¢asih
tvorili podlago posameznega izrocila, a so se v teku ¢asa povsem dehistorizirali in spojili
s tradicionalnimi predstavami.

»Turek, folklora in prostor

Ne glede na to, v kaksni funkciji in motiviki se v povedkah pojavljajo »Turki, se te
zgodbe nekako vedno vezejo na dolo¢ena nasilna dejanja, ki jih lahko razumemo (na ar-
hetipski ravni) kot vdor nasilnega elementa, ki pretrese skupnost in jo zaznamuje in kate-
rega sledovi ostanejo materializirani v krajini — pri tem gre lahko za prostorske tocke, kjer
so »Turki« ali domacini skrili zaklad, lipe, ki naj bi jih v spomin ali kot prostorski marker
(npr. za zaklad) posadili »Turki«, kapelice in znamenja, ki so bila postavljena v spomin na
bitke z njimi, naklju¢ne najdbe »turskih« podkev in »turskih« grobov, na protiturske tabo-
re in cerkve, za katerih zidovi so se skrivali prestraseni prebivalci, ali pa dolocene (naravne
ali umetne) elemente krajine (npr. nenavadne skale, kamne, ruevine objektov, katerih

» 'V taks$nih primerih »Turki« zgodbi dajejo videz zgodovinske resni¢nosti, kar je po mojem mnenju zopet
znak arhetipske vloge, ki jo veckrat igrajo »Turki« (o povezavi med zgodovinsko resni¢nostjo, folkloro oz.
njeno materializacijo in fiziénim prostorom v povedkah o »Turkih« gl. Hrobat 2010; Mlakar 2014).

?* Naj kot primer navedem povedke, ki govorijo o opasanju cerkve z verigo za obrambo pred »Turki«. Ritualno
obkrozanje cerkva in kultnih to¢k je bilo znano na $irsem obmo¢ju Mediterana (Smitek 1999: 192). Gre
za simbolno potrjevanje in ograjevanje svetega, pozitivnega od nevarnega zunanjega prostora in ima ze
veliko starej$e predkrscanske korenine (gl. Mencej 2013: 135-138). Ni torej nenavadno, da se »Turki« kot
predstavniki kaosa oz. njihovi napadi tolikokrat koncentrirajo prav na cerkve - te so sicer dejansko lahko
pomenile najvedje premozenje skupnosti in so veckrat sluzile kot zatoc¢is¢a za prebivalce v ¢asu turskega
napada (gl. Fister 1975: 61, 66), a nedvomno so zgodbe o kr§¢anskih svetnikih, Mariji oz. o (kr$¢anski)
nadnaravni sili, ki odvrne »Turke«, predvsem odraz svetosti samega sakralnega prostora in vere v premo¢
krsc¢anske vere. Sicer pa bi bila za podrobno raz¢lenitev vseh motivov (npr. zelo pogost motiv lip, ki so bile
posajene v spomin na »turski« napad ali pa so jih posadili »Turki« sami), ki se pojavljajo v povedkah in
pesmih o »Turkih«, potrebna posebna razprava.
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funkcija je bila Ze pozabljena), katerih videz in obstoj se razlaga in utemeljuje s »tur§kim«
izvorom ali izhajajo¢ iz »turskih ¢asov«. Prepojenost prostora z »opomniki« na to obdobje
tvori pomemben del »imaginativne krajine, ki je skonstruirana skozi razli¢ne predstave o
prostoru, v katerem se ljudje gibljejo. Cemu vse to?

Morda to lahko pojasnimo s simbolno vlogo, ki jo ima fizi¢ni prostor. Kot navaja Ze
Halbwachs (2001), se kolektivni spomin naslanja na ¢asovno-prostorske reference, preko
katerih se utrjuje spomin na skupno preteklost. Skozi navezavo na prostor se lahko preko
poznavanja tega prostora doloceni kolektivni spomini in tradicije ohranijo skozi daljse
¢asovno obdobje, pri cemer te topografske tocke delujejo kot mnemotehni¢na sredstva,
ki aktivirajo kolektivni spomin (Argounova-Low 2011: 204). Tudi Katja Hrobat (2010:
36) v svoji raziskavi na kragkem podezelju ugotavlja, da skupnost svojo preteklost dojema
skozi prostor. Hkrati je nanasanje in dojemanje norm, zgodb in spominov skozi pro-
stor glavni nadin organiziranja sveta pri tradicionalnih druzbah (Gonzéilez Alvarez 2011:
137), pri ¢emer ne gre zanikati pomena, ki ga ima povezava med krajino, spominom in
zgodovinsko zavestjo pri »sodobnih« druzbah (gl. Santos-Granero 1998: 139). Zgodbe
o »Turkih« torej preteklost skupnosti umesc¢ajo v konkreten zgodovinski okvir, ki pa se
hkrati manifestira v sami krajini - pri tem pa kolektivne predstave o lastni preteklosti
presezejo zgodovinsko resni¢nost in dobijo kozmoloske lastnosti — nekatere povedke na-
mre¢ govorijo o tem, kako je bilo po napadu Turkov ustanovljeno novo naselje (prim.
Ozbolt 2004: 87-88). Iz njih se da sklepati, da »turski cas« predstavlja antitezo »nasemu
¢asug, saj se je po umiku Turkov, predstavnikov kaosa, svet spremenil v urejen, varen
in organiziran kozmos (Hrobat 2010: 54; 2012: 43). Potemtakem, ugotavlja Hrobatova
(2010: 51-52), so »Turki« v folklori dojeti kot miti¢ni Drugi in lahko v njih prepozna-
mo kategorijo miti¢nega arhetipa. Prostor je zaznamovan tudi s Stevilnimi povedkami o
zakladih (pogosto v obliki zlatega teleta ali zlate zibelke), ki so jih za seboj pustili Turki
z namenom, da se neko¢ vrnejo po njih ali pa so jih zakopali ter skrili napadeni prebi-
valci, da ne bi prisli v roke Turkom (prim. Eperjessy1987: 37-38; nav. v: Kropej, Dapit
2014: 50-51). Pogosti so tudi opisi tega, kako so ljudje te dejansko zaklade iskali (tudi
$e v nedavni preteklosti), a se ti poskusi skoraj vedno koncajo neuspes$no ali pa jih pri
dejanju zaustavi nadnaravna sila. V teh povedkah lahko vidimo novo dimenzijo drugosti
- »Turek« ne zgolj kot barbarski sovraznik, nevernik, ne-¢lovek, ampak tudi kot pripa-
dnik »onega sveta, katerega del so tudi zakladi. Zato je tudi njihovo iskanje ve¢inoma
neuspe$no - stik z onostranstvom je nevaren.” (gl. Hrobat 2010: 54; 2012: 43; gl. tudi
Champion, Cooney 1999: 198).

Skozi prostor se torej ohranja kolektivni spomin in z njim namisljene predstave o
lastni preteklosti, v kateri ¢as »divjega, kaoti¢nega Turka« pravzaprav lahko predstavlja
sam zacetek. Kako torej pojasniti Stevilne druge elemente krajine, ki se razlagajo kot po-
sledica »turskega« divjanja ali pa izhajajoc iz tistega ¢asa? Dejansko zgodovinsko povezavo
je v¢asih mogoce (povsem jasno ali pa vsaj domnevno) dokazati (za primere gl. Mlakar

» 7 zakopanimi zakladi pa tudi z drugimi motivi, kot so kraji, kjer so se odvile bitke s Turki, kjer naj bi le-ti
bili pokopani, je v¢asih povezano nenavadno dogajanje, kot je prikazovanje luck, prikazni, procesij brez
glav, v¢asih na teh mestih strasi. Tudi »Turkom« samim so v¢asih pripisani dolo¢eni nadnaravni atributi,
kar se vidi npr. v ve¢krat ponovljenem stavku »Kamor stopi tur§ko kopito, tam trava ne raste ve¢« (prim.
Ton¢i¢ Strancar 2005: 147), ki je znan tudi v angle$¢ini in nem$¢ini (gl. Kumrular, 2012: 45; Schroder 2008:
1030-1031; Vinkler 2011: 43).
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2014 in primere drugih avtorjev, ki jih je mo¢ najti v tem prispevku), a imaginarne®,
histori¢no nemogoce povezave jih po $tevilu prekasajo — to lahko morda pojasnimo v
okviru procesov konstrukcije in ohranjanja identitete. Z lokalizacijo slovstvene folklore v
prostor se identiteta skupnosti namre¢ tudi simboli¢no umes¢a v prostor, se tako utrju-
je in potrjuje ter hkrati izklju¢uje pripadnike drugih skupnosti. Torej govori o tem, kdo
v dolocen prostor (ki je tako fizi¢na realnost kot druzbeni konstrukt) spada in kdo ne
(Bird 2002: 523-528). Kot v svoji raziskavi galicijskega podezelja ugotavlja Maria del Mar
Llinares (1990: 129-132), v prostor umesc¢eno izrocilo izraza pogled skupnosti na lastno
identiteto tako v prostorskem (svet, ki pripada Nam, ljudem, proti svetu, ki pripada Dru-
gim, »ne(pravim)-ljudem«) kot v ¢asovnem (prostorsko-casovni kontekst Nase skupnosti
in skupnosti tistih, ki se jih dojema kot »prednike«¥, proti kontekstu Drugih, ki ne pred-
stavljajo dela kontinuitete v obstojeci zgodovinski percepciji preteklosti Nase skupnosti in
sodijo v ¢as, ki je predhoden ¢asu Nase skupnosti) kontekstu (gl. tudi Bird 2002: 523-528).
Prostor zaznamovan s sledovi Drugega, v tem primeru » Turka, tako predstavlja nenehen
»opomnik« skupnosti o njeni identiteti — v tem oziru »Turki« niso Tujci samo zato, ker
so prihajali z drugega geografskega podrocja, ampak so zaceli utelesati globlje koncepte -
predstavljajo negativni dvojnik skupnosti same in kot takini lahko sluZijo tudi v vlogi ute-
leSene Napacnosti, ki omogoca, da skupnost definira svojo Pravilnost (torej zopet odnos
Mi - Drugi). Tudi na tej tocki torej prerastejo svojo zgodovinsko vlogo in dobijo karakte-
ristike arhetipskega. Drugost »Turka« se tako kaze tudi skozi religiozno druga¢nost in (ce-
prav manj pogosto) njihov drugacen jezik (prim. Radescek 1996: 27). Zavest o krs¢anski
pripadnosti predstavlja zelo pomemben identifikacijski dejavnik v klasifikaciji preteklosti
- zidanje cerkve je pomenila zacetek »Nasega ¢asa«, podobno kot je pomenila ustanovitev
novega naselja, potem ko so Turki porusili starega, zacetek »Nasega ¢asa« v nasprotju
»turskim ¢asom, ki po svoje predstavlja ¢as brezobli¢nega kaosa (Hrobat 2010: 50-51,54;
2012: 43). Hkrati pa je zunanja groznja, ki jo predstavljajo Drugi (npr. za Jude v Izraelu so
to Arabci), lahko tudi mocan zdruzevalni dejavnik za Naso skupnost (Yelenevskaya, Fial-
kova 2007: 153) - s tem ko se poudarja druga¢nost »Turka«, druga¢nost njegove religije
in jezika ter njegova sla po unicenju Nade skupnosti, se tudi krepi Nasa samoidentiteta kot
tistih, ki zivimo na »pravilen« nacin, imamo »pravo« vero (skozi »muslimanskega Druge-
ga« se definira »katoliski Jaz«; gl. Gingrich 1996: 111) in se borimo za obstoj vsega, kar ima
v zivljenju resni¢no vrednost in s tem varujemo ustaljeno strukturo sveta.

% Z izrazom »imaginarno« nikakor ne Zelim zmanjsati pomena, ki ga imajo za skupnost objekti ali predmeti,
ki jim povezava s »turskim ¢asom« zagotavlja zgolj kronoloski okvir brez dejanske zgodovinske povezave
s tem obdobjem - klasificiranje na resni¢no/neresni¢no je z vidika folklore popolnoma nesmiselno, saj je
percepcija obojega s strani skupnosti enakovredna in jih tudi znanstveni empirizem ne sme deliti na ve¢ ali
manjvredne.

7 Kot je bilo Ze veckrat pokazano (prim. Hrobat 2003: 55-71; 2010: 46; Slapsak 1995: 17-18), skupnost v
kolektivne predstave o svoji preteklosti in o svojih prednikih pogosto vkljucuje ostaline nekdanjih (tudi
prazgodovinskih ali (pozno)anti¢nih) naselbin ter drugih arheoloskih najdis¢, ¢etudi zgodovinske/arheo-
loske raziskave to pogosto zanikajo (za primere gl. Mlakar 2014 in ostale avtorje, ki jih navaja). Kot vzrok
za njihovo opustitev ali razrusitev se veckrat omenja »turski« napad, kar pa se s histori¢nega vidika prav
tako velikokrat izkaze za malo verjetno ali pa povsem neverjetno — kolektivni spomin za resni¢ne »turske«
vpade se torej v¢asih preplete v zgodovinske naracije, ki s »Turki« nimajo nobene zveze oz. lahko v celoti
nadomestijo ze pozabljene zgodbe in razlage o fizi¢nem prostoru oz. njegovih izstopajoc¢ih elementih, za
katere skupnost rabi razlago - svet je lazje obvladljiv, ¢e se ga da umestiti v razumljive in poznane miselne
sheme. In »tursko divjanje, kot je bilo na kratko omenjeno v tem in prejsnjem poglavju, ponuja celo paleto
moznih razlag in interpretacij za pojasnitev fizi¢énega okolja.
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Sklep

Podoba »barbarskega Turka« se giblje med polji zgodovinske resni¢nosti, ideolo-
$ko podprte podobe barbarskega sovraznika in arhai¢nih predstav o nevarnem Drugem,
ki ga v slovenski folklori v veliki meri predstavljajo prav »Turki«. Ve¢ avtorjev opozarja
na fundamentalnost in o¢itno univerzalnost ¢lovekove potrebe po kategorizaciji oziroma
lo¢evanju med tem, kdo ali kaj pripada ali ne pripada skupaj, k ¢emur sodi tudi lo¢evanje
med Nami in Drugimi (prim. Belova 2007; Eliade 1987; Krekovi¢ova 1997; Zukier 1999:
121 idr.), pri ¢emer slednji prenehajo biti bitja iz mesa in krvi, ampak je njihova podoba
konstruirana skozi potrebe, strahove, stare stereotipe in samoidentitetne predstave Nase
skupnosti. Podoba »Turka« je zaradi njegove zgodovinske vloge napadalca in osvajalca
konstruirana skozi optiko »barbara«?, pridano ji je mnogo elementov demonskosti in
podedovanih predstav o nevarnem, agresivnem Tujcu.

Sam koncept »barbara« je sicer izum »civiliziranega« ¢loveka in je odrazal odnos
kulturne in moralne superiornosti nad »barbarom«, v srednjem veku je imel pod vpli-
vom kr$c¢anskega univerzalizma predvsem religiozne oziroma poganske konotacije, od
konca srednjega veka pa je, podobno kot v antiki, zopet zacel odrazati predvsem kulturno
manjvrednost - in ko so na zgodovinsko prizori$¢e poznega srednjega veka habsburskih
in slovenskih dezel stopili osmanski Turki, se jih je, v skladu z anti¢no in srednjevesko
tradicijo, umestilo v Ze obstojeco kategorijo »barbara« in se mu nadelo »dodatke« (stere-
otipe krutosti, moralne manjvrednosti, divjaskosti), ki le-temu priti¢ejo — realna podoba
pripadnikov osmanske drzave je le pocasi pronicala skozi stare predpostavke, v slovenski
slovstveni folklori pa je tak$na podoba o¢itno ustrezala funkcijam, ki si jih je ta folklora
zadala, in je ohranila podobo »barbarskega Turka«®, ki jo lahko kontekstualiziramo v
okviru slovenske razli¢ice obmejnega orientalizma, nastale pod vplivom iz¢rpavajocih in
nasilnih vpadov pripadnikov osmanske vojske.

A ¢e primerjamo uradni diskurz o »Turku« s podobo »Turka«, kot se pojavlja v
slovstveni folklori, vidimo, da je v slednji » Turek« pridobil dodatne dimenzije in funkcije,
ki niso nujno povezane z »zgodovinskim Turkome«. Gre za skorajda kozmogonsko raven
obstoja dobrega, moralnega v skupnosti, ki pa ne more obstajati brez slabega, nemoralne-
ga — da obstajamo Mi, mora vedno obstajati tudi Drugi - in Turki so vlogo slednjega dobili

8 Ni namre¢ vsak Drugi tudi »barbar, nasilnez in unicevalec - tematika drugosti je sicer zelo Siroka (precej
sistematicen pregled drugosti v folklori poda Belova 2007) in se nima smisla tu spuscati v podrobnosti, naj
omenim zgolj, da Drugi ni vedno povezan z nasilnostjo, ampak je lahko v tej vlogi zaradi svojega etni¢ne-
ga ali narodnega porekla, spola, Zivljenjskega sloga in $e marsicesa drugega. Ima pa velikokrat negativne
konotacije (ni pa to nujno — Drugi ima lahko tudi izrazito ambivalentne lastnosti, ob¢asno je ovrednoten
tudi pozitivno; prim. Krekovic¢ova 1997: 181-182), prav vedno pa je vrednoten skozi vrednostni sistem Nase
skupnosti - ne glede na vrsto njegove drugac¢nosti; prav tako lahko Drugi prihaja »od zunaj, se pravi izven
nase skupnosti, lahko pa Zivi v Nasi sredi in predstavlja »notranjega Drugega« (tudi nekateri ¢lani Nase
skupnosti lahko dobijo atribute drugosti - tisti, ki posedujejo posebno znanje ali imajo dolo¢ene sposob-
nosti (npr. zdravilci, kovadi ...) ali fizi¢ne lastnosti (npr. gluhost, slepota ...), ki so lahko tudi za¢asne (npr.
zenska po porodu), lahko tudi tisti, ki spremenijo svojo druzbeno vlogo (npr. mladoporocenci) - v mnogi
evropskih drzavah so Judi imeli vlogo »ve¢nega Drugega« — tematika o njih in o njihovi drugosti je obsezna,
prim. Cata 1995, Oisteanu 2009).

¥ Za razliko od predstav o nasilnih, krutih, »barbarskih« »Turkihg, ki so se ohranile na podro¢ju JV Evrope,
se je v drzavah Z Evrope pod vplivom mnozi¢nih imigracij turskih drzavljanov razvila podoba »Turka«
kot »notranjega Tujca« (podobno kot so jo imeli Judi), ki sproza konflikte v druzbi, hkrati pa predstavlja
gre$nega kozla za druzbene probleme (Schréder 2008: 1031).
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tako na makroravni (sem pri$tevam ideolosko-politi¢ne vidike), kot tudi na mikroravni
vsakdanjega zivljenja skupnosti (v odnosu do fizi¢nega okolja, v katerem skupnost Zivi, in
skozi katero dojema svojo preteklost in identiteto). V vsakem primeru pa je demonizirani
Drugi, v tem primeru »Turekg, prikazan kot grozeci sovraznik in kriitelj druzbenih norm,
zanikana je njegova cloveskost, kot jo definirajo standardi Nase skupnosti (gl. Befu 1999:
26). Tovrstna demonizacija se sklada s tradicijsko podobo nevarnega Tujca®, ki prihaja
iz »onega svetas, v ideolosko-politi¢nem diskurzu in kasneje v procesih konstrukcije slo-
venske identitete pa je demonizirani » Turek« pripomogel utrjevati polozaj politi¢nih elit
in Cerkve in sodeloval pri oblikovanju slovenskih nacionalnih mitov.*! Zdi se, da » Turek«
utelesa »nevarnega Tujca« na dveh ravneh: kot nasilni pripadnik ekspanzionisticnega re-
zima osmanske drzave, ki zaradi svoje krutosti, druge vere in druga¢nega nacina Zivljenja
pomeni groznjo fizicnemu, druzbeno-politicnemu in verskemu obstoju skupnosti, ter kot
bitje, ki prihaja iz onostranstva in ki je zaradi tega Ze samo po sebi nevarno in lahko zama-
je krhko ravnotezje, ki vlada v kozmoiziranem svetu skupnosti, hkrati pa ves ¢as opominja
druzbo na njene $ibkosti in strahove, ki jih utelesa. Pri tem seveda prihaja do posplose-
vanj, do zatekanja k stereotipom in predsodkom, pri cemer se te predstave prilagajajo
konkretnim druzbeno-zgodovinskim situacijam in se nanasajo na obstojece skupnosti, ki
se jih percipira kot Druge - natancen, realen prikaz Drugih v okviru te percepcije pravza-
prav niti ni kljucen.

A vseeno se lahko vprasamo, zakaj obstaja toliko slovstvene folklore o »Turkih« - $e
posebej ¢e vzamemo v obzir veckrat omenjeno arhetipskost, ki jo izkazujejo v folklori.
Pokazali smo tudi, da zamenjave z razli¢nimi zgodovinskimi osebnostmi in ljudstvi (pred-
vsem s tak$nimi, ki so imela vsaj priblizno podobno zgodovinsko vlogo — npr. Huni in do
neke mere Napoleonovi Francozi) v povedkah niso redkost, prav tako je velika vec¢ina do-
godkov v povedkah, v katerih nastopajo »Turki«, z zgodovinskega vidika vpragljiva, ce Ze
ne popolnoma neverjetna. Tu se lahko naslonimo na prej opisane ideolosko-politi¢ne ci-
lje, propagando in usidranje »krvolo¢nega Turka« v slovenski kolektivni spomin. Glede na
ve¢ stoletno ali celo vec tisoc¢letno starost dolocenih karakteristik, ki so pripisane » Turku,
ne gre dvomiti, da so se funkcije in potrebe, ki se izrazajo tako v folklori kot v ideologkih
diskurzih, izvajali in izrazali Ze veliko preden so osmanski Turki stopili na zgodovinsko
prizori$ce in so se nato v ustreznem zgodovinskem obdobju zaceli izrazati skozi » Turka«.
Pri tem nikakor ne Zelim zreducirati resni¢ne histori¢ne vloge, ki so jo imeli osmanski
Turki in njihova osvajanja, skozi ta prispevek sem Zelela zgolj opozoriti na tiste vidike, ki
to zgodovinsko vlogo po svoje presegajo, saj to omogoca vpogled v kolektivne predstave
o zivljenju, svetu in poziciji skupnosti v njem. Zakaj se je torej »Turek« ve¢ stoletij po
dejanskih vpadih ohranil v folklori? Nedvomno je k temu prispevalo dolgotrajno (skoraj
300 let trajajoce) obdobje turskih vpadov, ki pa vseeno o¢itno $e ni dovolj oddaljeno, da bi
izginilo iz kolektivnega spomina. Ce upostevamo $e propagando, ki je » Turka« $e dodatno
utrdila v vlogo sovraznega Tujca, vlogo, ki so jo turski vpadi dobili v procesu konstrukcije

% Kot ze omenjeno Tujec nima vedno zgolj negativne vloge — njegova povezava z onostranstvom mu poleg
nevarnih lahko da tudi ambivalentne lastnosti ali pa skupnosti prinasa celo blagostanje (gl. Belova 2007:
337, Blacker 1990: 162, Iwatake 1992) - a za »Turka« tega ni mo¢ reci.

3 Prinastanku taksne (selektivne) podobe, ki je postala tudi pomemben del slovenske nacionalne identitete,
so imele pomembno vlogo intelektualne elite, ki so jo sooblikovale, razirjale in institucionalizirale (Bartu-
lovi¢ 2012: 150; Hobsbawm 1988: 13). Na podoben nacin je bila s strani vladajocih politi¢nih in religioznih
elit konstruirana podoba »nevernega, barbarskega, muslimanskega, nasilnega« Mavra, ki je postala del
portugalskega kolektivnega spomina (Parafita 2006: 88-90).
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slovenske identitete (kar se je ne nazadnje izrazalo tudi v slovenskih literarnih delih), ter
dejstvo, da zgodovinsko gledano »Turki« v svoji funkciji demonskega Drugega v tem casu
ocitno $e niso imeli ustreznega naslednika, ki bi jim lahko (vsaj delno) odvzel njihove
arhetipske naloge in funkcije, lazje razumemo izjemno §tevilénost povedk, ki se tako ali
drugace umescajo v »turdki cas«.

Medtem ko se je z upadanjem vojaske moci osmanske drzave realni strah pred »bar-
barskim Turkom« spremenil v radovednost in fascinacijo nad njim kot predstavnikom ori-
entalnega in eksoti¢nega, do tega premika ni prislo v slovenski slovstveni folklori — tu se
je, podobno kot v slovenskem kolektivnem spominu (v katerega lahko pristevamo tudi
folkloro samo pa tudi nacionalno-ideoloski pogled na slovensko zgodovino) in literaturi,
ohranila podoba demonskega nasprotnika, ga lahko razumemo zgolj skozi mnogo $ir$o
optiko binarnega konstruiranja sveta skozi Nas in Druge, pri ¢emer so slednji prerasli svojo
zgodovinsko vlogo osmanskih osvajalcev in dobili funkcije, ki jih lahko pojasnimo pred-
vsem z vidika projekcije dolocenih kolektivnih predstav, strahov in skrbi skozi Drugega.
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The Bloodthirsty Conquerors and the Devil’s Soldiers: “the Turks” as “Barbarians”
in Ideological Discourses and Slovene Folklore

Anja Mlakar

In accordance with the centuries-old European tradition, the Ottoman Turks were
initially placed in a position of the dangerous outside invaders that presented a threat to
the God-fearing civilized world, and their image can be contextualized within a much
older perception of invading “barbarians” whose traits had been attributed to different
peoples that threatened and invaded Europe for millennia. The expanding Ottoman Em-
pire inherited these characteristics that have changed over time and been adapted to cur-
rent political, ideological and religious circumstances. Slovene folklore also presents “the
Turks” as savage, merciless and faithless plunderers. Both aspects (political-ideological
discourses and oral traditions) express a degree of demonization and one-dimensional
imagery that places “the Muslim Turk” in the position of the Other in the contexts of
the Habsburg Empire, the Christian Church and on the micro-level of a traditional local
community and its folklore. In the latter, “the Turks” acquired the role of the cosmos-
disturbing Foreigners, an archaic element onto which actual historical events, the collec-
tive memory of the “Turkish time” and the deliberately planned image of the “Turkish
threat” were interwoven. This predominantly negative imagery of the demonic, blood-
thirsty and barbaric “Turk” became an important part of Slovene oral traditions, (physi-
cal) landscape and collective memory.



Uvod u klasifikaciju verbalne magije i verbalna
magija u zapisanoj usmenoj hrvatskoj tradiciji

Deniver Vukeli¢

In this paper the main topic are different species of verbal magical shapes in the
written Croatian oral tradition. Primarily, there is definition of verbal magic through lin-
guistic, ethnological and historical perspectives, so its different contexts could be cleared.
Furthermore, the most frequent forms of the verbal magic are soberly defined - charms,
spells and curses, which are later depicted in examples preserved in different historical
sources, compilations of Croatian oral tradition, collected from different tellers or in sec-
ondary scientific literature.

Keywords: Croatian magical conceptions and patterns, charms, curses, spells, verbal
magic

1. Uvod

Verbalna magija, kao zaseban dio magijske prakse koji se koristi uporabom izgo-
vorene ili pisane rijeci, najcesce je tajni, skriveni dio usmene ili pisane magijske tradicije
u svakoj ljudskoj kulturi pa tako i u hrvatskoj. Usmeni korpus verbalne magije dio je
kolektivnog pamcenja, tajno prenasan s koljena na koljeno i pamcen kao dio zajednicke
prikrivene kulture pojedinaca koji su se kroz povijest bavili ovim umije¢em. Zapisani
se pak oblici susrecu ili u rijetkim knjigama, svojevrsnim osobnim priru¢nicima ma-
gijskih praktikanata kroz povijest, ili pak u povijesnim ispravama i dokumentima, ali i
natpisima gdje s druge strane imaju svoju zemaljsko-nadzemaljsku juridi¢ku vrijednost
potvrdivanja pravnog ili nadgrobnog teksta. Takoder se mogu na¢i i u knjizevnosti, gdje
mogu biti interpolirani iz usmene tradicije kolektivnog pamcenja ili, pak, biti ¢istom
autorskom fikcijom. Pritom, vazno je naglasiti, njihova istinitost i uporabna vrijednost u
smislu postizanja nekog ucinka u okolini koja okruzuje praktikanta, iznimno su ovisne
o duhovnim uvjerenjima, kako praktikanata, tako i njihovih eventualnih “klijenata”, te
je njihova utilitarnost cesto znanstveno i empirijski neprovjeriva.

Veza izmedu magije i jezika odrazava se kroz vjerovanje da odredene rijeci, izgo-
vorene na odredeni na¢in, mogu utjecati na svemir, odnosno svu nasu okolinu u kojem
zivimo i koje smo dio. Magijski je govor stoga ritualni ¢in i jednake je, ako ne i vece vaz-
nosti, za uspjeh magijskog ¢ina od nekih neverbalnih magijskih praksi (Tambiah, 1968:
175-176). On se moze shvatiti i kao produzetak osnovne svrhe jezika, a to je opisivanje
ljudske okoline, u kojem znanje to¢nih, specifi¢nih rijeci, fraza i formula daju ¢ovjeku
odredenu mo¢ kontrole nad njegovim inace ograni¢enim djelokrugom osobnih mogu¢-
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nosti djelovanja na nju (Malinowski 1935: 235). No, nije sav govor magijski, magijski se
govor razlikuje od ostalih kategorija govora po svojoj emotivnosti i pretvaranju rijeci
u simbole za osjecaje, za razliku od, recimo, znanstvenog govora koji rije¢ima strogo
objektivno opisuje izvanjsku stvarnost (Ogden i Richards, 1923: 88) ili svakodnevnog
govora koji sluzi za meduljudsku komunikaciju. Magijski je govor okrenut konstrukci-
jama metafora ili drugih stilskih figura, a kako bi se uspostavili simboli koji povezuju
¢ovjeka kroz magijski ¢in sa svijetom, odnosno okolinom na koju Zeli na neki nacin
utjecati (Tambiah, 1968: 189).

Magijski je govor sakralan, odnosno koristi se u druge svrhe od profanog govora
uobicajenog u svakodnevnom zivotu (Malinowski 1935: 213). Te dvije vrste govora ce-
sto se razlikuju i po izboru rijeci, gramatici, stilu ili uporabi specifi¢nih fraza, formula
ili oblika, poput primjerice molitvi, pjesama, blagoslova ili napjeva. Cvrsta i zatvorena
struktura tih magijskih formula (poput basmi, manjih ili duzih molitvi, zaklinjanja, kle-
tvi i brojnih drugih) moze se promatrati i kao da je rije¢ o magijskim tekstovnim struk-
turama vezanima uz odredene obredne ¢inove, a ¢ija pravilna uporaba ima i odredenu
materijalnu mo¢. Latentna pjesni¢ka funkcija jezika poput uporabe stiha i rime sluzi
i kao misti¢no sredstvo kojim se nastoji posti¢i praktican uc¢inak (Marks 2007: 27). S
jedne strane mozemo dijelove magijskog teksta promatrati kao formule, dakle relativno
¢vrsto zadane strukture, a s druge se strane mogu nuditi i njihove moguce interpretacije i
razumijevanje kao usmeno-knjizevnih oblika kojima su mo¢ i prakti¢ni u¢inak sadrzani
ve¢ u njihovu izricaju, u rije¢ima samima (Marks 2007: 27). Magijski govor radi svoje
sakralnosti ¢esto koristi stare oblike rijeci jezika koji se rabi ili pak strane jezike kako bi
se dodala misti¢nost ili invocirala ¢istoca “starog” jezika, te su se stoga Cesto u europskoj
magijskoj praksi koristili i jo§ se koriste hebrejski, latinski i gréki jezik uz arhai¢ne oblike
narodnih jezika na kojima se inace izvr§ava magijski ¢in (Tambiah, 1968: 182). Doda-
vanje pak misti¢nosti, nerazumljivosti ili sloZenosti magijskom govoru kao sakralnom
daje na dodatnoj ekskluzivnosti i diferencijaciji od svjetovnog, svakodnevnog govora,
elitiziraju¢u tako uporabu magijskog verbuma samo za onu manju skupinu koja “ima
pravo” na njegovu uporabu — magijske praktikante (iscjelitelje, vraceve, vjestice, Samane,
zreceve i dr.). Stoga se moze primijetiti kako magijski govor, izmedu ostaloga, ¢esto krsi
i osnovnu svrhu jezika - meduljudsku komunikaciju (Tambiah, 1968: 179). No, ona i nije
esencijalna per se, jer je svrha magijskog govora ustvari uporaba vjerovane mo¢i jezika i
rije¢i u magijskome ¢inu, odnosno njezin krajnji cilj - komunikacija s onostranim, a ne
meduljudska komunikacija. Magija i magijski govor su u tome poput religije, vjerovani
u svom totalitetu, ili se vjeruje u njih ili ne (Mauss, 2005: 113). Magijska je mo¢ zato i
sadrzana u samim rije¢ima, one su te koje imaju izvr§nu snagu. A ona se pak ostvaruje
samo ako se te rijeci i potvrde kao ¢in. Izvan izvedbi koje formulu ¢ine performativnom,
takav je tip iskaza ipak tek prazna formula (Marks 2007: 31). Magija se sastoji od znanja,
a znanje proizvodi mo¢. Oni koji posjeduju znanje, imaju mo¢ nad drugima upravo zbog
tog znanja. Nedostatak znanja posebnih magijskih rijeci potrebnih za magijski ¢in, ¢ini
¢itav ritual nedjelotvornim (Passalis 2011: 7-9).

Za tekstualni dio magijskog govora, koji je sastavni dio magijskog verbalnog ¢ina,
nuzno je da ostane tajan. Namjera o¢uvanja apokrifne i skrivene kulture odredene cari
kao magijskog ¢ina kategori¢na je i eksplicitna te je integralni dio mitskog sustava prije-
nosa i izvedbe ¢ari. Vjeruje se da kad vlasnik odredene ¢ari prenese verbalni dio nekome
drugome, on gubi svoju mo¢ i ona prelazi na tu osobu. Stoga se obi¢no verbalne cari
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prenose na drugoga tek prije smrti prethodnog vlasnika (Passalis 2011: 9). Usmena se ca-
ranja tako prenose kroz mrezu odnosa u srodstvu slijede¢i utvrdeni hijerarhijski sustav
inicijacije. Odnos izmedu ucitelja i u¢enika moze se promatrati i kroz odnos starijeg ¢la-
na obitelji, koji obi¢no posjeduje skriveno znanje, i mladeg ¢lana obitelji. Tako se znanje
moze dobiti samo nasljednim pravom. No, ¢esto se usmene ¢ari (basme, kletve, uroci i
druge) znaju i zapisati u magijskim knjigama, koje se ¢uvaju upravo zbog te svrhe i koje
obi¢no sadrzavaju i opéepoznate, $kolske, ali i usmene cari. Tako je se ¢esto mogu naci
i zapisani usmeni oblici, a ne samo iskazani usmenom predajom (Passalis 2011: 10-13).
Uc¢inkovitost ¢aranja ovisna je, naravno, o to¢nosti zapisanog citata, s obzirom da bilo
kakva odstupanja od to¢no utvrdenog mehanizma moze ¢itav magijski ¢in uciniti nedje-
lotvornim (Passalis 2011: 14). Prakti¢ni aspekt magije sloZena je mreza, gdje komunika-
cija s natprirodnim rjeSava dnevne Zivotne probleme. Magijski aspekt tekstova ustvari je
prakti¢ni aspekt. Ta dva aspekta rade zajedno, ne odvajajuci se jedan od drugoga i ovi-
se¢i jedan o drugome. Unutar okvira ove sloZene magijske mreze, bajanja, svakodnevni
objekti i magijski amuleti djeluju zajedno kao alati magijske prakse. Svi su oni zajedno
dio svakodnevnog Zivotnog iskustva (Tsonkova 2011: 27 - 28).

Usmena ¢aranja Cesto su bliska narodnim pjesmama, zagonetkama i dje¢jim pje-
smicama, ali i jezikolomkama, epskoj usmenoj knjizevnosti i mitovima i stoga ih se
moze gledati kao dio narodnog knjizevnog stvaralastva jer u narodu i nastaju. No bitna
razlika od ostalih oblika nalazi se, kao $to smo je ve¢ spomenuto u komunikacijskom i
izvedbenom kontekstu njihova prijenosa i izvedbe, kao i u zabranima koji ih prate. Kako
su govorni magijski ¢inovi cesto izvodeni $aptom ili tihim recitiranjem, a upravo stoga
kako bi magijski tekst ostao skriven ili nerazumljiv drugima, tako je magijski praktikant
ustvari jedini koji je u poziciji potvrditi njihovu to¢nu lingvisticku realizaciju kad su oni
izvodeni po prvi put. To, naravno, ne daje mogucnost vanjskih ispravljanja od nekog
drugog promatraca ili slusaca, a koji bi verificirao ispravnost reprodukcije ili koheren-
ciju ¢aranja, te na taj nacin ¢ini magijski govor ranjivim na sve moguce vrste varijacija i
alternacija (Passalis 2011: 16).

Glavnina krs¢anskih crkava u ve¢em je dijelu kroz povijest odbacila i u potpunosti
napustila stariji, natprirodni pogled na svijet koji je podrzavao uporabu ¢aranja, te broj-
ni kré¢anski teolozi koji definiraju §to religija jest ili nije, stavljaju narodnu religiju i
sustav vjerovanja u koji ¢aranja spadaju izvan religije (Gay 2004: 32). Usmeni magijski
oblici srednjovjekovnih i modernih kr§¢anskih narodnih tradicija zasigurno podrzavaju
ideju da folklorizirani dio religije igra nuzan i podrzavajudi dio ikoje religije. Iako su ih
sluzbene crkve odbacile kao dio svojih definicija sluzbene religije, kr§¢anstvo je od svog
zaetka usmjeravalo ogromnu energiju u demonsko i u rije¢i mo¢i koje se demonskome
mogu suprotstaviti i pobijediti demonske napade na ovaj materijalni svijet. Rani kr$¢ani,
kao i kasnije mnogi diljem Europe, imali su ogroman strah pred neprijateljskim du-
hovnim silama koje su susretali u svojoj svakodnevici, silama za koje im je kr§¢anstvo
govorilo da su primarno demonske. Ti su pak kric¢ani trebali jaku natprirodnu pomo¢
jer su susretali natprirodne prijetnje u svakodnevnom Zivotu. Zivjeli su u svijetu ispunje-
nom zlim duhovima i nepredvidljivim i hirovitim bogovima i bozicama, u svakodnevnoj
atmosferi prepunoj straha i nemira pred aktivnostima izdajnickih i podmuklih duhova.
Istovremeno, medu njima je postojala i stalna Zelja i volja $to uciniti - a da djeluje, za za-
§titu (Gay 2004: 34). U ovom tradicionalnom kri¢anskom svijetu, gdje su demoni stvarni
jednako kao i andeoska i ostala dobro¢udna bica i sile, pristup natprirodnoj mod¢i je
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bio esencijalan i nuzan. Stoga su magijski govorni ¢inovi medu primarnim obranama u
stalnoj bitci s demonskim, kao i s drugim, nedemonskim neprijateljskim oblicima (Gay
2004: 34) jer je govor u pravili covjeku stalno dostupno oruzje. Tekstovi crkvene tradicije
i kanona, poput Evandelja ili drugih tekstova Starog i Novog zavjeta, kao §to su molitve,
blagoslovi, egzorcizmi, himne, psalmi i sli¢no, ¢esto su se znali upravo i koristiti kao
dijelovi usmenih magijskih ¢inova. Smatra se da takvi tekstovi, bili samostalno ili kao
umetci u druge, vece tekstove, imaju mo¢ zastite od negativnog utjecaja, te su se ¢esto ko-
ristili i pri izradi amuleta razli¢itih vrsta (Passalis 2011: 19), dakle i u kombinaciji s osta-
lim magijskim sustavima. Neka magijski usmeni ¢inovi zavrsavaju s “Amen” ili “Amen.
Amen. Amen” $to je unutar kr§canstva siroko prepoznata rije¢ potvrde, molbe, nade i
zaklinjanja u ostvarenje koja zna¢i “Neka bude tako”. Caranja su vrlo ¢esto mogla biti
pracena i uobicajenim, svakodnevnim molitvama a §to im je davalo dodatnu ratifikaciju
potvrdu i osiguravanje natprirodne pogodbe (Roper 2003: 42). Kanonsko i nekanon-
sko tako su povezani u stalnoj interakciji i ispreplitanju. Konacni cilj ove interakcije jest
uspjesno rjeSavanje hitnih dnevnih problema. Najvjerojatnije bajanja i kanonski tekstovi
stoje zajedno upravo zbog ovih funkcionalnih odnosa, jer oboje djeluju u istom djelo-
krugu apotropejske, zastitne pozitivne magije. Korisnost i pomo¢ u teskim situacijama
zajednicka je i najvrjednija karakteristika podjednako i magijskih ¢inova i molitvi. A to
jeirazlog da ih se zajedno ¢uva zapisane (Tsonkova 2011: 32).

2. Verbalni magijski instrumentarij

Kako bismo definirali verbalni magijski instrumentarij, treba se vratiti korak una-
trag i definirati prije svega i samu magiju. Magiju se moze definirati iz tri kuta: znanstve-
nog, religijskog i magijskog. Ovdje su odabrane tri definicije, a koje su u pravilu u ve¢ini
sluc¢ajeva zajednicke, s vise ili manje nijansi u svakoj od spomenutih ljudskih djelatnosti
koje se bave propitivanjem ¢ovjeka i njegove okoline.

2.1. Magija i njezine podjele

Iz znanstvenog kuta gledano (etnoloskog i kulturno povijesnog, znaci ne ulazeéi u
raspravu o njihovim stvarnim uspjesima i mogu¢nostima, op. a.) opéenito pod magijom
smatramo sve one postupke i tehnike za koje se u sklopu narodnih vjerovanja smatra da
mogu pomocu natprirodnih mod¢i ili komunikacije s onostranim lijeciti, $tititi od zla,
donositi ili odnositi plodnost, nanositi zlo i opcenito utjecati na ¢ovjeka i njegovu okoli-
nu, ali i sile prirode (Culinovi¢-Konstantinovi¢ 1989: 13). Sa strane kri¢ansko-teoloskog
gledista magija je “prirodena sklonost svakog ¢ovjeka, da se u svakome trenutku moze
buniti protiv Boga kao svoga pocetnog i konaénog uzroka” (Skobalj, 1970: 538). A iz ma-
gijskog kuta gledano, najsire je danas prihvacena definicija da je “magija umijece uzro-
kovanja promjena u ¢ovjekovoj okolini i svemiru u skladu sa svojom voljom” (Crowley
1995: 10) ili prosireno, po najrecentnijoj definiciji modernih hrvatskih magijskih prak-
tikanata “Magija je sposobnost psihickog upravljanja energijom prirode (svemira) kako
bi se postigla promjena na umnoj i/ili materijalnoj razini, u skladu s vlastitom voljom”
(Tolar, 2013: 125).

Magija se u svim svojim dijelovima sastoji od ¢ari (¢aranja, vracanja, ¢ini, tj. razli-
¢itih specifi¢nih magijskih ¢inova), odnosno magijskih postupaka i u¢inaka magijskog
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djelovanja. Magija se moze podijeliti na razli¢ite magijske sustave, odnosno podjele. Neke
od njih su prema nacinu transformacije energije (simpaticka magija, antipaticka magi-
ja, transferencijalna magija, verbalna, pisana, biljna, amuletska), po stupnju formalizma
(prirodna ili ceremonijalna), prema sveop¢im nacelima (konstruktivna ili destruktivna),
po smjeru energije, po u¢inku magijskog postupka, po magijskoj namjeri, po podrijetlu i
po mediju (Iolar, 2013: 145-150). Britanski lingvist Joanthan Roper pozabavio se izmedu
ostalih i brojnim klasifikacijama ¢aranja prema subjektu, prema podruéju primjenjivosti
na subjekt, formalnim obiljezjima a i dr. (Roper 2003: 31 - 33), no mnoga ¢aranja, ipak,
mogu potpasti pod vise gore navedenih magijskih sustava, a §to ¢ini samu podjelu kate-
gorijski nesigurnom. Jer sve se te kategorije mogu podijeliti i u podkategorije — primje-
rice - iscjeljujuca se caranja mogu podijeliti prema bolestima za koja su zaduzena, ishod
po zdravlje i slicno. Problem s njima jest $to se njihova primjenjivost moze mijenjati i
prilagodavati potrebama, te su vrlo ¢esto multifunkcionalne.

Takoder, treba razlikovati i magijske sustave prema doticaju s religijom. Primjeri-
ce, vazno za razvoj europske magije jest razlikovanje pretkrsc¢anskih ili nekr$¢anskih od
krs¢anskih ¢aranja. Jer, otprilike u 11. stolje¢u, po preuzimanju brojnih ¢aranja od nekr-
$¢ana, i nakon $to je ve¢ina Europe bila kristijanizirana, kr§¢anski su svecenici zapoceli
s izradom novih ¢aranja koja su u pravilu drugacija od nekr$¢anskih modela. Sli¢nost
takvih ¢aranja je prvenstveno u tome §to su sva pisana isprva latinskim jezikom, te na
taj nacin prenasana iz samostana u samostan, a onda potom, prije ili kasnije prevodena
na lokalne jezike. Prema ovoj teoriji to je uzrokom mnogih latinskih rijeci i imena u ca-
ranjima mladega tipa, te se ona potom mogu klasificirati i prema latinskim nazivima za
njih, kao §to su primjerice ¢aranja Super petram, Longinus, Tres virgines, In sanguine Ad¢,
Sanguis mane in te, Flum Jordan, Job sedet in sterquilinio, Tres boni fratres, Tres angeli i
druga (Roper 2003: 31 - 33), a koja su mahom novijega doba i kr§¢anske prominijencije.

Ovdje, u ovome radu, verbalna magija promatrat ¢e se unutar podjele prema naci-
nu transformacije energije. Dakle, glavni fokus je na verbalnoj magiji, odnosno na ma-
gijskom tekstu i govoru u hrvatskoj usmenoj i pisanoj tradiciji. U verbalnoj magiji koriste
se verbalne formule koje magijski praktikant koristi u ve¢ini slu¢ajeva u vancrkvenom i
vanreligijskom kontekstu, odnosno u obra¢anju onozemaljskim silama kako bi osigurao
lije¢enje, zastitu ili utjecaj odredenih prirodnih procesa na svoj cilj.

Glavna razlika izmedu verbalne (i verbalne zapisane), treba spomenuti da se ne bi
zabunilo, i pisane magije, jest u tome $to se verbalna ¢aranja izvode usmeno, bez obzira
pamte li se ili su zapisana na papiru. Pisana magija s druge strane vrsi svoj magijski zada-
tak bez izgovaranja, magijski tekst se koristi kao amulet ili talisman, to jest sam zapisan
ispunjava svoju svrhu. Iako, vrlo ¢esto su pisana ¢aranja inacice izvorno verbalnih ¢ara-
nja, s obzirom da i jedni i drugi pokazuju sve znacajke usmene tradicije i knjizevnosti i
prisutnost formula, usmenih paradigmi, sa zamjenjivim i prosirivim elementima. Stoga
neke od formula mogu biti i samodostatne minijature zvu¢nih uzoraka, te su Cesto stari-
je od ostatka samih ¢aranja (Roper 2003: 11 - 12).

Cilj ovog rada jest preciznije razmotriti nekoliko verbalnih magijskih oblika koji
su predmetom ovog istrazivanja i to iz triju interdisciplinarnih perspektiva: knjizevno-
jezi¢ne, povijesne i etnoloske. Ti oblici su basma (bajanje), urok i kletva. Stoga ih odmah
na pocetku treba definirati i klasificirati.
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2. 2. Basme (bajanja)

Basme ili bajanja spominju se, kao i kroz europsku, tako i kroz ¢itavu hrvatsku
povijest i kulturu. Od pravnih, usmenoknjizevnih, povijesnih do etnoloskih izvora. Ba-
janje se kroz povijest hrvatskog jezika jo§ naziva i caranjem, vracanjem i vraZanjem.
Prvobitno semanticko znacenje rije¢i bajanje bila je govoriti. Bajati znaci i “lijeciti bolest
ili drugu zivotnu tesko¢u paramedicinskim, natprirodnim nac¢inima”. Naj¢e$¢i oblik
bajanja stoga je primarno iscjeliteljski, odnosno ona predstavljaju jedan od najstarijih
oblika borbe ¢ovjeka protiv bolesti (Kropej 2009: 146) koja napada ¢ovjeka, Zivotinje ili
biljke. Kasnije se iz rijec¢i bajati razvilo i pejorativno znacenje u kontekstu nabajati neko-
me nesto, odnosno “pricati lazi, pretjerivanja ili izvrnute ¢injenice”. Izvedenice iz glagola
bajati su imenice bajac, bajalac i bajalica za osobe koje bajaju te rijeci bajka i basna, te
basma za razlicite knjizevne oblike (Skok 1971: 92 - 93).

Osnova rijeci bajati je praslavenska i sveslavenska, a sama rije¢ dolazi iz pretkr-
$¢anske stare slavenske mitolosko terminologije i narodnoga vjerovanja. Uz nju postoji
i rije¢ bahoriti, iz koje se izvode i rije¢i bahorija, bahornik i bahorica, a s prvobitnim
znacenjem “govoriti nejasne, magi¢ne formule” (Skok 1971: 92 - 93). S druge pak strane
postojiirije¢ ar koja takoder ima znacenja kao ilat. divinatio, incantatio, rus. volSebstvo
i koja je podjednako baltoslavenski i sveslavenski magijski termin iz praslavenskog doba.
Iz nje proizlaze i rijeci carati, carovan (Caroban), arovit, carnik i éarnica, caralac i arali-
ca, carovija (carobija, carolija, carovnica (Carobnica) i carovnjak (Carobnjak). Kao najsta-
riji slavenski termin iz oblasti magije, rijeci car i ¢arati bile su tabu. Zbog toga su za njih
postojale posudenice coprati, coprtja, cfiparnjica (v.) i eufemizmi viska f (Lika) vjestica f,
viséun (v.), ¢ini (v.), opciniti (v.). Kad je rije¢ dar iza$la iz folklorne magije, promijenila je
znacenje u ono jednako kao u latinskoj rijeci carmen, incantare > fr. charme, enchanter.
Prema etimologu Petru Skoku vokal 4 u ¢ar dolazi od ie. e poslije palatala, kako pokazuje
lit. keras “¢ar”, odatle denominal kereti “pogledom ili rije¢ima zacdarati, urec¢i”, od ie.
osnove gyer- “Ciniti, obrazovati”. Osnovno je znacenje toga glagola bilo “¢initi”,a kako
pokazuje sanskrtska paralela karoti 3. 1. sing. “¢ini”, ali i izvedenica niZeg prijevojnog
stupnja, krty a znaci “¢ar”; u keltskom (kimri¢kom) peri- takoder znaci “Ciniti”. Isti se
razvitak ponavlja i u Slavena (ini pl. m., opciniti, u tal. fattura, stfr. failure i $panj. he-
chicera “vijestica” (Skok 1971: 295). Cin se stoga definira na tri semanticka znagenja: 1°
oblik, nacin, 2° radnja, djelo, ali u folkloru 3° u pl. ¢ini m. pored f. “incantatio” i “magija”
te radne imenice na -i#i od participa perf. aktiva cinilac m (17. v., Stuli¢) prema ¢inilica
f “incantatrix” od (op)Liniti “zacarati” (Skok 1971: 325 - 326). Narodni nazivi u hrvat-
skom jeziku za basme jo$ su i bajalica i bajavica. (Dragi¢ 2007: 505).

Bajanja se dakle jo§ mogu nazivati i ¢arima, bajanjem ili bacanjem (¢ini, a strogo
znanstvenim jezikom verbalnom magijskom izvedbom, ritualom, ceremonijom ili prak-
som (Roper 2004: 1). Jo§ konciznija znanstvena definicija prema Roperu pozicionirala bi
bajanja kao verbalni element vernakularne magijske prakse. Bez obzira na definiciju koju
koristimo, jasno je da su ¢aranja iznimno zanimljivi elementi podjednako i u usmenoj i
u pisanoj tradicijskoj kulturi (Roper 2004: 1). Jer izvodenje magijskoga ¢ina skoro uvijek
ukljucuje uporabu jezika, bilo izgovaranjem naglas ili unutar misaonog procesa poje-
dinca, kako bi se tim putem doslo do odredenog magijskog izvora mo¢i ili kontroliralo
energetski tok zbog odredenog cilja. Bajanja i basme hrvatska etnologinja Ljiljana Marks
shvaca kao “verbalno relativno zatvorene i fiksirane obrasce bajanja i koji uz obrednu
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imaju i latentnu estetsku, pjesnicku funkciju, otkrivenu i postavljenu u prvi plan tek kad
je u svijesti istrazivaca u drugi plan potonula obredna, magijska i prakti¢na funkcija tih
tekstova”. U bajanju (basmi), kao $to je ve¢ spomenuto, obavezno je ¢uvanje tajnosti. Ona
je dio sakralnoga govora koji potjece iz pravremena sa strogim pravilima uporabe i ako
se govor desifrira i otkrije, odnosno povrijedi tabu sakralnoga, dogodit ¢e se upravo ono
protiv ¢ega se baja, bolest ili napad.

Jednu od starijih sacuvanih definicija u hrvatskom kulturnom prostoru jest ona
nadena u naputku za katolicke ispovjednike iz godine 1452. u Hrvatskome primorju, a
prema kojoj se bajanje definira kao $iri pojam, odnosno pojam koji obuhvaca sve vrste
“nedozvoljena, po crkvenih i svjetskih, duhovnih i tjelesnih zakonih kaznjiva, obcenja s
vrhunaravnimi bi¢i i silami”. Bajanje se u tome naputku odreduje kao vazda ponavljano
¢aranje kojim se mogu prizivati vragovi i nadnaravne sile, a za one koji to ¢ine preporuca
se smrtna kazna, §to je u ve¢ini Europe zajednicki stav Crkve u srednjem i ranom novom
vijeku (“Ko godje vrazanje, ako se vazda priga(d)ja, ima biti bajanje, i tako se zovu vragi,
potajno ili ocito, ki to ¢ine... dostojan je smrti tjelesne.”) U doba iz kojega su ti izvori
(15. stoljece i kasnije) u svim hrvatskim zemljama prevladavalo je beziznimno pravno
shvacanje da je sve §to “spada pod pojam bajanja, zvalo se ono bahorenje, basna, ganjanje
u planete, gatanje, ugonjenje, vracanje, vrazanje, vilenstvo, coprija, s jednom rijeci sva-
ka sveza ne samo s ‘necastiva djavlom’ ve¢ u obée s vrhunaravni silami, grieh, hudoba,
zlo¢in tezke vrste” (Mazurani¢ 1975:13). Pritom iznimno je vazno primijetiti da se sko-
ro uvijek bajanje izjednacuje s caranjima i vracanjima bez nekih pretjeranih distinkcija
(Marks 2007: 33 - 34) jer je promatrano iz religijskog, preciznije kr§¢anskog gledista. S
druge pak strane bajanja koja su kr§¢anska promatrana su kao normalna i dio molitvi,
pa tako u 8. strofi Sveopce molitve zapisane u Vrbnickim brevijarima u 14. i 15. stoljecu
mogu se vidjeti elementi bajanja: “Blagoslovi Boze sveti /sve Cetiri elementi/Zrak i oganj,
zemlju, vode/Puku tvome da ne $kode.” (Iolat, 2013: 172-173).

Bajanja dakle mogu imati elemente razlicitih tradicija, mogu imati pretkr§¢anske
elemente mije§ane s kr§¢anskima (§to moze Cesto biti i jedan od pokazatelja dvovjerja
unutar kulture'), mogu biti dio usmene tradicije, pisane tradicije, pa ¢ak i tiskane. Ona
su odista dio zivuce popularne kulture koja uspjesno kombinira i razraduje razlicite ele-
mente unutar tradicionalnih Zanrovskih struktura. No ono $to je bitno za primijetiti
jest da nije najvaznije kojem religijskom krugu pripadaju, ve¢ da su ona ustvari osobni
izbor razine magijskog znanja dostupnog izvodacu bajanja (Ryan 2004: 123). Madarska
kulturna povjesni¢arka i medievistica Eva Pocs u vezi bajanja uvodi termin magijsko-re-
ligijski izjednacavajuéi tako izraz magijsko sa svim pokusajima da se utjece na nesto
ili postigne odredeni cilj izravno uporabom inkantacije, objasnjavajuci to magijskom
vezom. A ondje gdje se bajanje obraca trecoj strani kao posredniku koji bi trebao djelo-
vati da se postigne Zeljeni utjecaj naziva to religijskom vezom. Izraz “magijsko-religijska
veza” Pécs ¢uva za one prilike kad se bajanje obraca trecoj strani ali istovremeno izravno
utjecudi (kroz uporabu bajanja) na danu situaciju. Pdcs istice: “Religija se bori koriste¢i
oruzja magijskoga, a magijsko je u inventar oruzja uklopilo sli¢ne alate onima u religiji.”
Stoga je izraz “magijsko-religijski” upotrijebljen kako bi opisao vrlo poseban sustav od-
nosa koji kombiniraju ¢ini se dvije razlicite sfere ¢ina (Pécs 2002: 176).

! Vise o dvovjerju u hrvatskoj kulturi u Vukeli¢, 2012.
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Magijsko-religijski koncept najvidljiviji je u religijskom temelju na koji se basme
pozivaju. One, primjerice, daju mo¢ odredenom predmetu ili biljci tako $to uspostavljaju
odnos ponavljanja prototipnosti jednog proslog svetog kozmickog trenutka (recimo kad
je Krist ili neki svetac tako nekog izlijecio, ili se odredeni predmet ili biljka nasao u kon-
tekstu nekog svetog dogadaja) (Eliade 2007: 46-47).

Bajanje se izgovara da bi u prvome redu svojim jezi¢nim oblikom, rije¢ima, iza-
zvalo odredenu promjenu u svijetu i okolini, u skladu s definicijom svega magijskoga. O
sadrzaju basme stoga se moze govoriti i kao o nekom vidu simboli¢kog prijelaza od po-
laznoga stanja u Zeljeno uz odredenu magijsku proceduru. Pritom polazno stanje moze
biti u njoj i implicitno, dok je, u pravilu, Zeljeno stanje uvijek iskazano. Zato tekst basme
nije puki poetski tekst, knjizevno estetske namjere, jer nijedan od njezinih tekstovnih
dijelova u svojem obrednom dijelu nije bio namijenjen estetskom opazanju, s obzirom
da basma ili bajanje nisu stvoreni da bi imali umjetnicku ve¢ strogo utilitarnu funkciju.
U usmenoj poeziji bajanju je najbliza obredna pjesma (stoga se vjerojatno u zapisima i
u izdvojenim zbirkama tekstova i spominju obredne formule ¢aranja). U suvremenim
hrvatskim antologijskim usmeno-knjizevnim zbirkama basme su razvrstane dvojako:
nalazimo ih i u zbirkama lirske usmene poezije i u zbirkama govornickih oblika, §to po-
kazuje stalna kolebanja Zanra i neodlu¢nost u razli¢itim svijestima istrazivaca i priredi-
vaca. Basme su se u svojem izvedbenom dijelu ponajprije sacuvale u isto¢nim dijelovima
Europe, u onima koji nisu primili zapadno kr$¢anstvo ve¢ su sacuvali svoje autokefalne
crkve i pravoslavni obred, odnosno ponajvise u srpskoj, ruskoj, ukrajinskoj, makedon-
skoj kulturi. Basme u hrvatskoj tradiciji preplele su se intenzivno s kr§¢anstvom, ali se
nikad nisu dokraja stopile. Gotovo svi tekstovi koji imaju magijsku sugestivnu mo¢ u
hrvatskoj su tradiciji najve¢im dijelom kristijanizirani i presli su u manje molitve i zakli-
njanja razli¢itim svecima. Sto su basme starije u njima su vige mitski, a manje religijski
elementi izrazeniji. U novijim se basmama isprepli¢u i mitski i vjerski elementi. (Dragi¢
2007: 505). Magijska je dimenzija, koja ima moc¢ zastite, pripisana svecu, dok je verbalni
dio ostao sli¢an nekrs¢anskim ili pretkr§¢anskim basmama (Marks 2007: 37 - 38), od-
nosno mje$avina su dviju kulturnih sklopova i tradicija.

Marko Dragi¢ o izvodac¢ima tih narodnih usmeno-retorickih magijskih tvorevina
kaze da su to posebne osobe, a da ih se u hrvatskim zemljama nazivalo i nazivima mole,
moliboge, bogomolje i bogomoljke: “Mola se na pocetku obreda prekrizi i izmoli Vjerova-
nje, a na koncu obreda se prekrizi. Mole su svojim molitvama (basmama) lijecile ljude:
od demonskih sila, dusevnih i tjelesnih bolesti: poganice, straha,vrtoglavice, nesanice,
trzavice, opsjednutosti i drugih bolesti. Bajalo se protiv uroka (urokli) i more. Bajalo se
protiv bolesti ljudi, stoke, ujeda zmija, te se §titilo stoku od bolesti i demonskih bica.
Mole su molile ne samo kad stoka oboli, iz straha da ne ugine, ve¢ i kad se krava ne bi
dala pomusti, kad se mlijeko ne bi dalo izmesti, usiriti, ukiseliti, kad ne bi u mlijeku bilo
masla. Bajalo se i protiv magle, dima, groma, oluje i nevremena.” (Dragi¢ 2012: 505). Ba-
janjem se pokusavalo komunicirati s bogovima, a posebno za vrijeme susnih proljetnih
i ljetnih dana, kad nedostaje kiSe. Namjena i svrha basmi jest primarno apotropejska
(Dragic¢ 2007: 504 - 505). Bajanja mogu biti recitirana (obi¢no u tonu molitve ili Saptom),
a izvodi ih ili osoba kojoj je potrebno lijecenje ili odredena osoba iz zajednice (vjestica,
iscjelitelj, moguce i svecenik ili netko tko svojim zanatom po narodnom vjerovanju ima
odredene magi¢ne mo¢i (poput mlinara ili kovaca). Neka bajanja zahtijevaju specifi¢nije
uvjete za izvodenje (lokaciju, odredenu odje¢u ili njezinu odsutnost, kruzenje, ponavlja-
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nje, odredeno bilje, posvecene predmete i slicno). Bajanja se mogu i zapisati na nekom
materijalu koji se moze pojesti, a u tom sluc¢aju su kombinirana s pisanom magijom, ili se
pak mogu izvesti usmeno nad hranom ili pi¢cem koje se onda potom moze konzumirati
(Ryan 2004: 116 - 117).

U mnogim tradicijama, sli¢ni (ponekad i isti tekstovi) mogu biti i u bajanjima i
u popularnim molitvama, pa su tako mnogi istrazivaci cesto pisali o ¢estim teskocama
u razlikovanju bajanja i i molitvi u slavenskom folkloru. Pa stoga u pravilu postoje dva
suprotna pogleda na tekstove bajanja i popularnih molitvi: prvi koje kaze da bajanja i po-
pularne molitve nisu nista drugo nego dogovoreni termini, stoga isti tekstovi mogu biti i
bajanja i molitve; i drugi koje kaze da su bajanja i molitve na suprotnim polovima odre-
denog kontinuuma magijskih tekstova (Velmezova 2011: 55). Razli¢ita pragmati¢nost
bajanja i popularnih molitvi moze objasniti ¢injenicu zasto je u pravilu vokabular baja-
nja bogatiji i $iri od onoga u molitvi: kako bi netko pobijedio nesre¢u, mora je nadjacati
verbalno, a za §to je uvjet detaljni opis. Procedure bajanja sustav su komunikacije izmedu
bajaoca i nedistih sila, predstavljajuci tako borbu izmedu dobra i zla (Kropej, 2009: 145).
S druge strane, u popularnih molitvi (kao i nekih inkantacija drugacije pragmati¢ne ori-
jentacije) zlo (koje se jo$ nije dogodilo) postoji samo potencijalno, odnosno nema potrebe
za minucioznim opisivanjem. (Velmezova 2011: 58). Snaga rije¢i i misli u bajanjima, za-
kletvama, molitvama i egzorcizmima jest ocita. Bajanja se u svojoj strukturi i konceptu
ne razlikuju previse od naroda do naroda. Razlog za to lezi u zajednickom porijeklu
bajanja, u zajednickim arhetipovima. Egipatska magija ve¢ je sadrzavala bajanja koja se
i danas mogu naci u suvremenim magijskim knjigama. No, kako razli¢ita drustva imaju
razlicite koncepte svijeta postoje i razlike u izvorima i u starosti inkantacijskih formula,
odnosno bajanja. Iako su razli¢ite drustvene i kulturne grupe prihvatile ove formule za-
jedno sa specificnim lokalnim elementima, postoji i onaj univerzalni sloj elemenata koji
uvijek moze lako pokazati odnos izmedu lokalnih mitova i kozmologijskih vjerovanja i
bajanja i mitova razli¢itih naroda (Kropej 2003: 73).

U knjizevnojezi¢nom pogledu basme, zaklinjanja, magijske brojalice i ostali oblici
verbalne magije spadaju pod retoricke oblike, odnosno one vrste govora kojem je zadaca
uvjeriti nekoga u nesto, kazati mu neki sadrzaj takvim govornim umije¢em da se prido-
bije slusatelj ili da se tekstom postignu Zeljeni u¢inci. Tako je basma prema ustanovljenoj
knjizevnojezi¢noj definiciji obredna govorena forma, usmeno-retoricki oblik, koji sadrzi
nizove stalnih formulacija za postizanje magijskog ucinka, redovito ponavljanje simbo-
li¢nih brojeva, uz briznu pozornost danu magijskom sredstvu/predmetu uz strogo odre-
dene pokrete i radnje. U¢inkovitost basme moguca je isklju¢ivo u nenaru$enom slijedu
i zato se izbjegava sve ono §to bi moglo oslabiti govor, kao $to je opasno doba izvedbe,
mogu¢ nepozeljan sudionik obreda, poremecen redoslijed i dr. Kako je govorena rije¢
ljekovito sredstvo, ona se mora oblikovati pozorno i uvjerljivo, te primjereno kontekstu
u kojem se nalazi (Botica 1995: 261), to jest: njome se Zeli ¢ovjeka i covjekovu imovinu,
teksta od jednog bajaoca na drugog primjer je uske transmisije, odnosno prijenosa. Uski
prijenos moze biti suprotan labavom prijenosu koji dozvoljava brisanje i inovacije, ili pak
zaboravnom prijenosu u kojem ¢itavi dijelovi mogu biti djelomi¢no ili u potpunosti iz-
gubljeni ili pasti pod kontaminaciju dijelova drugih bajanja. S obzirom da prijenos, kako
smo ve¢ utvrdili pri pocetku ovog rada, ponekad uklju¢uje da prvi bajaoc gubi mo¢ upo-
rabe, to ukljuc¢uje da on mora biti siguran da je mo¢ sigurno prenesena dalje. Stoga kod
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uskog prijenosa govornici oprezno reproduciraju bajanje iako im mozda dijelovi nisu
najjasniji. Iako je i tu moguce do¢i do neke varijacije u procesu slusne zamjene, krivog
pamdenja ili u slu¢aju pisanih bajanja, krivog ¢itanja i prepisivanja (Roper 2003: 18 - 19).
Moderni hrvatski praktikanti poznaju detaljne nacine kako se same basme pripre-
maju, kroz stilemsko intenziviranje i semanticko optimiziranje. Semanticko optimizira-
nje basme znaci da basma mora biti afirmativna, da se u njoj koristi sadasnje vrijeme, a
ne proslo i buduce, da je bez negacija, modalnih glagola i slicno. Takoder, preporuca se
da bi basme trebale biti u rimi jer se rimom obraca izravno nesvjesnome umu.Takoder
preporucuju da stih ne bude ni prekratak ni predugacak, da bude barem Sesterac, ali ne
dulji od dvanaesterca. Najoptimalniji su osmerci. Jedan od primjera za to je basma za
procis¢avanje prostora elementom vatre: “Usred tame, plamen je spas / Mo¢ni ognju,
izbavi nas / Procisti tlo, procisti zrak / Sveta vatro, otjeraj mrak”. (Iolar, 2013: 178).

2.2.1. Vrste i dijelovi bajanja

Bajanja mogu biti apotropejska ili zastitna (za djecu, usjeve, stoku, protiv neprija-
telja, bolesti, uroka...), iscjeljujuc¢a, kompulzivna (za ljubav, sud ili prema nadredenom)
a uvjetno receno i zlo¢udna (za nanosenje bolesti neprijatelju, Stucavice, vojne neslo-
ge, unistenja ljubavi, stoke i usjeva neprijatelju, smanjenje u¢inkovitosti neprijateljskog
oruzja...) (Ryan 2004: 116) iako bi zlo¢udna bajanja ustvari bila druga velika vrsta ver-
balne magije, uroci. Bajanja i uroci ustvari su isprepletenih sudbina, jer ovise o perspek-
tivama magijskih praktikanata i upravo o tim perspektivama moze ovisiti i definiranje
kojega od njih dobrim ili zlim.

U bajanjima koja imaju namjenu da se ¢uju, poeticke metode sluze za povecanje
utjecaja na sluatelje. Dakako, estetski utjecaj bajanja tijekom izgovaranja samo je od
sekundarne vaznosti kad se izgovaraju $aptom, i kad se rijeci tesko ¢uju. U takvim slu-
¢ajevima izgovor je od primarne vaznosti, a geste i radnje imaju hipnoticku, magijsku
funkciju. Medu poetickim metodama koje se ¢esto koriste jesu rima, aliteracija, tropi,
onomatopeje, personifikacije, elipse, anafore i gradacije (Tsiklauri i Hunt 2009: 265).

Iscjeljujuca bajanja mogu se opisati kao govorni ¢inovi, koji ukljuceni u prikladne
okolnosti od ovlastene osobe, imaju u¢inak na promjenu na bolje u zdravstvenom stanju
pacijenta. Iz perspektive iscjelitelja, namjera verbalnih rituala jest lijeciti, osigurati olak-
$anje tegobe ili prevenciju medicinskom problemu. Za razliku od ostalih usmenih zan-
rova, poput epike ili balada, detaljne upute za izvedbu bajanja kao i okolnosti u kojima se
ona izvode ili koriste obi¢no su ve¢ upisana u pisani tekst. Bajanja nastoje biti poprili¢no
odredena u preduvjetima koji moraju biti ispunjeni kao i u dodatnim informacijama o
spolu, godinama i najznacajnije, zdravstvenom stanju osobe za koju se izvodi bajanje.
Medicinske i ostale okolnosti koje su bitne za tretman kroz uporabu bajanja ¢esto su upi-
sane u rukopisima kroz naslov koji govori za koji se medicinski problem bajanje koristi
(Olsan 2004: 60), te ona stvaraju svojevrsni kompendij narodnoga znanja o lijecenju.

Formula je skupina rijeci koja se redovito upotrebljava u istim metrickim uvjeti-
ma da bi izrazila osnovnu ideju. Kaziva¢ mozZe minimalno varirati bajanje tako $to svoj
iskaz analogijom prilagoduje znanom formulnom iskazu, stavljaju¢i nove rijeci u stare
obrasce. Uklapanje obrazaca u metricki kanon vjerojatno je novije, neophodno je bilo za
razvoj epike jer formula u proslosti nije nuzno bila uvjetovana stihom, kompozicijom.
Njezini su simboli, glasovi i obrasci stvoreni poradi magijskog djelovanja u bajalicama,
a ne poradi nekog posebnog estetskog zadovoljstva, namjera je ¢isto utilitarna. Ako su
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kasnije moguce i pruzale neko zadovoljstvo, to je bilo samo u onih novih narastaja koji
su u potpunosti zaboravili njihovo stvarno, magijsko znacenje. Formule i u usmenoj i u
pisanoj knjizevnosti ponavljaju neke stalne sadrzaje, a u proznome tekstu gotovo uvijek
su se vezale uz bajke. To su uglavnom retoricke figure, uvodne i zavr$ne formule, tako-
zvane “Kontaktformeln”, koje pozivaju na pozornost publike, uvode i izvode na kraju
pripovijedanja iz mitskoga svijeta, uz tipi¢na ponavljanja koja daju ritam i dinamiku.
Te su formule fleksibilne i dinamicne, ali nisu nuzno nezamjenjivi znacenjski dijelovi
(Marks 2007: 28).

Narativnost je osnovna karakteristika bajanja, ¢ak i kad je naracija odsutna iz
teksta, ve¢ nosi funkciju $ire performativne i objektivne prirode bajanja. Izvodenje se
kombinira s rije¢ima u jednu inkantacijsku akciju, tako da se rije¢i mijesaju s vjerovanji-
ma i idejama i stvaraju preduvjet postojanja rituala bajanja. Kratki oblici inkantacijskog
folklora, koji su u svojoj osnovi fraze i formule, pokazuje prili¢no jasno da je najvazniji
narativni element u magijskim tekstovima akcija, i ona je nezavisna od toga je li ili nije
izrazena u rije¢ima, s obzirom da kratke forme, zajedno s ostalim inkantacijskim teksto-
vima, sluze kao magijska sredstva za postizanje zeljenih ciljeva (Klyaus 2009: 72).

Tipi¢ni dijelovi narativnog bajanja su, gledano prema idealnom paneuropskom
primjeru, brojni: invokacija, uvod, uz mogucu formulsku naredbu otvaranja, historiola
(ili epski prijelaz), magijska formula i potvrda (ratifikacija). Historiola je doslovno kratka
pric¢a, u kojoj protagonist ili protagonisti (ponekad sveci ili biblijski ili apokrifni likovi)
nadvladavaju antagonista koji moze biti ili zlo¢initelj ili pak neka zla sila ili bolest. Krat-
ka pri¢a predstavlja analogiju izmedu stvarne situacije i mitske prethodne situacije u
kojoj je problem rijesen. (Roper 2003: 21 - 22).

Rumunjska znanost je pocetkom 20. stoljeca pocela razvijati sustav klasifikacije
formula. Gorovei je svojedobno (1931.) napravio tipologiju bajanja razlikuju¢i ih preko
11 tipova i to kao (A) Zahtjev; (B) Izravnu zapovijed; (C) Izravnu zapovijed s prijet-
njom; (D) Neizravnu zapovijed; (E) Naznacivanje (Stetnih uzro¢nika); (F) Prokletstvo;
(G) Usporedbu; (H) Enumeraciju; (I) Gradaciju; (J) Dijalog; i (K) Naraciju. Ali u svojoj
antologiji rumunjskih bajanja ipak ih dijeli prema funkciji. G. Vrabie (1978) ogranicava
se s druge strane samo na Cetiri tipa: (1) Invokacijski; (2) Imperativni; (3) Fabulativni; i
(4) Mjesoviti. Papadima (1968.), razlikovao je tako dva tipa bajanja prema njihovoj unu-
trasnjoj formi: (1) ona koja osiguravaju komunikaciju s natprirodnim bi¢ima i (2) ona
koja streme Zeljenim dogadajima (2a) sredstvima naracije ili (2b) sredstvima ceremonije.
On je od rumunjskih znanstvenika jedini koji je uzeo u obzir i formule i tehnike koje
zajedno sacinjavaju ono $to se naziva magijskim scenarijem (Golopentia 2004: 152 - 153).

Kozmoloski koncept u basmama slijedi konstantnu mitsku shemu kozmickog
reda: zemlja, voda, drvo Zivot i kozmicka planina. Posljednja je smjestena linearno iza
zemlje, vode i drveta (Kropej 2003: 73). Prema svojim formalnim osobitostima bajanja
se mogu razvrstati u sljedece glavne grupe (Kropej 2009: 150): 1. Formule koje odbija-
ju urok na neko daleko i nedostupno mjesto. 2. Formule koje uz pomo¢ Boga ili sveca
zabranjuju zlo¢initelju da uzrokuje Stetu. 3. Formule koje nareduju zlo¢initelju da vrati
otrov natrag. 4. Formule koje lijece pogodeno tkivo. 5. Naracije analognih ¢inova. Nara-
cije analognih ¢inova slijede obrasce tzv. Similia similibus formula poput “Kao $to vatra
gori neka i ovo srce bude zapaljeno ljubavlju” (Ryan 2004: 116). 6. Formule obustave. 7.
Formule oduzimanja. 8. Formule koje traze umirivanje boli za svete rane. 9. Naracije
parabola. 10. Formule koje traze pomo¢ svetaca (Kropej 2009: 150).
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Unutar uporabe bajanja moze se razlikovati nekoliko uloga sudionika. 1. Prva ulo-
ga jest ona klijenta ili oaranog, koja je u osnovi definirana potrebom ili nuzdom. Potreba
moze biti opéenita: svaki pojedinca ima potrebu biti lijep, voljen, slusan, postovan, viden
i prihvacen od drugih. Ponekad ta potreba moze biti stresna i otezavajuca, poglavito ako
je netko obiljezen ruzno¢om, abnormalnoscu, boles¢u, ako Zeli vratiti zdravlje ili naci
partnera u ljubavnom Zivotu. 2. Druga je uloga bajaoca (¢araoca), osobe koja bi trebala
djelovati svojim magijskim znanjem u korist klijenta i prema njegovim zeljama. 3. Ulo-
gu Zrtve ima osoba koja bi posljedicom negativnog bajanja trebala nesto izgubiti - bilo
fizicki izgled (ljepotu), mo¢ u drustvu (prestiz i ugled), partnera, pa i zivot. 4. Ulogu
objekta bajanja ima predmet, stanje ili osoba koje klijent zeli postici ili zadobiti bajanjem
(Golopentia 2004: 149). Unutar same formule bajanja mogu se takoder razdijeliti sljedece
uloge: 1. Adresar, onaj koji baja ili ¢ara ili superlativni ¢aralac, onaj koji daje mo¢, svetac
ili Majka Bozja, primjerice, 2. Adresant je u formuli obi¢no onaj koji je invociran (sunce,
voda, mjesec, zvijezda, Bog, Majka Bozja, Svetac...), 3. Magijski pomo¢nik je u formuli
neko natprirodno bi¢e koje pomaze u ispunjenju ¢ina (Isus Krist, sveci i dr.) (Golopentia
2004, 151 - 152).

Dijelovi ¢aranja ukljucuju sljedece: a) naslov ili oznaku koja naznacuje svrhu ¢a-
ranja, b) kratku obrednu formulu, poput ‘U ime Oca i Sina” ili “Amen”, c) operativni is-
pravni tekst ¢aranja koji sadrzi razlicite lingvisticke obrasce, d) upute za izvedbu inkan-
tacije (broj izgovaranja ili na¢in zapisa), e) prilagodba pacijentu, uklju¢ujuéi prigodne
molitve, obredne ¢inove ili biljne pripravke i f) potvrdu u¢inkovitosti (Olsan 2004: 61).
S druge pak strane, hrvatski moderni magijski praktikanti za sastavljanje nove bajalice
prvo rade popis klju¢nih rijeci, to su one vezane uz cilj bajalice. Potom odreduju koliko
¢e stih biti dug, na koncu se sastavlja strofa. Bitno je da je bajalica ritmi¢na, da se lako
pamti i da se ne treba provjeravati njezin tekst za vrijeme magijskoga ¢ina. Takoder, ako
je kratka i lako pamtljiva, praktikant je moZe ponavljati sve brze i brze fokusirajuci svoju
energiju na postizanje cilja magijskoga ¢ina. (Iolar 2013: 180 - 181).

Najcesce strukture koje ¢ine tradicionalna bajanja jesu sljedece: 1. Kr§¢anska uvod-
na formula, ili kao invokacija ili kao maska starijeg nekrs¢anskog porijekla bajanja.
Potom se navodi ime bolesti ili fenomena protiv kojeg je bajanje upuceno. Na kraju je
obi¢no kric¢anski zakljucak ili pouka neke vrste. 2. Epski pocetak 3. Rimovane rijeci 4.
Dijalog bajanja. Cesto su bajanja gradena na dijalogu koji se moze dijeliti prema likovi-
ma dijaloga, dijalog izmedu Boga i bolesti, Djevice Marije i bolesti ili dijalozima izmedu
svetaca i drugih benevolentnih sila. 5. Neke su formule gradena na tzv. “abrakadabri”,
odnosno nerazumljivim rije¢ima bez znacenja koja mistificiraju bajanje i pojacavaju ma-
gijsku akciju dajuci veci znacaj rije¢ima. Tu se mogu naci i strane rijeci, magijska imena
(vox magica), sveta imena (nomen sacrum) (Roper 2003: 10). Takve rije¢i jos se nazivaju
i barbarskim imenima (Iolar 2013, 181). 6. Formule nemogucnosti, koje su suverbalni
magijski nacini za izrazavanje Zelje za konkretnim ciljem (prestankom bolesti, rastom
usjeva i slicno), slazu se u svojevrsne paralelne strukture koje slijede metaforicku viziju
inkantacije. Slicne su metaforama koje su sintakticki vie skrivene, te kao takve su ocit
primjer analogne magije (neka se X dogodi kao Y) i ¢ine naj¢e§c¢u svjetsku strukturu in-
kantacija. Formule nemogu¢nosti osiguravaju sirok pojas magijskih tipova (poglavito u
europskim kulturama). Glavna misao bajanja referira se na neku nemoguénost u potvrd-
nom ili negativnom obliku, tako izrazavajudi istinu ili laz. To moze biti neka prirodna
slika, proces ili empirijska ¢injenica (rast kamena, voda ne tece unatrag ili slicno). Ona
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takoder moze biti referentna prema ritualu koji se mora izvesti tijekom recitiranja teksta.
I konc¢ano, bajanje se moze referirati na mitski ili legendarni dogadaj ili ¢udo. Nakon
glavne reCenici Zelja se uvodi u namjeru koja pocinje s “ako”. Ta se zelja moze formulirati
na nekoliko razli¢itih nacina u vrjednovanju istine ili logicke strukture, u usporedbi sa
sadrzajem glavne recenice i misli. MozZe biti potvrdna, moguca ili negativna tvrdnja.
Tekst moze ukljucivati i nemoguci uvjet ili pak davati nemoguci zadatak odredenom
bi¢u iz zadanog vjerovanja (Pocs 2009: 27 - 28). 7. Formule zastrasivanja ili protjerivanja
koje sluze za zastrasivanje ili protjerivanje zlih duhova. 8. Formule uricanja ili prokli-
njanja u kojima rije¢i imaju razornu mo¢ prema zlim silama. 9. Formule iscjeljujuc¢ih
savjeta, u kojima savjet oko problema daju krs¢anski sveci ili je katkad zli duh ili zla sila
prisiljena dati savjet o iscjeljenju (Tsiklauri i Hunt 2009: 262 - 264).

2.3. Uroci

Uroci su temeljne ¢arolije koje sluze magijskom energetskom napadu na drugu
osobu, zivotinju ili biljku. Ure¢i znaci “op¢initi nekoga”, a uro¢na ¢aranja su funkcije
koje idu, traju, a i silaze s ure¢enog bica, bilo ono ¢ovjekom, zivotinjom ili biljkom. Treba
razlikovati uroke kao verbalna ¢aranja i uroke kao ¢aranja koja spadaju u druge sustave.
Oni su ¢esto povezani, ali nisu nuzni jedni uz druge. Najpoznatiji neverbalni urok je
zao pogled ili urokljivo oko (gr¢. ophtalmos baskonos) koji je povezan sa zlim jezikom
(lat. mala lingua) ili kao mrznja bogova (u antici), ili kao djelo davolovo (kr$¢anski sred-
nji vijek) ili kao bjesovi, demoni i duhovi (u Slavena) (Matasovi¢ 1918: 4). Vjerovanje u
mo¢ urokljivog oka jedan je od najvaznijih zajednic¢kih ¢imbenika u mnogim starim
europskim i svjetskim kulturama, a to se lako moze pokazati ¢injenicom da su najuo-
bicajeniji izrazi u praksi rijeci iste konstrukcije sa znacenjem zlog, urokljivog pogleda
(talijanski mal’occhio, njemacki boser Blick, engleski evil eye...) (Pocs 2004: 206). Koncept
urokljivog oka ima mnoge zajednicke karakteristike s drugim sustavima, prvenstveno s
vjesticarstvom (i preko $tetnog govora do objasnjavanja nesrece i sustava proklinjanja).
Uloga urokljivog pogleda u srednjovjekovnom i ranonovovjekovnom vjesti¢arstvu bila
je iznimno bitna u lije¢enju bolesti, kao jedan od vjesti¢jih atributa, i u opc¢injavanju,
u sprjecavanju opcinjavanja, te u identifikaciji vjestica. Ono je ispunjavalo svoju ulogu
u drustvenom sustavu malih zajednica, odnosno susjedskih krugova prema sociologiji
optuzivanja za vjesti¢arstvo (Pocs 2004: 220). Dakle, u narodu su se uricanjem obi¢no
bavile vjestice ili stare babe koje su Zeljele nanijeti zla zajednici.

Prema Petru Skoku, etimologija hrvatske i juznoslavenske rije¢i urok dolazi iz fol-
klora, urok (ZK), uroci, gen. uroka = urok m pored oroka (Kosmet), s pridjevom urokljiv
(~e oci, rod} = urokljiv (Kosmet), tirocit, -im (~a Zenaj, od ure(i, koji posudi$e Arbanasi
urok “Ziel, Absicht”. U stcslav. uroki “sententia”, ¢es. ourdk “das Bestimmte” (Skok 1081:
120 - 121).

Uroci su se, s druge pak magijske strane, znali gledati i kao prirodne sile vezane
svojim djelovanjem uz neki odredeni cilj, ako i nisu vezane uz koncept judeokr§¢an-
skog Sotone. Oni su u nekim ina¢icama vjerovanja personificirana nevidljiva bi¢a koja
se nalaze u pustosima i kamo ne valja i¢i. Nitko ih nije stvorio, zao vjetar ih donese, a
dobar odnese. Mogu biti u vodi, vatri, zraku, drvetu ili kamenu. Tko je htio, mogao ih
je dozvati i pogledom te ih oboriti na nekoga ili nesto (Matasovi¢ 1918: 4 — 5). Dakle,
mozemo primijetiti da su u slavenskih naroda uroci katkad posebna demonska bi¢a, a

255



256

Uvod u klasifikaciju verbalne magije i verbalna magija u zapisanoj usmenoj hrvatskoj tradiciji

katkad kao i u drugih naroda, samo funkcija ili u¢inak (Matasovi¢ 1918: 41 - 42). Jedan
od najstarijih obicaja izbjegavanja problema s urocima kao s demonima jest “psovkom
na demone” ili fizi¢ki ¢inovi poput pljuvanja (Matasovi¢ 1918: 44). I to pljuvanja na put
kojim prelazi crna macka, pljuvanja na djecu da ih se ne urekne, pljuvanja nekome u lice
za koga se smatra da ima urokljivi pogled. Iz arapske tradicije u europsku tradiciju usla
je isli¢na, ali opet razlic¢ita ideja nagaza, uroka koji se ostavlja na tlu, na bojnom polju,
na raskrizju, ispod ku¢nog praga ili uz dvori$na vrata i za koji se vjeruje da ga ciljana
osoba moze primiti na sebe, ako prode preko njega. No oni pripadaju drugim magijskim
sustavima jer su radeni kao fizicki objekti, naj¢es¢e od tkanine natopljene krvlju, mo-
kra¢om, pljuvackom ili kombinirani s drugim predmetima (Iolar 2013: 218). Amuleti su
jo$ od egipatskoga doba najc¢e$¢a obrana od uroka, najé¢esée s prikazom Horusovog oka,
udjata. No, za skidanje uroka ne moze se koristiti amulet ili talisman, ve¢ samo za zastitu
od uroka. Ako je urok ve¢ bac¢en na osobu, prvo ga treba skinuti, a tek onda opet zastiti
amuletom ili talismanom (Tolar 2013: 222).

U Bibliji se medu Mojsijevim odredbama u Starom Zavjetu moze na¢i odredba “Neka
se ne nade u tebe, koji bi vodio sina svojega ili kéer svoju kroz oganj, ni vracar, ni koji gata
po zvijezdama, ni koji gata po pticama, ni uro¢nik. Ni baja¢, ni koji se dogovara sa zlim du-
hovima, ni opsjenar, ni koji pita mrtve” (Matasovi¢ 1918: 6 — 7). Iz ovoga se moze zakljuciti
da je judeokrs¢anski svijet smatrao uricanje zabranom i grijehom, a koje to isto misljenje
prevladava u ¢itavom kri¢anskom srednjem i ranom novom vijeku u Europi. Zene koje su
se bavile urocima u Hrvatskoj gdjegod su se nazivale i uro¢icama, a u Hercegovini su se
nazivale i promjernicama jer su bile kadre uredi, tj promjeriti (Matasovi¢ 1918: 4).

Urok se najcesce lijecio i lijeci se basmom ili bajanjem. Mnoge su se svakodnev-
ne bolesti ili tegobe pripisivale urocima. Od glavobolje, nemoc¢i, vrucice, sve do tezih
bolesti ljudi i stoke. Osobe koje otklanjaju uroke zapravo su mediji, posrednici, na koje
uroci prelaze, ali ne$kodljivo. One u pravilu moraju biti osobito spremne, u kr$¢anskoj
vjerii “po Crkvi ociS¢ene”. Sredstvo imuniziranja i uklanjanja uroka, kao jedan od naj-
radirenijih svjetskih elemenata za ¢i§¢enje, jest voda. Najc¢es¢e u kombinaciji s vodom
veze se ugljen, koji je od davnine poznat kao proci§¢ivac vode. Stoga su ¢aranja vezana
uz skidanje uroka, naj¢esce povezana s fizickom uporabom vode i ugljena uz prikladna
bajanja (Matasovi¢ 1918: 52 - 53). S tim da je bitno napomenuti, da postoji nekoliko vrsta
prikladne vode za takvo $to. To je “nenaceta” voda, voda koja je svjeze dignuta iz bunara,
“sveta voda” iz Crkve, te “omaja”, voda prikupljena ispod mlinskog kola (Matasovi¢ 1918:
53). Materijali i predmeti s kojima se najcesce fizicki radi uz verbalnu magiju a protiv
uroka, jesu voda, ugljen, pljuvacka, zdjela, ¢asa, cvijece, granje, srebreni novac, potkove i
drugi Zeljezni predmeti, stari novac, nozevi, bozi¢na svijeca, sito i drugi (Matasovi¢ 1918:
54). Funkcije i geste koje se izvode uz uporabu predmeta i izgovor bajanja najcesce su
krizanje, trljanje, post, obilazenje oko crkve na koljenima, kadenje tamjanom, kuhanje,
kupanje, stajanje na jednoj nozi, bacanje ugljena i druge (Matasovi¢ 1918: 54). Uroci se
najcesce skidaju danju jer se no¢u smatraju najmoc¢nijima (Matasovi¢ 1918: 55).
njem brojanjem unatrag do nule. Ovaj proces odbrojavanja nastavlja se do nule, i analo-
gijom se ocekuje da nezeljeni fenomen takoder posljedi¢no ode u nistavilo (Roper 2003:
21). Primjer za to je basma: “Urok sjedi na pragu, urocica pod pragom, urok skoci te
urocicu ugusi/uroka od 9 oka 8/ uroka od 8 oka 7/ uroka od 7 oka 6/ uroka od 6 oka 5/
uroka od 5 oka 5/ uroka od 4 oke 3/ uroka od 3 oke 2/ uroka od 2 oke 1/ uroka od 1 oke 0



Deniver Vukeli¢

(Matasovi¢ 1918: 33). U bosanskoj, primjerice, tradiciji postoji bajalica kojom su sli¢cnim
principom poni$tavanja i negiranja majke skidale urok sa svoje djece: “Ide Arap po go-
rici, nosi ¢arap na nozici/ni Arapa u gorici, ni ¢arapa na nozici/ni na moru mosta, ni na
dlanu dlaka/ni na mom djetetu (ime) uroka”. (Iolar 2013: 222).

2.4. Kletve

Kletva je kao i basma i urok jedan od najstarijih usmenih magijskih oblika, po svo-
me obliku naj¢e$¢e mikrostrukturna knjizevna tvorevina formom bliska poslovici (Dragi¢
2007: 520 - 521). Ona je na magijskoj razini vrlo teska vrsta magijskog napada, odnosno
javno objavljena magijska namjera da nekoga snade najve¢a moguca nesreca. Po svoj svrsi
je sasvim suprotna blagoslovu. Ona je dakle zaziv sila prirode kako bi se izazavao odredeni
negativni u¢inak. Stanje izazvano kletvom naziva se prokletstvom (Iolar 2013: 219).

Petar Skok u svom rje¢niku objasnjava da je apstraktum od infinitivne osnove na
-tva je sveslav. i praslav. (*kldtva) : ‘kletva = kletav, gen. -tva (Bosna) = klétav, gen. -tvi (15.
v., Vuk, Crna Gora) = klatav (u starijem jeziku) = (sa kI > klj) kljetva (17. v.). Od proslog
participa na rt je izvedenica na -$tina < -ski + -ina okleslina (Crna Gora) < oklet + -$tina
»placa za kletvu ucinjenu za drugogax, od rikleti se, okiinem se (Stuli¢) prema oklinjati se.
Ovamo ide i rikletva (Stuli¢) »urota, za-" kletva pored zakletva = zakletva (Kosmet). Jo$
postoji apstraktum na -ba od prezentske osnove: kiinidba = klece (Ljubi$a). Pridjevi na
-ud; klétan (Stuli¢), poimenicen na -ik kletnik m, krivokletnik m (18. v.) prema f kletnica;
na -ovan kletovan samo u starom jeziku. Od kletva je pridjev na -én: kiélvén (Skok 1971:
97). U greko jeziku kletva je 41U, u latinskom maledictio (nasuprot benedictio, blagoslov).

Kletvu se najces¢e moze sresti unutar srednjovjekovnih pravnih akata gdje ima
snagu potvrde i zastite pravnosti teksta. Takoder je se vrlo ¢esto moZe naéi u narodnim,
usmeno-knjizevnim oblicima gdje sluzi kao katalizator radnje, koja se obi¢no izvrsava
po zadanoj kletvi ili se od nje po istome redoslijedu brani.

Posljedice kletve obi¢no su kobne na prokletog: bolest, smrt, elementarne nepogo-
de, gubitak materijalnih dobara i slicno. Kletva moze obuhvacati pojedinca, obitelj, pa
¢ak i ¢itave skupine ljudi. Moze trajati mjesecima, godinama, ali i stolje¢ima. Za razliku
od uroka koji se baca privatno, tajno i skriveno, kletva je javna. Ili je zapisana u kamenu
(na grobnicama primjerice, ako ih tko poremeti), u zakonu (ako ga tko porekne) ili se pak
verbalno iskazuje u javnosti: na samrti ili pred svjedocima (Iolar 2013: 219-220). Kletve
se jednako kao i uroci spominju u hrvatskoj narodnoj tradiciji, a ¢esto su zapisane i u
doba progona vjestica kad su se mogli dignuti i ¢itavi procesi na neciju recenicu izreknu-
tu u ljutnji, ako se njezin sadrzaj ili naznaka sadrzaja ispunila.

3. Case study - Verbalna magija u hrvatskoj zapisanoj usmenoj tradiciji - baja-
nja, uroci i kletve

3.1. Bajanja i uroci

Prvi stihovi hrvatske obredne lirike, svojevrsne govorne formule ljubavne magije,
potjecu iz sudskog dokumenta o procesu “vjesticama” u Sibeniku iz prve polovice 15.
stoljec¢a (1443.). To je jo$ uvijek doba prije velikih svjetovnih procesa protiv vjestica 17.
stoljeca. Rijec je o dijelovima optuznice majci Mirni, udovici Ratkovoj i kéeri joj Dobri u
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Sibeniku. One su priznale optuzbu i pritom opisale kako je protekao sam obred op¢inja-
vanja mladica iz bogate plemicke obitelji. U tom se sudskom spisu nalazi i latinski prije-
vod stihova govornih formula ljubavne magije koji su koristile: “Kao $to se taj mozak przi
u ovoj tavi (padeli), tako se przilo srce Dragana u ljubavi Dobre, moje kéeri, u ime davla
pusuci nad spomenutim mozgom tri puta.” i “Ko $to vonjaju ove stvari koje izgaraju, tako
vonjala i do gadenja Jurke se srozavala.” (Marks 2007: 33).

Primjer iz 18. stoljeca je onaj Alberta Fortisa u poznatom putopisu Put po Dal-
maciji iz 1774. godine, a u kojem istice kako Morlaci u Dalmatinskoj zagori postavljaju
jasnu distinkciju izmedu vjestica (¢arobnica) i bahornica koje su vrlo vjeste u skidanju
uroka: “Znam jednoga mladic¢a kojemu su na spavanju dvije vjestice iS¢upale srce zele¢i
ga isjeci i pojesti. Taj jadnik nije primijetio svoj gubitak, $to je posve naravno, jer je bio
utonuo u san, ali kada se probudio, poceo se jadati, osje¢aju¢i da mu je prazno mjesto
gdje je srce. Cokula$ (franjevac, pogrdni naziv op. a.) koji je lezao na istom mjestu, ali
nije spavao, dobro je vidio vjesti¢ju anatomsku operaciju, ali ih nije mogao sprijeciti, jer
su ga bile urekle. Urok je izgubio snagu kada se mladi¢ bez srca probudio, pa su obojica
htjeli kazniti te dvije opake Zenske: ali one se na brzinu namazase nekom mascu iz svog
lon¢ica i odletjeSe. Fratar pristupi ognjistu, izvuce iz Zerave ve¢ peceno srce i dade ga
mladi¢u da ga pojede; posve je razumljivo da je ozdravio ¢im ga je progutao. Velecasni je
to pripovijedao, a mozda jo$ pripovijeda, kunu¢i se dusom da je sve istina; a dobri ljudi
nisu mislili niti misle da je dopusteno posumnjati kako se ro njemu pricinilo zbog vina
ili kako su one dvije zZenske, od kojih jedna nije bila stara, odletjelc zbog posve drugog
razloga a ne zbog toga jer su bile vjestice. Kako postoje ¢arobnice, zvane viestice, tako se
uza zlo nade ilijek, i tu su Ceste bahornice, vrlo vjeste u skidanju uroka. Tesko nevjerno-
me koji bi posumnjao u re dvije protivne mo¢i.” (Fortis 1984: 44-45).

Verbalna magija je vrlo Cesta u hrvatskoj tradiciji i za sprjeavanje moguénosti da
dijete postane vjesticom ili vjeScem. Prema vjerovanjima na Bracu i Hvaru za §trige
($tringe) vjerovalo se kako se radaju u crnoj kosuljici te kako je potrebno da primalja
(baba) ¢im se dijete rodi, iznese dijete na kuéni prag i zavice tri puta: “Rodila se je vis¢i-
ca,/ Ali ne vi$¢ica,/ Nego prava divicica”, ili: “Rodio se je vi$¢un,/ Ne vi$¢un, nego pravi
mladi¢” (Cari¢ 1897: 710) sto opet pokazuje principe magijske borbe bajalicom protiv
uroka ili drugih negativnosti metodom odricanja i ponistavanja.

Prema podatcima koje je obradila hrvatska etnologinja Suzana Marjani¢, kad se
preskakalo preko blagdanskih vatri, izgovarao se verbalni simbol obreda: “’U ime Boga
i svetog Ivana (ili Petra) izgorile vjestice ma kuda!’ ili ‘U ime Boga i svetog Petra a vjesti-
cama izgorila manda!’ (Manda znaci pizda, a postoji i izreka: ‘Mando jedna!” sa naprijed
spomenutim znac¢enjem)” (Marjanié: rkp. IEF 959:20-21). Navedeno objasnjenje moze se
potraziti i u jednoj drugoj hrvatskoj predaji, takoder s otoka Lastova, a u okviru koje ka-
zival Petar Lesi¢ (Pavle) (roden 1916.) navodi: “Kad se skace preko vatre, se govori. Tamo
obi¢no zenske, kada skacu priko vatre, nimaju donjih ga¢. Onda govori: - U ime Boga
i svetoga Petra, izgorela vjesticami ... hop! - preko vatre.” (Marjani¢: rkp. IEF 1218:69,
br. 50), ili modificirano na Korc¢uli: “U ime oca i svetoga Vida, vi§ticama izgorila pizda!”
(rkp. IEF 783:11) (Marjani¢ 2005: 144).

No, u pojedinim hrvatskim krajevima rije¢i vracara nije pridana negativna valori-
zacija. Primjerice, Lovreti¢ je za Otok u Hrvatskoj zabiljezio kako je uspostavljena razli-
ka izmedu bajalica (Zene koje lijece u bolestima) i vracara, pridodajuéi kako se u vracare
i vraceve (vrace) narod viSe pouzdaje nego u bajalice: “Bajalica znade samo pomodi u
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bolesti, a vracara znade re¢i, otkud bolest, kako ¢e se bolest mentovat i kako ¢e$ se osvetit
onome, ko ti je skrivio” (Lovreti¢ 1990:533).

Kao $to je spomenuto u teorijskom dijelu ovoga rada, basme (bajanja ili bajalice)
najcesce su se koristile za skidanje ve¢ vezanih uroka uz osobu ili Zivotinju. Hrvatski
lingvist Marko Dragi¢ u svojoj se Poetici i povijesti hrvatske usmene knjiZzevnosti (Dragi¢
2012) detaljnije pozabavio knjizevnom analizom basmi. On se slaze da poetika basmi
izvire iz narodnoga vjerovanja u njihovu mo¢, a da su njihove strukture raznovrsne. Jed-
ne su komponirane kao blagoslovi, druge kao brojalice, tre¢e kao kletve, a neke sadrze
i lirske minijature. Dragi¢ im daje i stilske karakteristike sugestivnosti, simboli¢nosti,
slikovitosti, metafori¢nosti i alegori¢nosti. Jedna od bolesti za koju je sacuvana i zapisana
basma jest i poganica, a koja se lijecila sljede¢im bajanjem (Dragi¢ 2012: 507):

Oj, poganice pogana,

oj, nemilice nemila,

0j, nesritnice nesritna.
Nesritna izrodice,

izrodica ti majka.

idi, nesritna izrodice u pustinju:
Dije sveti Ilija gromove odgoni,
dje ¢edo ne place,

dje pivci ne pjevaju,

dje zZdripci ne rzu,

dje se Bogu ne moli.

Ajde nesritna nesritnice,
razadide se po svitu,

ko sto Celica po cvitu;

po visokim planinam’,

po morskim dubinam’.

Ajde nesritnice nesritna:

U duboko more,

tude ti je misto.

Za uvike vikova amen.

To se izgovara tri puta, a na kraju, svaki put moli se po jedno Vjerovanje, te se pre-
poruca za koga se moli (Ivi¢ 1986: 148.).

Izvodaci bajalice obracaju se bajalicom izravno bolesti i tjeraju je “u visoke plani-
ne, morske dubine, gdje dijete ne place, gdje pijevci ne pjevaju, gdje zdrijepci ne hrzu”
- odnosno, odgone je toliko daleko u nepoznato da se tamo i “Boga ne moli” (Dragi¢
2007: 508). U stihovima navedene basme moze se na¢i deset anafora (oznacio ih je Dragic,
op.a.): Oj, poganice pogana, / 0j, nemilice nemila, / oj, nesritnice nesritna. (...) Dje sveti
Ilija gromove odgoni, / dje ¢edo ne place, / dje pivci ne pjevaju, / dje zdripci ne rzu, / dje se
Bogu ne moli. (...) po visokim planinam’, / po morskim dubinam’. U navedenoj su basmi
mnogobrojne i druge stilske figure, poput asonance i aliteracije: “Oj, poganice pogana,
/ 0j, nemilice nemila aliteracije: dje ¢edo ne place, / dje pivci ne pjevaju, / dje zdripci ne
rzu U nekim se stihovima nalaze i epiteti “Oj, poganice pogana, / oj, nemilice nemila, / oj,
nesritnice nesritna” povezani anaforama oj. Pored navedenih stilskih figura u navedenoj
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se basmi nalazi i metafora: razide se po svitu, / ko sto celica po cvitu te alegorija: Ajde ne-
sritnice nesritna: /U duboko more, / tude ti je misto. (Dragi¢ 2007: 508).

I u drugim hrvatskim basmama i bajalicama cesto je vrlo sli¢na struktura jer se
stilskim figurama postize u¢inak sugestivnosti. Prezent se upotrebljava zbog aktualizacije
prigode. Domacice, domacini, pastiri, putnici i tezaci znali su kristijaniziranim bajalia-
ma bajati i protiv oluje i drugih elementarnih nepogoda, drze¢i kriz ili krunicu okrenutu
prema mjestu odakle nevrijeme dolazi (Dragi¢ 2007: 508). Tako za bajanje protiv olujno-
ga vremena postoji sa¢uvana bajalica:

Gre kriz po nebu,

za njim Diva Marija,
Sinku se je molila:

“Daj mi sinko onu cast
Sto si Bogu obeca.
Svetom Petru kljuce daj
da otvori sveti raj

di andeli igraju,

di diti¢i bacaju.”
Nabrala je Diva,
koromaceva cvica,

s kim je polje pokrila
od Zaloga lampa.

Bizi, biZi irudice,

od Boga prokleta,

od svetog Ivana sapeta.
Bog proklinje,

Sveti Ivan sapinje.

(Di te sveti Ivan dostigne,
tu ti glavu okine.)?

Dragi¢ otkriva tko je glavni antagonist ove bajalice: Irudica. Irudica je u narodnoj
percepciji demonsko bice koje donosi olujno nevrijeme. One su danas nestale iz narod-
noga pripovijedanja, a ve¢inom su ostale sacuvane samo u bajanjima i starijem sloju
magijskoga teksta. U Sirokobrijeskom kraju irudica je prokleta, svetog Ive krvi sapeta, te
se tjera u planinu: di se mise ne govore, / di zvonce ne zveci, / di Gospa ne kleci, / di Isus
muku ne trpi.® Jedna od molitvi, odnosno basmi protiv uroka koju zapisuje jest i sljedeca:

Prvo se triba prikrstit tri puta i tek onda pocet molit sljedece:
Oj misusovo, u ime Isusovo,

sveta Ana, Gospina majka:

Pokazi mi svu istinu bolesti

i zdravlja i Zivota (za koga molis)

? Zapisala Andrea Paviein, studentica Filozofskog fakulteta u Splitu, 2004. u Slatinama kazala Marica Mau-
ko (rodena 19. 10. 1935.u Slatinama). Rkp. FF Split 2004, sv. 2. Prema Dragize 2007: 509.

3 U listopadu 2006 kazala je Drina Marusi¢ rodena Mandi¢, Siroki Brijeg (1953), udata za Antu, majka dvoje
djece, %ivi na Sirokom Brijegu. Rkp. FF Mostar, 2006. Prema Dragiae 2007: 509.
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Izmoli ovo tri puta i onda nastavi dalje:
Setala se sveta Ana,

Gospina majka,

priko polja ravna.

Srila urok i rokicu:

Di ides priko, urok i rokice,

u vistati di je lipo, di je drago.

Razidose se urok i rokica po svitu;

ka péele po cvatu,

ka magla po planinama,

ka momci po rudinom.

Dva urlicu, tri odricu

Otac i Sin i Duh Sveti u pomo¢ bija
Amen.

Ovako moli dvadeset puta i na kraju Virovanje.*

U “Zborniku za narodni Zivot i obicaje Juznih Slavena” postoje sa¢uvani mnogi
zapisi narodnih bajanja i njihove svrhe, pa tako i:

Mladi mjesec. Kad ga tko spazi, prekrizi se, uhvati se za dzep i strese novcima u
njem. Ako ima novaca, imat e ih cijeloga mjeseca, inace e biti toga mjeseca nesretan.
Tada govori: ‘Pomladi ti mene, kak si sam sebe. Kad tebe zmija ujela, onda mene glava
zabolela! Kad tebe zmija ujela, onda mene groznica uhvatila! S boZjom pomo¢jom .. ., pa
izmoli ‘o¢ena$’ i ‘zdravo Marijo!” (Koprivnica)” (Horvat 1896:252).

Ako se dijete tesko uci, popravit e mu pamet ovako. Uzmi dva hljeba, koji su se slu-
¢ajno slijepili u krusnoj pe¢i, pa ih razdvoji nad u¢enikovom glavom. Ovaj neka klekne i
neka se prekrizi, a onaj, koji povrh njegove glave lomi ona dva hljeba, mora re¢i: ‘Kao $to
se ovaj kruh rasklapa, tako se neka rasklopi i tvoja pamet.” (Koprivnica)” (Horvat 1896:
254).

Da dobijes pravo kod suda, valja da ima$ u sebe onaj bijeli rubac, kojim je bila mr-
tvacu podvezana brada, da mu ne budu otvorena usta. ‘Kao $to nije mogao govoriti onaj
mrtvac, tako ne ¢e mo¢i ni moji protivnici’, misli si onaj, koji s rupcem ide na sud. Ovaj
se rubac obi¢no mece u lijes do nogu, pa ga valja ukrasti.” (Horvat 1896: 254).

Vracanje (bajanje) oko ociju. Ako je tko kojom nesre¢om izgubio o¢inji vid ili su
mu se o¢i razboljele, eto ti brzo babe ‘vracare’, da ona pomoze jadniku. Kod te prilike
uzme vracara tri grancice od metle, kojima o¢i kriza a uza to govori: “Tri Marije redom
gredu, tri Marije — tri sestrice. Jedna nosi bijelu metlu, jedna nosi crljenu metlu, jedna
nosi crnu metlu. Koja nosi crnu metlu, ta otira poganicu: poge — poganico! zaklinjam te
zivim Bogom, pravim Bogom, istinitim Bogom — odi van iz staroga Antune oka (spomi-
nje ime onoga, koga vraca). Ako si iz luga, iz gomele; ako si iz galebe, iz mora — odi van
iz staroga Antune oka!” Poslije toga sagrize vradara tri luka ‘¢e$njaka’, pa onijem ‘jadom’
pijucka onomu, koga vraca, u oci. Spocitnes$ li takovomu jadniku vracbu, to ¢e ti samo
lakoni¢no odgovoriti: ‘Utopljenik se i za slamku vata’. (Gorski kotar u Hrvatskoj - Sv.
Jakov-Krmpote)” (Duic 1896: 286 — 287).

* Kristina Babi¢ zapisala je 2008. godine bajalicu u Nevestu, op¢ina Unesi¢. Kazival ju je Ana Mréela rod.
1945. g. djev. Dzelalija. Rkp. FF SPLIT 2008, E. Prema Dragiz 2007: 506.
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Mernica zove se bolest u krizima. Bolestnik dodje u kucu, gdje se nalazi baka, koja
dobro umije lije¢iti tu bolest te pozdravi: ‘Faljen budi Jezus$ Kristus! Kumica (tetica, stri-
na), mernica mi je, o¢ete me smeriti?’. ‘Hocu, dragi, ho¢u’, odgovori baka. Bolesnik legne
sada potrbuske na pod i razkrili ruke. Baka izuje desnu cipelu i donese si predji, koju
je isprelo sedmogodisnje dijete, te pripravi veliki noz ‘palasak’, kojim se svinje kolju.
Sada mjeri bolesnika predjom od glave do pete, pa onda ruke mu, govore¢i: ‘S bozom
pomo¢jom, s majke Marije milo§¢om, ja merim mernicu s krizmanoga tela’. Tako ¢ini
tri puta, i svaki put zareze nozem u pod kod bolesnikove glave, pa kod ruku i nogu. Kad
ga je izmjerila, uzme metlu, pa ga mete po tijelu govoreci: ‘Kak dosla, tak otisla!’ Tada se
bolesnik digne i lijepo zahvali. (Hlebine u Hrvatskoj)” (Medjumukac 1896: 288)

O samim urocima u “Zborniku za narodni Zivot i obi¢aje Juznih Slavena” moze se
nadi i sljede¢i zapis:

Vurojci (uroci). Ljudi, kojima su obrve srastene, mogu ¢ovjeka ‘vre¢i’, ako se u nj
zagledaju, a ne izgovore ili bar ne pomisle: ‘Ne budi ti vurokov!” Od - ‘vuroka’ zaboli
¢ovjeka glava, klone mu cijelo tijelo, a moze se dogoditi i smrt. I Zivotinja moZe dobiti
‘vnroke’, pa je onda kao pijana. “Vuroki’ se lijeCe ovako. Starija Zena uzme lonci¢ friske
vode, pa u nj baci tri Zarka ugljena. Prije no baci prvi, prekrizi rukom lonc¢i¢ i moli: “Vu-
roki, ako ste muski, otliadjajte pod $krlak (Skriljak)! Z bozjom pomo¢jom, preblazene
majke device mo¢jom!” Prije nego baci drugi ugljen, ucini opet kriz nad lonc¢i¢em veleci:
‘Vuroki, ako ste Zenski, otliadjajte pod pecu! S Bozjom pomod¢jom, preblazene majke
device moc¢jom!” Prekriziv lon¢i¢ i tre¢i put, opet govori: “Vuroki, ako ste devojacki, ot-
hadjajte pod partu (vijenac). S bozjom pomoc¢jom, preblazene majke device moéjom!’
Bolesnik pije malo ovako pripravljene vode, natare njom oc¢i i celo, lijevu ruku i desnu
nogu, desnu ruku i lijevu nogu, a ne smije toga obrisati. Dva put poslije po ¢etvrt sata sve
to ponavlja. Na to uzme lonci¢ s preostalom vodom, pa je izlije na dvoru prema suncu,
govoreci: ‘Ne znaju¢ doslo, ne znaju¢ otislo!” Vracajudi se u kucu, ne smije se ogledati na
dvor. To sve valja u¢initi prije suncanoga zapada.” (Horvat 1896: 255 - 256). Ovaj primjer
iz Koprivnice daje detaljniji uvid u ¢itavu proceduru te obuhvaca brojne elemente, kao
$to su voda, starija Zena, ugljen, doba dana kad se radi i sli¢no.

Josip Matasovi¢ u svojoj knjizi Cini od uroka (Matasovi¢ 1918) popisuje niz pri-
mjera vezanih uz bajanja. Prvi su oni protiv uroka koje je iz vinkovacke okolice, iz
Otoka, prikupio folklorist Josip Lovreti¢®: “Kad se divojka ili momak sprema u crkvu
ili kolo, pljune u dlan, pa dlanom mane po ¢elu govore¢:  Kada po mojem dlanu dlaka
porasla, onda me urekli’”, (Matasovi¢ 1918: 22) “Uzmu tanjir i kasiku. Onaj, ko baje,
ide na bunar, a do bunara tri put Gospu pozdravi. Iz bunara uzme tri kasike nenacete
vode u tanjir i vraca se natrag ne obaziru¢ se, ni ne govore¢ nista. U sobi umoci bajalica
prste u vodu i prekrizi se po siniji. Onda prikrsti onoga koga ¢e bajati, pa mu tare o¢i, a
onda unakrst noge i ruke. Dok tare, govori: ‘Urok orica, sveto Trojstvo izrica po milosti
i kriposti blazene divice Marije.” Nekoliko kapi dade obajanome, da gutne ove vode.
Kada ga obaje, grabi kasikom tri put iz tanjira vodu. Ako je u tri put ne izgrabi, onda se
zna, da je bolesnik urecen” (Matasovi¢ 1918: 22 - 23), “Kazu, da uroci najlakse prozriju
onoga, ko je lip i ugledan na o¢ima. Ako je ¢ovik lip, pa urecen, onda naberu granja
od one vocke, koja je cvala, pa opala. Kupi se i to cvice, pa se osusi, a posli se skupa s
granjem kua i u toj se vodi ureceni kupa. Dok se kupa govori ovo: “Vocko! Sve su rajske

> I objavio u “Zborniku za narodni Zivot i obieaje juznih Slavena”, VIL. s. 150, sq., Zagreb, 1902.
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vocke rodile,/ A ti neplodna, nerodna,/Cvate$, opades$/U cvitu oprudes,/Urokljivom lik
budes.” Kad se urokljivi okupa, ako ga ko skobi i zapita: ‘Kako je bolesnic¢e?” — mora on
odgovoriti: ‘Dobro, fala Bogu. Oneredio sam uroke. Da mogu sre¢om i onoga, ko urece
koga.” (Matasovi¢ 1918: 23).

Matasovi¢ kompilira i druge zapise s terena. Pa tako i zabiljesku Simuna Debeli-
¢a iz Retkovaca o formuli protiv uroka: “’Uroci proroci, idite napolje iz glave moje - s
Bozjom pomoc¢om, blazene divice Marije mo¢om; bez imena zametnilo se, bez imena
nestalo ga — s Bozjom pomocom, blazene divice Marije mocom’. — Izgovarajuci te rijeci
mora se krstiti i onaj, tko ih izrice, i onaj, koga se lije¢i.” (Matasovi¢ 1918: 28). U ovom
se primjeru mozZe vidjeti da se na natprirodnu pomo¢ ra¢una i na pocetku i na kraju ba-
janja, §to daje potvrdu izvora zastite koji treba potjerati uroke. No glavnina formule je u
ponistavanju, “ bez imena zametnilo se, bez imena nestalo ga”.

Vrlo slican primjer, na istim principima moze se naci primjerice u zapisu Stjepa-
na Babogredca koji zapisuje sljedece: “Kad je netko urecen, tada molitelj najprije zazi-
va Gospu, zatim tare glavu i govori: ‘Dva uricu, tri odri¢u,/Kamo ides§ uroc¢e/Idem na
majkinu Katu,/Ti tamo ne’di!/Sam Bog veli, da ne boli,/Draga Gospa da tu ne stoji,/Od
Gospodina Boga mo¢i/Draga Gospa bit ¢e u pomoc¢i./Bez oca se radilo, bez matere rodi-
lo,/Bez imena poginulo’ Poslije ove rije¢i puhne molitelj ustima, da tako uroci nestanu.”
(Matasovic 1918: 29).

Brojne basme i bajanja s podrucja Hrvatske prikupljene u 20. stolje¢u mogu se nadi
i u zbornicima i radovima srpskoga etnologa Ljubinka Radenkovi¢a (Radenkovi¢ 1973,
1982, 1983, 1996).

I danas, u 21. stolje¢u, mogu se naci nova razli¢ita bajanja. Primjerice “Jednostavna
molitva za uklanjanje zlog utjecaja odnosno &arolije koju je neka osoba bacila na Vas. Ca-
rolija (ova i njoj sli¢ne) izgovaraju se za vrijeme klasi¢nih rituala uklanjanja zlih utjecaja,
nad oltarom ukra$enim nekima od biljaka i predmeta koje sluze upravo u te svrhe. Za
jaci rezultat spaljuje se odgovarajuci incens.” Tekst bajanja glasi:

“Spaljujem tvoje ¢arolije,

Saljem nazad demone!

Rastapam tvoje zlo,

Sputavam tvoju volju!

Rastapam tvoje ¢arolije,

Sputavam tvoje zlo,

Kako zelim, tako ¢e i biti.

Neka bude, neka bude, neka bude!™

Ili pak primjer “Jutarnje bajalice za prizivanje srece i radosti u novom danu™ “Sun-
cu hvale nek’ se nude/Blagoslovljen dan da bude” (Iolar 2013: 178).

Unutar hrvatske rodnovjerne zajednice, u drugom desetlje¢u 21. stolje¢a moze se
pronadi i ¢itav ritual protiv uroka zajedno s bajalicom. Bajalica se izgovara uz vezanje
crvene vunene narukvice na lijevu ruku osobe koju se zeli zastiti od uroka. Narukvica
se sastoji od tri vunene niti pletene u pletenicu, a dok se basma izgovara ona se tri puta

¢ http://www.phpbbplanet.com/indeathsembranc/viewtopic.php?t=92&sid=aebb1fd0b94d481e616ea3ca7e4
071ba&mforum=indeathsembranc na dan 17. studenog 2012.
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ovija oko zgoba lijeve ruke i veze trostrukim évorom. Hrvatski rodnovjerni magijski
praktikanti preporueaju da se ovaj magijski éin radi udvoje, tj. jedna osoba drugoj veze
i izgovara basmu (tako je pisana basma), mentalno fokusirajuzei i oblikujuei zastitnu
energiju oko osobe iz tri bozanska izvora koja se spominju u basmi. Tekst basme glasi:

“Neka te ova narukvica §titi od uroka i zlih pogleda.
od kletvi i lodih namjera.

Triput pletena,

u ime gospodara Peruna,

u ime gospodara Velesa,

u ime gazdarice Mokoéi.

Neka triput vezZe svako zlo upuceno tebi

i neka ga triput vrati onome tko ga je poslao.
Kako gore, tako i dolje,

u ime gospodara Peruna,

u ime gospodara Velesa,

u ime gazdarice Mokosi -

neka bude tako!”

Osoba kojoj je narukvica vezana na kraju odgovara: “Neka bude tako!” U ovoj ba-
smi jasno se naziru tradicijski pristupi magijskoj strukturi basme, u poéetku je iskazana
namjera éemu sluzi, zatim slijedi zaziv bozanskih sila, koje su u ovome slueaju hrvatska
rodnovjerna bozanstva, zatim slijedi magijska uputa kako djelovati na uroke i na kraju
potvrda eina i opet u ime bozanskih osoba. Osoba na kojoj je izvrsen obred, potvrduje
svojim prihvasanjem da je éin izvr$en i zapesasen njezinim pristankom.

3.2. Kletve

Kletva je jednako zanimljiv magijsko-knjizevni fenomen kao i basme i uroci. Pri-
sutna je u hrvatskoj tradiciji od samih pocetaka hrvatske kulture. Na Ba§¢anskoj ploci,
jednom od najvaznijih hrvatskih srednjovjekovnih spomenika, koja je nastala na pri-
jelazu s 11. na 12. stoljece, moze se nadi sljedeca kletva: “DA IZE TO PORECE KLUNI
I BO(G) 1 BD(=12) AP(OSTO)LA G(=4) EVA(N)J(E)LISTI I S(VE)TAE LUCIE AM(E)
NU””(Fuéi¢ 1971), odnosno u prijevodu na suvremeni hrvatski jezik: “Da tko porece,
nega ga prokune i Bog i 12 apostola i 4 evandelista i sveta Lucija. Amen.” Kletva na
Bascanskoj ploci tako je najstarija zapisana hrvatska kletva koja je ocito imala pravnu
funkciju ocuvanja pravnog zapisa darovnice, dakle oslanjajudi se na neporicanje iste, u
¢ijem bi se slucaju poricanja kletva pokrenula uz cilj ostvarenja svoga magijskoga cilja.
Sveta Lucija inace je krs¢anska svetica, zadtitnica ocinjeg vida, te se moze is¢itati da je
namjera ove kletve da onaj tko porekne zapisano na ploci oslijepi, jer svetica kaznjava
suprotnime od onoga ¢ega je zadtitnica.

U “Zborniku za narodni Zivot i obi¢aje juznih Slavena” zapisana je iz Kotara i slje-
deca kletva kroz mitsku pricu o Gospi: “Kad su Zudije® trazili Gospu, da je progone,

7 Prema transliteraciji Branka Fuci¢a u navedenoj literaturi (op. a.)
8 Zidovi (op. a.)
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ona utece po no¢i uz mjesec¢inu, a Zudije za njom. Tréeci ona preko jedne njive, gdje je
bio usijan bucjak, lamanje je bu¢jaka tako jako $tropotalo, da su joj Zudije mogli lako u
potragu. Toga radi Gospa da je proklela bu¢jak izgovarajuc ove rije¢i: ‘Kako je Zuko srce
moje, tako bilo Zuko sjeme tvoje!” — po tom da je bu¢jak zuk” (Zori¢ 1896: 248).

Marko Dragi¢ kao primjer kletve navodi sljede¢u kletvu koja je dio krac¢eg usme-
nog knjizevnog oblika: “Imam svekra slusat sam ga rekla, dabogda ga Ziva ne zatekla./
Sjeta te ubila./ Kaze dragi umrla mu mati, dabogda mu zvonilo i tati. /Da Bog da imao pa
ne imao (Dragi¢ 2007: 521).

U zborniku “Zenske pjesme”, koji je uredio Nikola Andri¢ 1909., skupivsi priku-
pljena kazivanja narodne poezije, mogu se naci brojni primjeri kletvi. Pobrojimo ovdje
samo primjerom neke:

“Kad mi majka sisu dala,/ Onda mene pridavala: ‘Moja kéeri, kleta bila!/ S kosu-
ticom vodu pila,/ A s golubim’ travu pasla!” (Majcino predavanje, iz Ugljana kraj Sinja,
zapisao Mihovio Pavlinovi¢, Andri¢ 1909: 23).

“Rani majka devet djevojaka;/Osam ‘rani, a devetu kune: ‘Ceri janjo, odn’jele te
ale/Jali ale, jal/ bijele vile!” (Majka uklela Janju, iz Cagli¢a kraj Lipika, zapisao M. Mili-
¢evi¢, Andric: 1909: 23).

“Gorom idje, a goru proklinje:/ ‘Bog t’ ubio, crna goro moja,/ kad u tebi kapi vode
nema!”” (Mate Juranovic i vila brodarica, iz makarskog primorja, zapisao Alacevi¢, An-
dri¢ 1909: 41).

“Proklet bio, hajdu¢e Ivane,/ Sto si moje lisce obljubio!/ Ja sam moje srece izgubi-
la,/ A tiIvo, Boga velikoga!/ Iz neba ti tiha rosa pala,/ U rosi ti ljuta zmija pala!/ Ne vila se
drva ni kamena,/ Nego tvoga grla bijeloga!/ Na vratu ti ljeto ljetovala,/ A u njedrim’ zimu
zimovala!/ Tebe, Ivo, do Zivota klala,/ Dok te hudom smrti umorilal™ (Zlo Zivio, gore po-
ginuo, od Kate Murat-Palunkove s otoka Sipana, zapisao Andro Murat, Andri¢ 1909: 64).

“Proklet bio, Cetinjanin Mate!/ Ovako ti srce zamuceno,/Kako ova na Cetini voda!
Ako bi se kadgod ozenio,/Zdravo, Mate, po$a po divojku,/ I zdravo se povratio s njome!/
A kad dosa pred zelene gore, Konj ti vila noge ulomio,/A ti, Mate, u kolinu obe! A iz kru-
ga zmija iskocila, Divojku ti u srce ujila!” (Cetinjkina se kletva izvrsila, od Marije udove
Stukove iz Kuéista na Peljescu, zapisao Niko Stuk, Andri¢: 1909: 95).

Sve su ove kletve dio usmenih narodnih pjesama, a njihova je funkcija u naraciji
kako bi se najavila tragi¢na sudbina onoga na koga su bacene. One se sve u naraciji kroz
pjesmu uvijek i ostvaruju i to to¢no prema rasporedu kako su i sloZene, ili se pak odri¢u
antitezom kako bi se uklonile ili ponistile.

4. Zakljucak

Verbalnu magiju, kao i druge sustave i podjele magijskih predodzaba i obrazaca
odista treba promatrati interdisciplinarno, kroz vi§e znanstvenih disciplina, onih povi-
jesti, lingvistike i etnologije, a kako bi se sav njihov znac¢aj mogao razumjeti. Povijesno,
prvenstveno treba uvidati utjecaje magijskih predodzaba i obrazaca na povijesni pravni
zivot ljudskog drustva u hrvatskim zemljama, a kako bi se razumjeli pravni mehanizmi
kasnog srednjovjekovlja i ranonovovjekovlja, koji su se u svakodnevici bavili dizanjima
optuzbi za Caranje, koje su se izvrSavale najrigoroznijim kaznama poput torture i spalji-
vanja na lomaci. Vrlo su rijetki slu¢ajevi koji imaju konkretne dokaze, najceséi su dokazi
upravo svjedocenja onih koji su ¢uli optuzenu ili optuzenog kako izgovara neko ¢aranje,
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urok ili kletvu na koga, ili pak bajanje kako bi koga od uroka ili kletve ocistio, ovisno
od slucaja do slucaja. I to je jedan od bitnih izvora za poznavanje mehanizama verbalne
magije, kako bi se moglo ispravno ocijeniti je li rije¢ o stalnoj praksi unutar narodnog
zivota ili pak o pukoj uobrazilji tuzitelja i sudaca. Lingvisticki i usmeno-knjizevni pri-
stup, naravno, nuzan je za klasifikaciju verbalnih oblika ¢aranja, kao i za razumijevanje
njihovog ustroja, nac¢ina na koji oni funkcioniraju unutar komunikacijskih kodova jezi-
ka. I kona¢no, etnoloski pristup, onaj je koji se bavi vjerovanjima vezanima uz njihovu
funkcionalnost, koji se bavi uvjetima njihova nastanka, njihove uzroke i posljedice i me-
todologiju uporabe.

Tek uporabom svih ovih znanstvenih alata mogu se razumjeti kulturni utjecaji
ovih vrsta predodzaba i obrazaca na svakodnevni Zivot, na Zivot i smrt, na zdravlje, na
bolest, na visoku i nisku kulturu onih koji ih koriste, bave se njima ili protiv njih ili
smatraju da su pali pod njihov utjecaj. Cilj svakog interdisciplinarnog istrazivanja, pa
tako i ovog, jest iz $to vise kutova sagledati sve probleme koji proizlaze iz metodologije
rada na terenu. U ovom je slucaju to bilo na primjeru verbalne magije. Hrvatska visoka i
niska kultura, obic¢aji, knjizevnost, povijesni i pravni spisi, obiluju ovakvim primjerima
verbalne magije. Ovdje smo u ovome radu podastrli niz takvih primjera, od najstarijih
sacuvanih u usmenim prezicima ili pak kroz pravne zapise, ako se prisjetimo Bas¢an-
ske ploce, pa sve do dana danasnjeg kad su oni jo§ uvijek zivi, izraduju se posve novi u
skoro istim okolnostima u kojima nastaju ve¢ stolje¢ima - kroz ljudsku potrebu da se
rijeSe svakodnevni Zivotni problemi duhovno-magijskim putem. Interdisciplinarnost je
itekako nuzna kako bi se mogao pratiti njihov razvoj, frekventnost, jezi¢na i svrhovna
obiljezja, a koja se mijenjaju ili bivaju sli¢cnima nekima postojec¢ima.

Ovaj rad je pokazao zivotnost verbalnih magijskih oblika u hrvatskoj tradiciji od
11. do 21. stoljeca, dakle punih tisu¢u godina. Definirao je kroz razli¢ite znanstvene, ali
i religijske pristupe i poglede njihova znacenja, sustave i funkcije. Prikazao je zasto su
se, na koje i nacine i s kojim moguc¢im posljedicama u danim razdobljima oni koristili
i koliko se jo$ uvijek koriste. I na kraju, iznimno vazno, koliko su magijske predodzbe i
obrasci duboko ukorijenjeni u ljudsku svakodnevnicu, bez obzira na religijska ili znan-
stvena odbacivanja kroz stolje¢a. Ostaje daljnjim istrazivanjima, na drugim magijskim
predodzbama i obrascima vidjeti kolika je njihova trajnost i utjecaj i mogu li se svi oni
povezati u jednu itekako zanimljivu mozai¢nu sliku, pregled narodnih duhovno-magij-
skih vjerovanja na hrvatskom prostoru.
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Deniver Vukeli¢

Introduction to the classification of verbal magic and verbal magic in the recorded
Croatian oral tradition

Deniver Vukeli¢

Oral magic, as well as the other systems and classifications of magical concepts
and patterns, truly has to be analysed interdisciplinarily, through more than one scien-
tific discipline (e.g. history, linguistics and ethnology) to fully understand its true sig-
nificance. In order to fully understand the legal mechanisms of Late Medieval and and
Early Modern Period, which in its everyday life dealt with witchcraft prosecutions that
ended in the most rigorous punishments, such as the torture and burning at the stake,
we should, historically, first inspect influences of magical concepts and patterns on the
historical legal life of human society on Croatian historical lands There are very few
cases that offer some specific evidence, the most frequent of which being the testimonies
of the people who heard the accused casting a chant, charm or curse on someone, or
(depending on the case) charming in order to disperse a curse or a spell. This is one of
the more important sources for knowing the mechanisms of oral magic, in order to cor-
rectly establish if it was a regular folk practice or just a misconception of the prosecutors
and judges. The linguistic and oral literature approach is essential for the classification
of oral forms of charms, as well as for the understanding of their form and the way in
which they function within the communicational language codes. Finally, the ethnologi-
cal approach is that which deals with beliefs in connection to their functionality, with
conditions of their creation, with their causes and consequences, and the methodology
of their use.

Only by using of all these scientific tools can we understand cultural influences
of these kinds of concepts and patterns on everyday life, life and death, health, illness,
high and low culture of those who practice them or fight against them or think they are
under their influence. The goal of every interdisciplinary research, including this one, is
to view all problems that stem from the fieldwork methodology from multiple perspec-
tives. In this case, this was done on the subject of oral magic. Croatian high and low
culture, customs, beliefs, literature, historical and legal scripts are full of such examples
of oral magic. In this paper, we have presented an entire line of such examples, from the
oldest ones, preserved in oral history, or the ones found in legal writings (for example,
the Bagka tablet), up until the modern days in which they still live and are being created
almost in the same conditions as in the past — from the human need to solve everyday life
troubles through spiritual and magical interventions. Interdisciplinarity is essential here
in order to follow their development, frequency, linguistic and contextual characteris-
tics, all of which are changing or are similar to some others, already known.

This paper has shown all the liveliness of oral magical concepts in Croatian tra-
dition from the 11th to the 21st centuries, a full thousand years. It has defined them
through various scientific and religious approaches and views of their meanings, systems
and functions. It has shown why, in which ways and with what possible consequences
they have been used in certain historical periods, including today. Finally, and very im-
portantly, how deep are magical concepts and patterns rooted in everyday human life,
regardless of the religious and scientific disproving of them through the centuries. It
is upon future research on some other magical concepts and patterns to explore their
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durability and influence, and to determine if they all could be connected into one ex-
tremely interesting mosaic — a thorough review of spiritual and magical folk beliefs on
the Croatian historical grounds.
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Odraz interkulturnich vztaha v srbské a
rumunské frazeologii

Barbora Kruckd

This research examines the reflection of intercultural relations of Serbian and Ro-
manian speech community members in their phraseology. It also focuses at the auto-ste-
reotypes and hetero-stereotypes present in phraseology. As a shared collective experience
imposed in the language, phraseology also entails the summary of judgments about the
world of a particular speech community, and thus its relationship to its own culture, as
well as to different cultures. Proverbs and phrases from the collections of proverbs form a
corpus, which is quantitatively analysed. This results in a view of perception of their own
nation and ethnical, national and religious groups members in prolonged contact with
Serbian and Romanian speech community.

Keywords: Phraseology, Serbian, Romanian, intercultural, language contact

1. Uvod: Prog, co a jak
1.1 Pro¢

Prislovi jsou stru¢né a jadrné stylizované soudy obsahujici zasady nebo zevseobec-
néné zkusenosti kolektivu (Vlasin, 1984, str. 256). Obsahuji veobecné uznavanou pravdu;
funkei ptislovi v kulturné autentickych situacich je poskytnout radu ne jako osobni nazor
uzivatele, coz by bylo mozno povazovat za urazlivé ¢i trapné jednani, ale jako hlas tradi¢ni
autority a kolektivni moudrosti ur¢ité spole¢nosti. Jinymi slovy, nepromlouva tu uzivatel
ptislovi, ale zkuSenost mnoha predchdzejicich generaci (Salzmann, 1997, str. 198). Pri-
slovi reprezentuji jen malou ¢ast sdilené kolektivni zkusenosti, ktera je ulozena v jazyce.
Kazdy jazyk podava specifickou, danym jazykovym spolecenstvim sdilenou interpretaci
svéta (Vankova, 2005, str. 27). Mluvime o jazykovém obrazu svéta (Vaikova, 2005, str. 27),
ktery ma své hranice prostoru spolecné konceptualizace, jazyk zde funguje jako kulturni
a antropologicky fenomén.

Na otazku, co je jazykovy obraz svéta, existuje mnoho odpovédi, které se lisi z hle-
diska riznych pristupt k jazyku a textu. Shoduji se vSak v tom, Ze jde o interpretaci sku-
te¢nosti uloZenou v jazyce, kterou je mozno chapat jako souhrn soudi o svété. Tyto soudy
mohou byt ustalené v jazyce samém, v jeho gramatickych formach, ve slovniku, ve fixo-
vanych textech — napt. v pfislovich, nebo mohou byt jazykovymi formami a texty pouze
implikované (Vankova, 2005, str. 65). Zdkladem je sféra kazdodenniho prozivani, které
je prirozené antropocentrické a etnocentrické - z toho divodu jsou casto zakladem pro
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studium jazykovych obrazi svéta pravé folklorni texty. Frazeologie pak zasadné svédci o
charakteru jazykového obrazu svéta (Vankovd, 2005, str. 66). Frazeologismy maji stabilni
strukturu i vyznam, jsou to ustalena slovni spojeni, expresivni jednotky, které se v jazyce
reprodukuji. (Mrs$evi¢-Radovi¢, 2008, str. 13)

S etnocentrismem souvisi i pojem jazykového spolecenstvi. Tento pojem je
v mnoha ptipadech zaménitelny s pojmem »nérod, ale neni tomu tak vzdy. I pfislu$nici
jednoho naroda mohou byt ¢leny rtiznych jazykovych spolecenstvi a naopak jedno jazy-
kové spolecenstvi miize mit ¢leny z riiznych narodt. Tento ¢aste¢ny prekryv ma na svédo-
mi narodni obrozeni, které kladlo dtiraz pravé na jazyk coby defini¢ni znak naroda. Tento
pohled ma z hlediska kognitivni lingvistiky své opodstatnéni: jazykové spolecenstvi, tedy
zéklad novodobého naroda, sdili jeden jazykovy obraz svéta, podle jiné metafory (Van-
kova, 2005, str. 14) nosi jeho ¢lenové stejné jazykové bryle, coz usnadnuje jejich integraci.
Jinak Feceno, vSichni ti, ktefi sdileji specificka pravidla mluveni a interpretace feci a pri-
nejmensim jednu fecovou varietu, patfi k fe¢ovému (jazykovému) spolecenstvi (speech
community) (Salzmann, 1997, str. 202).

Prislovi jako utvar ustni lidové slovesnosti zfidka respektuje hranice naroda vy-
znacené na mapé, proto nemizeme mluvit striktné o »srbskych« nebo »rumunskych«
prislovich. Jedna se spiSe o prislovi, ktera funguji v srbském ¢i rumunském jazykovém
spolecenstvi. V tomto vyzkumu jsou tedy zahrnuta i ptislovi napt. z Cerné Hory nebo
dnes$ni Moldavské republiky. I tyto oblasti patfi do srbského, resp. rumunského jazykové-
ho obrazu svéta.

Jednou ze zakladnich opozic v jazykovém obrazu svéta je antropocentricka opozice
vlastni versus cizi, ktera se projevuje mimo jiné i v jazykovych prostiedcich, potazmo
v ptislovich. Jejim extrémnim projevem mtiZe byt xenofobie a nedtivéra k jinakosti, jelikoz
cizost byva vnimdna negativné. V tomto vyzkumu se zaméfime i na otazku, jaky vztah
k cizimu, konkrétné k cizim kulturam, se odrazi v srbskych a rumunskych ptislovich,
stejné jako na vztah ke kultufe vlastni.

1.2 Co

Pokusime se odpovédét na riizné otazky, které v souvislosti s prislovimi a inter-
kulturnimi vazbami vyvstavaji: Jaké narodni, etnické, jazykové ¢i nabozenské skupiny se
v piislovich objevuji? Jak casto se tyto skupiny v prislovich objevuji? Existuji shody mezi
tim, jaké skupiny se objevuji v rumunskych a srbskych prislovich? Jaka prislovi se vysky-
tuji u obou jazykovych spolecenstvi? Jak reflektuji tyto kultury samy sebe v ptislovich?
V jaké formé se tyto skupiny v prislovich vyskytuji? Jak je vnimana opozice cizi versus
vlastni?

1.3 Jak

Prislovi jako Zanr ustni lidové slovesnosti jsou soucasti »zivého organismu jazyka.
To znamena, Ze spolu s nim se neustdle proménuji: zastaravaji, vychazeji z médy i z tzu,
zaroven vznikaji nova a néktera starsi jsou aktualizovana. Jazykové promény tésné souvisi
s proménami historickych okolnosti, mimo jiné i interkulturnich vazeb - takze je prav-
dépodobné, Ze v dnesnich frazeologismech bychom nadli jina etnika i jiné kontexty nez
v prislovich zachycenych na konci 18. stoleti. Ptislovi zachycena ve sbirkach, z nichz pro
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tento ¢lanek cerpame, jsou pochopitelné jakousi ozvénou jazyka své doby, proto i vysledky
analyzy budou retrospektivnim popisem jazykové situace.

Zdrojem pro analyzu jsou tedy sbirky srbskych a rumunskych ptislovi, jez se ov-
$em nutné li$i kvalitou zpracovani - od odbornych prehledu pres vykladové a prekladové
slovniky po sbirku citatd a vzletnych slov. Z toho diivodu se zaméfime pouze na znéni
konkrétnich prislovi, bez rozli$eni, z jaké oblasti pochazeji, nebot to neni vzdy uvedeno.

Tento vyzkum se nevénuje obsahu a vyznamu piislovi, proto jsou ponechana v pii-
vodnim znéni. Kromé toho se s prekladem prislovi poji nutnost postihnout jak jejich
formaélni stranku, tak pfeneseny, metaforicky vyznam, na némz je vétsina prislovi zalo-
zena, coz by vyzadovalo doslovny pieklad s vysvétlenim nebo priblizeni pomoci ¢eského
pfislovi. K tomu sahdme pouze v ptipadé, Ze je vyznam prislovi podstatny pro konkrétni
analyzu.

2. Zdroje, material a analyza
2.1 Zdroje

Srbska prislovi jiz v 19. stoleti sebral a usporadal velky srbsky duch Vuk Karadzic.
Na jeho odkaz navazali i dalsi srbsti badatelé, proto je nam dnes k dispozici védecky uspo-
fadana a okomentovana sbirka narodnich pfislovi, z niz jsme cerpali i pro tento vyzkum:
Srpske narodne poslovice (Karadzi¢, 1965).

V pripadé rumunskych pfislovi jsou dostupné zdroje velmi riiznorodé, zadny z nich
nedosahuje rozsahu a urovné Karadzi¢ovy sbirky, nicméné i zde se podarilo nasbirat srov-
natelné mnozstvi materialu k analyze. Rumunska pfislovi pochazeji ze tii sbirek (Bélan,
1974), (Muntean, 1967), (Zanne, 1959) a dvou vicejazy¢nych slovnika (Gruber, 1973),
(Lefter, 1978).

2.2 Materidl

Z uvedenych sbirek se k tématu vztahuje 76 pfislovi rumunskych a 105 srbskych,
kterd je mozno nalézt v priloze; rumunska jsou prepsana podle novych pravidel rumun-
ského pravopisu, srbska jsou transkribovéna do latinky.

2.3 Analyza

2.3.1 Jaké ndrodni, etnické, jazykové ¢i naboZenské skupiny se v prislovich obje-
vuji?

Souhrnné muzeme Fici, Ze se v srbskych a rumunskych prislovich setkaime s Rumu-
ny, Srby, Cikény, Turky, Svaby, Vlachy, Némci, Rusy, Moldavany, Reky a Albénci. Kromé
téchto skupin jsou zminény jesté dals$i zemé: Anglie, Hercegovina, Chorvatsko, Bosna,
Kransko (Slovinsko), Ardeal (Sedmihradsko); v jednom rumunském ptislovi se objevuje
i Evropa.

Tyto pojmy je potieba vysvétlit; jak bylo zminéno vyse, dnesni pojeti naroda a na-
rodnosti se nekryje s jejich ndzvy pred narodnim obrozenim. Proto téZ pojmy zminéné
v prislovich maji jiné sémantické pole nez jejich dne$ni homonyma.
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Celkem bez komplikaci je vymezeni pojmti Rumun (romdn) v rumunskych piislo-
vich a Srb (Srbin) v srbskych: jedna se o oznaceni pfislusniki vlastniho jazykového a kul-
turniho spolecenstvi (Oprea, 2005, str. 34); (Simi¢, str. 13).

Podobné neménny je i vyraz Cikan (tigan, Ciganin): jedna se o pfislusnika etnika,
puvodem z Indie, roz$ifeného téméf po celém svété, které zije v nékterych oblastech semi-
nomadskym zivotem (Oprea, 2005, str. 42).

Pojem Turek, zejména v srbské kulturni oblasti, oznacoval i muslima, jak je vidét
napt. v prislovi Turci polje, a Latini morje, a Hris¢ani drvlje i kamenje, kde jsou Turci posta-
veni na roven latintim, tj. katolikim, a kfestaniim (v tomto kontextu pravoslavnym), nebo
Tako Tursku vjeru ne vjerovao, kde je konkrétné uvedena »turecka vira«; v rumunském
jazyce toto slovo oznacuje pouze prislusnika tureckého naroda (Oprea, 2005, str. 45).

Svabi a Némci, ktef{ vystupuji v srbskych ptislovich, shodné mluvi némecky; Svab
(Svaba nebo Svabo) je pak nazev vztahujici se k rakousko-uherské monarchii, zatimco
Némec (Nemac, Njemac) pochazi z Némecka (Simié, str. 15).

O poznani zamotanéjsi je situace s Vlachy (Viah) v srbskych piislovich. Re¢ miize
byt o obyvateli Rumunska, pfipadné o ¢lovéku, ktery z Rumunska pochazi, stejné jako o
prislusniku rumunské mensiny v Srbsku. V prislovich se vSak castéji setkame s ostatni-
mi vyznamy. Vlach jako oznaceni (¢asto pejorativni) prislusnika jiné viry nebo clovéka
z jiného kraje se vyskytuje v téchto variantach: jako oznaceni prislu$nika pravoslavného
vyznani, obvykle Srba, kterého takto tituluji katolici a muslimové na izemi byvalého Ra-
kouska—-Uherska; pro muslimy obecné je Vlach nazev pro kiestany; muslimové z Travniku
takto oznacuji katoliky; v jiné oblasti se jedna o katoliky, ktefi hovori novostokavsky (tedy
jako Srbové); v Dubrovniku je Vlachem obyvatel Hercegoviny; konec¢né pro dalmatské
méstany a ostrovany znamena Vlach sedlaka s pozemky. A aby toho nebylo malo, stejné
slovo muze oznacovat také Istrorumuna, tedy obyvatele jihozapadni Istrie romanského
ptivodu (Simi¢, str. 14).

Nastésti i v tomto zmatku Ize najit spole¢ného jmenovatele - z hlediska mluv¢iho
je Vlach nékdo, kdo se od néj lisi virou nebo mistem piivodu, tedy v kazdém pripadé
»ne-nasinec«.

Rus (rus) je pak ¢lovék ptivodem z Ruska nebo obyvatel Ruska (Oprea, 2005, str.
42), stejné jako Moldavan (moldovean) je obyvatelem Moldavska (Oprea, 2005, str. 42).
V tomto pripadé se vSak jedna spise o historické iizemi Moldavského knizectvi, které je
dnes soucasti Rumunska.

Rekové (Grk, grec) mohou byt jednak obyvateli Recka nebo odtamtud pochdzet, jed-
nak takto katolici v nékterych oblastech Srbska oznacovali pravoslavné kiestany (Simic,
str. 14), (Oprea, 2005, str. 43).

Albéanec (Arbanas) je prislusnikem albanské narodnosti, z Albanie pochdzi nebo
tam Zije (Simig, str. 15).

Timto jsme se seznamili s narody, etnickymi a ndbozenskymi skupinami i cizimi
zemémi, které se v srbskych a rumunskych prislovich objevuji.

2.3.2 Jak Casto se tyto skupiny v prislovich objevuji?

Zde je potieba rozdélit si prislovi na rumunska a srbskd. V rumunskych ptislovich
se nejcastéji objevuje Cikan (tigan) — v 19 prislovich ze 76, nasleduje Rumun (romdan) se
16 vyskyty a Turek (turc) s 15 vyskyty. S velkym odstupem nasleduje Rus (rus) — 3krat,



Barbora Kruckd

Moldavan (moldovean) 2krat, jeden Rek (grec) a jeden Némec (nemt), jedenkrét pak An-
glie (Anglia) a jednou Evropa (Europa).

Sto péti srbskym prislovim vévodi Turci (Turcin), ktetfi se objevuji 37krat, v tésném
zavésu jsou Cikani (Ciganin) s 34 vyskyty. 12krat se setkame s Vlachem (Vlah), po ¢tyfech
vyskytech ma Srb (Srbin), Svab (Svaba) a Némec (Nemac). V jednom piislovi se objevuje
Albénec (Arbanas) a v jednom Rek (Grk). Dvakrat je zminéna Hercegovina (Hercegovina),
jednou Chorvatsko (Hrvatska), jednou Bosna (Bosna), jednou Slovinsko (Kranj) a jednou
Sedmihradsko (Erdelj).

2.3.3 Existuji shody mezi tim, jaké skupiny se objevuji v rumunskych a srbskych
prislovich?

V prislovich obou jazykovych spolecenstvi se objevuje, a velmi zhusta, postava Tur-
ka a Cik4na. Stejné tak nalezneme u obou Reka a Némce. Sporn4 je otdzka vyskytu Rumu-
na v srbskych ptislovich - slovo Vlah, jak je uvedeno vyse, miize znamenat i Rumun (at
jiz z Rumunska, nebo ze srbské mensiny), nicméné je zde také mnoho dalsich variant vy-
znamu. Proto je zavér nejednozna¢ny - Rumun se v srbskych prislovich vyskytovat muze,
ale nelze to prokazat.

Kromé vyse zminénych skupin se v rumunskych prislovich objevuje Rumun, Rus,
Moldavan, Anglie a Evropa. V srbskych pak Srb, Svéb, Albanec, Vlach, Chorvatsko, Bos-
na, Hercegovina, Slovinsko a Sedmihradsko.

2.3.4 Jakd p¥islovi se vyskytuji u obou jazykovych spolecenstvi?

Neékolik rumunskych a srbskych prislovi se shoduje jak obsahem, tak formou. Jak
v rumunském, tak v srbském jazykovém spolecenstvi se objevuje prislovi, volné prelozi-
telné jako »Turek té bije, Turek té soudi«, v obou pfipadech dokonce ve dvou variantach:
Ko te pre? Turcin. A ko te sudi? Turcin./Turéina pres, a Turcin te sudi; Turcul te bate, turcul
te judecd./Turcul te taie, turcul te jupoaie.

Turci objevuji shodné jesté jednou: Turci zeca na kolima hvataju; Turcii gonesc ie-
purele cu carul.

V dal$im shodném ptislovi vystupuje Cikan: Zapanulo Ciganinu carstvo, pa objesio
svog oca; Tiganul cand s-a vizut impdrat intdi pe tatd-sdu I-a spanzurat.

2.3.5 Jak reflektuji tyto kultury samy sebe v pfislovich?

I zde je nutné podivat se na rumunska a srbska prislovi zvlast. Zatimco postava Srba
(Srbin) se v prislovich objevuje pouze ¢tyfikrat, Rumuni (romdn) jsou zastoupeni hned
v patndcti ptislovich.

Srbové jsou v ptislovich srovnavani s prislusniky jinych narodnostnich nebo nabo-
zenskych skupin a v tomto kontrastu jsou charakterizovani: Ako ces da se osvetis Turcinu,
moli Boga da pocne piti rakiju; ako ce$ da se osvetis Srbinu, moli Boga da ode u hajduke.
Srbin kosi, Svaba nosi, Srbin bere, Svaba Zdere. Cuvaj se stara Turéina a mlada Srbina.

Postava Rumuna v pfislovich pfevazné vystupuje samostatné, jsou ji pfimo pfipiso-
vany urcité kvality: Romdanul nu piere; Romdnul tine minte; Romdnul cdt trdieste, tot creste;
Romdanul tace si face. I zde se objevuje srovnani s jinymi skupinami, je v§ak zastoupeno
méné: Tiganul manancé cind are, romanul cand ii e foame si boierul cand vrea bucétarul.

275



276

Odraz interkulturnich vztaht v srbské a rumunské frazeologii

2.3.6 V jaké formé se tyto skupiny v prislovich vyskytuji?

Jak v srbskych, tak v rumunskych ptislovich prevazuje forma substantiv - pojmeno-
vani dané narodni, etnické ¢i nabozenské skupiny: Romdnul nu piere; A fi mild ca tiganul
de pild; Ne zna pijan Vlah, Sto je gladan Turcin. V rumunstiné se setkame jak s formou se
¢lenem urcitym (Turcul pliteste), tak bez ¢lenu (Tata rus, mama tigan, numai eu de moldo-
van). Tato substantiva se pochopitelné objevuji v riiznych tvarech.

Zaroven, zejména v rumunskych prislovich, jsou substantiva v naprosté vétsiné
v maskulinnim tvaru. Femininum se v rumunskych pfislovich objevuje pouze jednou
(Tata rus, mama rusd, numai Ivan moldovan); v srbskych prislovich o néco castéji (Sest-
krat), av§ak pouze u postavy Cikana, resp. Cikanky (TraZi u Ciganke kisela mlijeka), jednou
je pomoci adjektiva uvedena albanska Zena: Kranjsko zvono, i Arbanaska Zena, i gradsko
magare, to su nejveci mucenici na ovome svetu. Jednou také najdeme formu neutra, kon-
krétné pojmenovani ditéte: Udri Cigance dokle nije tikvu razbilo, a kad razbije, po nehari.

V substantivni formé jsou kromé narodnostnich, etnickych a ndbozenskych skupin
uvedeny i ndzvy zemi (v jednom pripadé kontinentu): Haine de Anglie, petece o mie; Nu te
juca cu Europa-n bumbi; Hercegovina sve zemlje naseli, a sebe ne raseli.

Dale se objevuje tvar adjektivni, opét v riiznych padech, ¢islech i rodech (Dobdnda
turceascd; A fi cald nemtesc; Tako Tursku vjeru ne vjerovao; Tako me Ciganska torbica ne
hranila; Hrvatski most, Sokacki post i Njemacki gost).

V adjektivni formé se vyskytuje i pojmenovani zemi: Kranjsko zvono, i Arbanaska
Zena, i gradsko magare, to su nejve¢i mucenici na ovome svetu; Hrvatski most, Sokacki post
i Njemacki gost; Kao Erdeljski tanjir.

Celkové velmi vyrazné prevladd pojmenovani prislusniki jednotlivych skupin, a to
v substantivni formé a v muzském rodé. Pojmenovani zemi se objevuje méné casto.

2.3.7. Jak je vnimdna opozice cizi versus vlastni?

Kromé ptislovi, v nichZ se jmenovité objevuji narodnostni, etnické ¢i nabozenské
skupiny, se jesté setkavame s prislovimi, kterd se tykaji vlastni zemé a naroda, zpravidla
v opozici k ciziné.

Tento typ piislovi je hojné zastoupen zejména v rumunské slovesnosti, kde najdeme
jedendct prislovi o zemi (ve smyslu vlasti), $est o ciziné a dokonce dvé o cizich jazycich.
V srbskych prislovich aspekt cizi nebo vlastni domoviny neni, zato zde nalezneme tfi pri-
slovi o cizincich.

Rumunska prislovi maji jednoznaény postoj k cizi a vlastni zemi, jenz by se dal
shrnout ¢eskym Vsude dobte, doma nejlépe: Pretitundeni e bine, dar acasd e mai bine; Fie
pdinea cat de bund nu-i bund in tara strdind; Fie pdinea cdt de proastd tot se cheamd tara
noastrd; Fie pdinea cdt de rea tot mai bund in tara mea. Tento motiv se objevuje u vétsiny
prislovi. Dilezitost vlasti podtrhuje prislovi Pe vrdjmasii tdrii tale ai tdi vrdjmasii sd-i so-
cotesti, tedy nepratelé tvé zemé at jsou i tvymi neprateli, podobné jako Cine umbli din tard
in tard nu e om - kdo bloudi ze zemé do zemé, neni ¢lovék. Najdeme i ekvivalent ¢eského
Jaky kraj, takovy mrav: Cum e tara asa si obiceiurile. Ptislovi tykajici se jazyki vSak ptisobi
opa¢nym dojmem: Din limbi strdine sd inveti si in limba ta sd scrii, ca neamul tdau sd-ti
luminezi - tedy z cizich jazykt se u¢ a svym jazykem pis, abys ucil svtjj lid. Kromé toho
prislovi pfiznava, Ze ani spole¢ny jazyk neznamenad, Ze se najde spole¢na fe¢: Una vorbim,
basca ne-ntelegem.
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I v srbskych prislovich je postoj k cizincim ponékud rezervovany: Tudemu se po-
hvali, a svojemu se pozali; Tudinu se hvali a svojemu pravo kazi, coz by se dalo prelozit jako
»cizimu se pochlub, svému fekni pravdu« (pfipadné svému si postézuj). Nadto i v srb-
skych prislovich plati, Ze cizinec neni nasinec: Tud nikad neka ne bude koji svoj biti moze.

Obecné tedy plati, ze v prislovich md cizina a cizinci spi$e negativni konotace, na-
opak vlastni zemé nebo lidé jsou vnimani pozitivnéji.

3. Zavér

Nasli jsme odpovédi na otazky, které jsme si polozili na za¢atku tohoto badani? Po-
kusime se shrnout si je: Jaké narodni, etnické, jazykové ¢i nabozenské skupiny se v prislo-
vich objevuji a v jaké formé? Jsou to prislusnici rumunského a srbského jazykového spo-
lecenstvi, tedy Rumuni a Srbové, a déle ¢lenové etnickych, narodnostnich a nabozenskych
skupin, s nimiz Rumuni a Srbové prichazeli dlouhodobé do styku: Cikani, Turci (at ve
smyslu ndrodnim, resp. etnickém, nebo ve vyznamu muslimové), Svabové a Némci, Vlasi
(ve véech vyse zminénych vyznamech), Rusové, Moldavani, Rekové a Albanci. Nejcastéji
jsou v prislovich zminovani prislusnici téchto skupin ve formé substantiva v muzském
rodé, méné casto ve formé adjektivni. Zminény jsou i dal$i zemé: Anglie, Hercegovina,
Chorvatsko, Bosna, Kransko (Slovinsko), Ardeal (Sedmihradsko); v jednom rumunském
ptislovi se objevuje i Evropa. Nazvy zemi se objevuji podstatné méné ¢asto nez pojmeno-
vani danych skupin, at jiz jako substantiva, nebo v adjektivnim tvaru.

Jak ¢asto se tyto skupiny v pfislovich objevuji a jaké najdeme v srbskych i rumun-
skych prislovich? Nejcastéji zastoupenymi skupinami v srbskych i rumunskych ptislovich
jsou jednoznac¢né Cikani a Turci, které se zaroveil shodné objevuji v piislovich obou ja-
zykovych spolecenstvi, stejné jako Rekové a Némci. V rumunskych piislovich se velmi
zhusta setkame i s postavou Rumuna, jeji vyskyt v srbskych prislovich nelze jednozna¢né
prokazat, ani vyvratit (muze, ale nemusi to byt vyznam slova Viah).

Jaka prislovi se vyskytuji u obou jazykovych spolecenstvi? Ve tfech shodnych prislo-
vich se setkdme s postavou Turka, v jednom pak vystupuje Cikan.

Jak reflektuji tyto kultury samy sebe v prislovich? Postava Rumuna je v rumunskych
ptislovich, jak jiz bylo feceno, zastoupena dosti silné. Ptislovi, v nichZ se objevuje, se casto
tykaji konkrétné postavy Rumuna a jeho charakteristik. V srbskych ptislovich se postava
Srba objevuje zfidka a vétsinou ve spojeni s jinymi skupinami.

Jak je vnimana opozice cizi versus vlastni? Reflexe této opozice v prislovich odpovi-
d4 jejimu zobrazeni v jazykovém obrazu svéta — vlastni, at jde o zemi nebo lidi, je vnimano
pozitivnéji nez cizi zemé nebo lidé.

Piiloha

Rumunska prislovi (celkem 76)

a. roman
1.  Da-mi, Doamne, mintea/gandul roméanului cea de pe urma.
2. Zece romani pot sedea intr-o casa, ca se-mpaca, dar doud femei ba.
3. Romanul nu piere.
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c. turc
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Roménului poti si-i iei cu de-a sila, dar sa-i dai nu.
Acest nume de roman insemneaza cdi stapan.

La plug se cunoaste roméanul.

Roménu’ in tara straind duce dorul si suspina.
Romanul tine minte.

Romanul stie multe suferi, dar nu uita.

Roménul tace si face.

Romanul e tacut, dar e de temut.

A fi roman nu gluma.

Roménul cat ridicad un sac de paie ii al dracului.
Roménul cat triieste, tot creste.

Tiganul manénca cand are, romanul cdnd ii e foame si boierul cind vrea
bucatérul.

Eu voios as fi catidna, dac-ar fi oaste romana.

Cum e tiganul asa si ciocanul.

Tiganu‘ niciodata nu-si are topor bun la casa desi-i mestesugan
Tiganul manéncé cand are, romanul cdnd ii e foame si boierul cand vrea
bucatarul.

Tiganului nu-i e frig, numai ar frige clisa.

Tiganul nu stie ce e sofranul, dar nici boierul mesnita.

Tiganul dupa ce si-a dat caciula pe apa, a zis: sa fie de sufletul tatii.
Tiganul da cu ciocanul si capata banul.

Tiganul canta de foame.

Tiganul cand s-a vazut imparat intéi pe tatd-sdu l-a spanzurat.
Tiganul cand a ajuns la mal atunci s-a inecat.

Tiganul a cerut si el la popd un sfant ca si-1 poatd praznui.

Tot tiganu' isi lauda ciocanu’

Tot tiganu' isi lauda ciocanu’; dar eu barosu’ meu cd e mai greu.
Te duce unde a dus mutul iapa si tiganul carlanul.

Crapd pietrele de frig si tiganii in ilic.

De-a valma ca tiganii toamna.

A fi mil4 ca tiganul de pil4.

A nimerit/brodit ca tiganul miercurea la stana.

Tata rus, mama tigan, numai eu de moldovan.

Dreptate a luat-o turcul.

Turcul te bate, turcul te judecd.
Turcul te taie, turcul te jupoaie.
Cum e turcul, si pistolul.

Turcul plateste.

Hol! Stai, ci nu dau turcii.

Nu e mai timpul turcului.

Se lasd in nadejde ca turcul in sabie.
Se bat turcii la gura lui.

Dreptate turceasca.
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12.
13.
14.
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Dobanda turceasca.

Turcii gonesc iepurele cu carul.

Turcu, de e tur, si tot te lasa intai s mai mananci si apoi te omoara.
Turcul nu cauti a prinde calul cu sacul desert.

Turcului sd-i dai bani si sa-i scoti ochii.

d. ostatni narody

1.

NG

e. tara

NG W

8.
9.
10.
11.
f. strdin
1.

Gk w

6.
g. limba

1.

2.

Haine de Anglie, petece o mie.

Tata rus, mama rusd, numai Ivan moldovan.
Tata rus, mama tigan, numai eu de moldovan.
Parcé-i pasa din Rusciuc.

Nu te juca cu Europa-n bumbi.

Sa poftesc ca grecii la puscarie.

A fi cald nemtesc.

Fie painea cat de buna nu-i buna in tara straina.

Fie painea cat de proastd tot se cheama tara noastra.

Fie painea cat de rea tot mai buna in tara mea.

Cum e tara asa si obiceiurile.

Pe vrajmasii tarii tale ai tai vrajmasii sd-i socotesti.

Cine umbla din tard in tard nu e om.

Decat in tara straind cu pitd si cu slanina, mai bine in satul tdu cu ma-
laiul cat de rau.

D-ar fi painea cat de buna, tot se face clei in gura daca e-n tara straina.
La Dumnezeu si in Tara Roméneasca, toate sunt cu putint.

Mai bine painea mai proasti, sa se zica-n tara noastra.

Nici o0 poama nu-i amara ca strdinatatea-n tard.

Decét paine si miere pe drumuri straine, mai bine o uscétura-n colibd
la tine.

Pretitundeni e bine, dar acasa e mai bine.

Muntii nostri cu aur plini si noi slugi pe la straini.

Averea straina nu tine de cald.

Strainul, sd-1 tii toatd ziua-n poald, seara cicd nu mai poate de oase.
Strainul totdeauna te loveste si te chinuieste.

Una vorbim, basca ne-ntelegem.
Din limbi straine s inveti si in limba ta sa scrii, ca neamul tau si-ti
luminezi.

Srbska prislovi (celkem 105)

a. Srbin
1.

»

Ako ¢e$ da se osveti$ Tur¢inu, moli Boga da po¢ne piti rakiju; ako ¢e$ da
se osveti§ Srbinu, moli Boga da ode u hajduke.

Srbin kosi, Svaba nosi, Srbin bere, Svaba zdere.

Cuvaj se stara Tur¢ina a mlada Srbina.

Dok je u cara murtata, i u Srbalja dukata, ni ¢e§ ni u Carigrad oti¢i, ni
od raje oke masle uzeti.
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b. Turcin

37.
c. Ciganin
1.

NN
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Ako buli Turéin nestane, drugi joj nastane.

Ako Tur¢in pogine, buli drugi ne gine.

Ako ¢es da se osveti$ Tur¢inu, moli Boga da po¢ne piti rakiju; ako ¢e$ da
se osveti§ Srbinu, moli Boga da ode u hajduke.

Ako u selu, Turci, ako u polju, vuci.

Bolje ti je da te éera Tur¢in sa sabljom nego Svaba s perom.
Gori je zenski jezik no Turska sablja.

Gori je od Tur¢ina.

Da nije Tur¢in pod kapom?

Jaoh zlotvoru i caru Turskome!

Kad ustane kuka i motika, bice Turkom po Mediji muka.
Kad hoces o Tur¢inu da progovoris, masi se za kapu.

Kisli su se Turci na pogacu, da ne idu nikad na Mogacu.
Ko te pre? Tur¢in. A ko te sudi? Turé¢in./Tur¢ina pres, a Turcin te sudi.
Navadio se kao Turcin na krmetinu.

Natrkuje kao zima na gola Tur¢ina.

Naga Tara ne boji se Turskoga cara.

Ne zna pijan Vlah, $to je gladan Turcin.

Nema zime bez vetra, ni zla gosta bez Turcina.

Nema Turcina bez poturcenjaka.

Nesto Turcin silom, nesto pop s knjigom, le siromahu ne osta nista.
Ni u gori o Tur¢inu zlo ne govori.

Nude se kao Turci u ariste.

Nudi se kao Turcin vjerom.

O Turcine, za nevolju kume - a ti, Vlase, silom pobratime!
Prolazi kao mimo Tursko groblje.

Tako ne klanjao de Turci klanjaju!

Tako Tursku vjeru ne vjerovao!

Turski ne znam, a kobile ne dam!

Turci vele: »Tarana je hrana,« a kauri: »Kupus i slaninal«
Turci zeca na kolima hvataju.

Turci misle da je raja mala, al’ je raja gradovima glava.
Turci polje, a Latini morje, a Hri$¢ani drvlje i kamenje.
Turci silom a kaluderi knjigom pocerase nas u siromastvo.
Ursi, bursi, ka“ i Turci.

U Turcina i u zmije ljute, u njih nikad tvrde vjere nema.
Cuvaj se stara Tur¢ina a mlada Srbina.

Turski aferimi i kaluderski blagoslovi.

Ako je i car, nije Ciganin hara¢mija.

Ako sam i crn, nijesam Ciganin.

Bijeli se ka' i Ciganska majka.

Darni i Ciganku, da te naruzi.

De Cigani piju onde je dobro vino.

Zabunio se kao Ciganin u luku.

Zapanulo Ciganinu carstvo, pa objesio svog oca.
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8. Zgodno kao Ciganini u kladama.

9. Izmamio bi u Ciganke dijete.

10. Kao daje iz Ciganke decu vadio.

11. Kao pijan Ciganin.

12.  Kod popa pio, kod Cigana vecerao.

13.  Mijenja kao Ciganin konje.

14.  Osusio se kao Ciganski svetac u odzaku.

15. Podaj ti Ciganinu torbu, a ne kazuj mu puta.

16.  Svaki Ciganin svog konja hvali.

17.  Tako me Ciganska sablja ne posjekla!

18. Tako me Ciganska torbica ne hranila!

19.  Tako Ciganin na mene krv ne li¢io!

20. Trazi u Ciganke kisela mlijeka.

21.  Udri Cigance dokle nije tikvu razbilo, a kad razbije, po nehari.
22, Uzdise kao Ciganin za da¢om.

23. U Ciganke je crn obraz, al’ je puna torba.

24. Ciganine, ti u nedelju kuje$? — Pa kako ti dobro vidis!
25.  Ciganin izbio sina, da mu tikvu ne slomi.

26. Ciganin se mr¢i da mu je bolje.

27.  Cigani se psuju.

28. Ciganska dena od varnica se ne plase.

29. Ciganska krv nikada se platiti ne moze.

30. Ciganska torba prijekorna vecera a poredni rucak.
31. Ciganski se valja pogadati, a gospodarski placati.

32.  Crn kao Ciganin

33. Boza mi je vjera, ako bih i krao, posteniji bih bio ¢ovjek nego Ciganin.
34. Ne diraj Ciganku, da te ne sramoti.

d. Svaba
1. Bolje tije da te ¢era Turéin sa sabljom nego Svaba s perom.
2. Nateze kao Svaba s gacama.

3. Srbin kosi, Svaba nosi, Srbin bere, Svaba zdere.
4 Kao Svaba tralala!

Ne zna pijan Vlah, sto je gladan Tur¢in.

Ne ujedini, Boze, Vlaha!

Ni u tikvi suda, ni u Vlahu druga.

Od gola Vlaha gola para.

O Turcine, za nevolju kume - a ti, Vlase, silom pobratime!

Ofukao kao Vlah pitu.

S Vlahom do po zdile, a od po njom u glavu.

S jednim Vlahom jedi i pij za astalom, a drugoga vezi u vre¢u pod as-
talom: $to ti god misli onaj pod astalom, to ti misli i onaj za astalom.
9. U bogata Vlaha i goveda su pametna.

10. U bogata Vlaha skupa $enica.

11.  Sokci ubokci, Vlasi siromasi.

12.  Vlasi kao orasi.

PN U R
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f. Njemac
1. Nemac svetac.
2. Nemac se ne boji da ¢e gace izgubiti.
3. Njemacki Bozi¢ nasemu melje.

4. Hrvatski most, Sokareki post i Njemacki gost.
g. ostatni zemé
1. Zivikao beg na Hercegovini.
Hercegovina sve zemlje naseli, a sebe ne raseli.
Hrvatski most, Sokacki post i Njemacki gost.
Kao Erdeljski tanjir.
Prevuci branu, ¢ak hajde u Bosni na hranu.
Kranjsko zvono, i Arbanaska Zena, i gradsko magare, to su nejvec¢i mu-
¢enici na ovome svetu.
7.  Jedeg...akao Grk hajvar.

o v W

h. tudi
1.  Tudemu se pohvali, a svojemu se pozali.
2. Tudinu se hvali a svojemu pravo kazi.

3. Tud nikad neka ne bude koji svoj biti moze.
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Reflection of Intercultural Relations in Serbian and Romanian Phraseology

Barbora Krucka

This research examines the reflection of intercultural relations of Serbian and Ro-
manian speech community members in their phraseology. It also focuses at the auto-
stereotypes and hetero-stereotypes present in phraseology. As a shared collective ex-
perience imposed in the language, phraseology also entails a summary of judgments
about the world of the particular speech community, and thus its relationship to its own
culture, as well as to different cultures.

This research concentrates at the national, ethnical, language and religious groups
that appear in Romanian and Serbian proverbs and phrasal sentences and exclamations,
and at the context, in which these groups take part. In addition, it also focuses on percep-
tion of one’s own community, reflected in proverbs. Thus, language-based stereotypes
about foreigners and own group members can be discovered; this leads to a compari-
son of the perceptions of the concept of “own” vs. “foreign”, which is also part of the
language-based view of the world.

Proverbs and phrases from the collections of proverbs form a corpus, which is
quantitatively analysed. This results in a view of perception of their own nation and
ethnical, national and religious groups members in prolonged contact with Serbian and
Romanian speech community. Most represented groups are those of Roma (Gypsies) and
Turks, which corresponds to the historical and geographical circumstances of proverb
formation. As expected, in the opposition “own” vs. “foreign”, what is labelled as “own”
is viewed positively.
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Pravlji¢ne posasti in posastno v oglasih

Simona Klaus

In folklore, evil has always been represented by monsters in various shapes and sizes.
Through cultures, the demonic world has been the fearsome counterpart of the good, the
two worlds coexisting in a constant struggle. In folklore, many fairy tales, tales and other
narratives speak of this battle between good and bad. It does not come as a surprise that
this motif also appears in advertisements, which shape our everyday way of life. This arti-
cle addresses the issue of how advertisements use monsters to represent various fears, i.e.
disease or bacteria, and the advertised product as an instant, magic means to overcome it.

Keywords: monster, myth, advertising, disease, representation, fairy tale

Folklora je zelo dinamicen proces, ki se neprestano prilagaja novim druzbenim oko-
lif¢inam in potrebam skupnosti', zato ne preseneca dejstvo, da se v posameznih elementih
lahko pojavlja v katerem koli mnozi¢nem mediju. Oglasi so le del¢ek v mozaiku mnozi¢nih
medijev, kjer se na specifi¢ne nacine danes pojavlja folklora. Folklora za oglasevanje predsta-
vlja pravo zakladnico idej in motivov, med katerimi je ob¢asno uporabljena in upodobljena
tudi posast. Posasti, ki so v izro¢ilu Stevilnih kultur demonska bitja, predstavljajo nasprotni-
ke junakov in se v folklori pojavljajo v Stevilnih Zanrih. Neko¢ so bile grozece posasti strah in
trepet skupnosti, danes pa jih dojemamo v nekoliko drugac¢ni lu¢i. Izbrani primeri oglasov,
ki vsebujejo posasti, bodo pokazali, kaj nam sporocajo posasti v (televizijskih) oglasih danes.

Danes si tezko predstavljamo Zzivljenje brez oglasnih sporo¢il, saj nas v vsakdanjem
zivljenju spremljajo na vsakem koraku. Oglasevanje je skozi stoletja pridobivalo na pome-
nu in danes predstavlja temeljni nac¢in mnozi¢ne komunikacije o storitvah in dobrinah,
ki ga na letni ravni lahko merimo v milijonih evrov. Zato ne preseneca, da oglasi vplivajo
na nase dojemanje sveta, ki nas obkroza, ter so, kot ugotavlja J. Williamson, »med najpo-
membnej$imi kulturnimi dejavniki, ki v sedanjosti oblikujejo in odsevajo nase Zivljenje«
(2005: 24). Po drugi strani pa je tudi folklora nepogresljiva sestavina nasega Zivljenja, Ce-
prav se nam ne kaze tako agresivno, kot oglasi. Ko folklora vstopi v oglas, vanj vnese svoje
pomene, ki jih oglas lahko poudari, jih prilagodi svojemu sporo¢ilu in s tem podkrepi
osnovno sporocilo. Oglasna sporocila kot potrosniki beremo in razumemo glede na vse
nase zivljenjske izku$nje, spomine in okolis¢ine, zato je folklora kot skupno jedro kole-
ktivnega spomina neke skupnosti, tako zelo pomembna za nagovarjanje ¢im $irse publike.

' A. Dundes je opozoril, da se interpretacije folklore od generacije do generacije spreminjajo in se prilagajajo
novim potrebam (1979: 57).
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Oglasi so kot druzbena sila tako ogledalo druzbe kot ustvarjalci javnega mnenja.
Stevilni raziskovalci so ugotovili, da oglasi prikazujejo »tipi¢ne« spolne vloge mogkih in
zensk, stereotipe razli¢nih druzbenih skupin in nas ucijo kaj je prav in kaj ne, poveli-
¢ujejo posameznika in njegov obstoj, ki ga sam potrjuje z oblacili priznanih blagovnih
znamk, trenutno modernimi modnimi dodatki in najnovej$im mobilnim telefonom (pri-
merjaj Sturken in Cartwright 2001, Williamson 2005). J. Williamson je v sedemdesetih
letih dvajsetega stoletja s podrobno analizo oglasov pokazala na ve¢plastno naravo spo-
rocilnosti oglasov. Do oglasov je kriti¢na, saj interpretacije pomenov pogosto temeljijo na
»laznih domnevah« (Williamson 2005: 12-14). S simbolizacijo oglasi povezujejo dolo¢en
tip potrosnikov z dolo¢enimi izdelki. Na tem mestu je pomembna predvsem ideologija,
ki je ustvarjena v specifi¢nih druzbenih razmerah, v katerih ima velik pomen, saj pomaga
ohranjati te razmere. Druzbeni pomen oglasov Williamsonova vidi predvsem v zapolnje-
vanju vsesplosne Zelje po pripadnosti, ki jo je vecino ¢asa tezko izpolniti, vendar tu nastopi
imaginarni svet oglasov, ki to nalogo izvrstno opravlja (2005: 12-13). Ne le pripadnost,
ampak tudi ¢ustva in obcutenja, kot so zadovoljstvo, radost, vznemirjenje, veselje, pred-
vsem pa sreca, so vedno obljubljena posledica nakupa nekega izdelka ali storitve.

Oglasevalska stroka je Ze pred desetletji odkrila pozitivne lastnosti rabe folklore v
oglasih, zato poznamo $tevilne primere, ko izdelke in storitve oglasujejo pravljic¢ni liki, ko
so sporocila posredovana v obliki $al ali pa slogan posnema znan pregovor. Poglobljena
analiza folklornih elementov v oglasih pokaze, da imajo oglasi veliko ve¢ podobnosti s fol-
klornimi Zanri, kot bi jih pri¢akovali. L. Rorich je Ze v sredini sedemdesetih let dvajsetega
stoletja izpostavil dejstvo, da v oglasih najdemo enako strukturo kot v pravljicah (1974).
Oglas kaze potrosnika, ki je prikriti junak (primerjaj Dégh 1994), v tezavah in na pomo¢
mu priskoci ¢arobni pomocnik ali ¢arobni predmet. S pomocjo le-tega junak premaga
svojega nasprotnika in vse se srecno konca. Tako v folklornem izrocilu kot v oglasih imata
velik pomen moc¢ in ¢arobnost. Kljub racionalizaciji sveta okrog nas sta L. Dégh in A. Vaz-
sonyi z analizo pravljic v oglasih ugotovila, da je tako kot v pravljicah, tudi v oglasih priso-
ten nekaksen »Cudezni pogled na svet, ki pa se spremeni v »¢udez potro$niskega sveta,
ki ga je mogoce kupiti (Dégh in Vazsonyi 1979: 47, 49; Dégh 1994: 35-36). Po mnenju
Déghove in Vazsonya je »¢arovnija kot edina tradicionalna, toda $e vedno Ziva znacilnost
pravljice nasla zatocis¢e v TV oglasih« (1979: 52). Pravlji¢ni junaki so v oglasih pogosto
zakrinkani v obicajne ljudi. Oglasi nam ponujajo ¢arobni pogled na svet, v katerem so vse
tezave reSene z nakupom prave (oglasevane) storitve ali predmeta. Taksen pogled na svet
skr¢i kompleksno problematiko na en sam izoliran problem z namenom, da ga razresi z
enim samim ¢arobnim trikom (Dégh 1994: 44-45). Da bi potro$niki lazje verjeli v ¢arob-
ne lastnosti oglasevanih izdelkov, so v oglasih pogosto uporabljene besedne zveze kot na
primer magi¢na moc, ¢arobna moc¢ in ¢arobni svet in podobno.

Oglasu in zanru pravljic je skupna tudi napetost, ki jo ustvarja dogajanje oz. zapo-
redje funkcij, kot jih je za strukturo cudezne pravljice definiral Propp (2005). V. L. Newton
je v raziskavi oglasov s folklornimi elementi na britanski televiziji ugotovila, da se naj-
pogosteje pojavljajo oglasi, kjer so poudarjene tiste funkcije, znotraj katerih so razvidni
elementi konflikta in nagrade (2010: 50). Pojavi se $kodljivec ali poS$ast, ki ga v oglasu
premaga ¢arobno sredstvo oziroma oglasevani izdelek. Pomanjkanje, ki ob tem nastane,
je s porazom $kodljivca odpravljeno. Konec oglasa je srecen zaradi pomoci ¢arobnega
sredstva oziroma oglasevanega izdelka. Izpostavljena je namre¢ »junakova« tezava ali po-
manjkanje, ki je razre§ena oziroma odpravljena z nakupom izdelka.
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Posasti in poSastno

Posast, glede na Slovar slovenskega knjiznega jezika, pooseblja grozljivost in strah ali
zlobnega, hudobnega ¢loveka (SSKJ 1995: 942). Podobno se pridevnik posasten nanasa
na nekaj, kar ima veliko grozo vzbujajocih lastnosti, kar prinasa veliko trpljenje in hude
tezave. Posasten ¢lovek je hudoben, zloben, zelo slab, posastna stvar pa je zelo nekvalite-
tna. Beseda je moc¢no zaznamovana z negativnimi konotacijami, kar velja tudi za folklor-
no izro¢ilo. Posasti in druga demonska bitja se v folklori pojavljajo v $tevilnih Zanrih in
navadno predstavljajo nasprotnike junakom ali $kodljivce ljudem. Ker so posasti vedno
predstavljale neko vrsto zla, so se morali junaki boriti proti njim in jih premagati, da bi
odresili druge. Strahovi ljudi pred neznanim ali pojavi, ki jih niso razumeli, so se pogo-
sto oblikovali v verovanja o $kodljivih posastnih bitjih, kot so vampirji, zmaji, divja jaga,
gkrati in volkodlaki. Za folklorno izro¢ilo je znacilno, da imajo pos$asti vedno negativno
funkcijo in $kodujejo skupnosti ali posamezniku, da se jih prepozna po doloc¢enih, najpo-
gosteje fizi¢nih, lastnostih in da so znani nadini, s katerimi se pred njimi zas¢iti ali jih celo
premagajo (primerjaj Dundes 1998).

V pravljicah po vsem svetu najdemo motiv boja med dobrim in zlim. Zlo se pojavlja
v razli¢nih oblikah, enkrat kot zlobna maceha, ¢arovnica ali krut vladar, drugic kot strasna
posast, zmaj s sedmimi glavami ali enooki velikan, tretji¢ kot vrag itd. Pogosto so posasti
poosebljene, nekatere so tudi poimenovane. Ne glede na to za kak$no posast gre, v njihovi
simboliki najdemo razli¢ne projekcije strahov bodisi pred eksistencialnimi tezavami, kot
je lakota, revscina ali katerokoli pomanjkanje, bodisi tezave v junakovem odrasc¢anju, ki
so povezane s pomembnejsimi zivljenjskimi dogodki, kot je na primer poroka (Mohori¢
2013: 45, 49, 70). Za pravljice je znacilno, da je junak poklican na potovanje, na katerem
se sre¢a s poSastmi (Liithi 2011: 15-16). Te posasti premaga, ker razmislja drugace od
ostalih, ker je pretkan, iznajdljiv in pogumen ali ker mu na pomoc¢ priskocijo (¢udezni)
pomoc¢niki ali predmeti. Podobno strukturo najdemo tudi pri mitologkih junakih.

Mitolosko izrocilo vseh svetovnih kultur je bogato s posastmi, za nas prostor pa je
zaradi velikega vpliva na kulturo in umetnost Se posebej zanimiva grska mitologija. Stevil-
ni junaki, na primer Tezej, Herkul in Odisej, se na svojih potovanjih in preizkus$njah sre-
¢ujejo s posastmi. Prav z zmago nad hidrami, sfingami in drugimi posastmi si zagotovijo
nesmrtnost in dokazejo svoje junastvo (Raglan 1990: 138-147). Trenutek soocenja s posa-
stjo in njen poraz je pogosto opisan v mitih, saj junak dokaze svojo pretkanost, pogum in
drugac¢nost. Obicajno si junak pri premagovanju posasti pomaga s ¢arobnim predmetom,
ki mu je podarjen ali si ga prisluzi s svojo dobroto in pomoc¢jo drugim na poti do posasti.
V povedkah o nastanku krajev ali naravnih pojavov usodo krojijo zmaji, stradne posasti ali
hudig¢, ki jih ¢lovek s svojo pretkanostjo prelisici ali premaga. V folklornem izro¢ilu imajo
posasti torej pomembno vlogo.

V sodobnem svetu obstajajo razlicne posasti in skoraj ni omejitev glede tega kaj
ali kdo je posast. Pogasti, ki se pojavljajo v mnozi¢nih medijih oziroma v filmih, knjigah,
nadaljevankah in oglasih, so ljudje, kot Josef Fritz]* ali neubogljiv otrok (prim. Consalvo
2003), smrtonosna bolezen, kot je aids, ali vremenski pojav, kot je orkan. Pogosto so prav
mnozi¢ni mediji tisti, ki konstruirajo in posredujejo podobo sodobnih posasti. To dejstvo

2 Leta 2008 je v Avstriji izbruhnila afera o incestu, ki je trajal 24 let. J. Fritzl je svojo h¢erko zadrzeval zakle-
njeno v kleti svoje hise in jo spolno zlorabljal. Skupaj imata 7 otrok. Leta 2010 je bil obsojen na dosmrtno
bivanje v psihiatri¢ni bolni$nici.
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pa odpira nova vprasanja o tem, kaj je skozi oglase posredovano kot $kodljivo in posastno?
Kaj nam vzbuja strah in s ¢im se moramo kot potro$niki boriti? Kaksno funkcijo imajo
posasti v oglasih? Odgovore na ta vprasanja bo podala analiza izbranih primerov, v katerih
na taksen ali drugacen nacin nastopajo posasti ali so omenjene.

»PoSastni« oglasi

Posastna Zelja po sladkem

V oglasu za Kinder maxi king, ki je bil predvajan okrog leta 2005, je posastna Zelja
po sladkem, ki jo ¢uti mogki v oglasu, konkretizirana v veliko kosmato zeleno in rjoveco
posast. Posast moskega zgrabi, vendar se mu uspe resiti in ste¢i v kuhinjo. Posast se zaradi
svoje velikosti zagozdi med vrati in da moskemu ravno toliko ¢asa, da iz hladilnika vzame
oglasevani izdelek, ki je vrsta sladice. Ko se posast prebije skozi vrata in je Ze skoraj pri
njem, moski odvije sladico. Hkrati s tem se podoba posasti spremeni, saj se omehca in
zacne kazati, naj moski ne odvije in poje sladice. Odvita sladica zasveti z oslepljujo¢e mo¢-
nim Zarom, zato jo uporabi kot §¢it proti posasti. Ko moski zagrize v sladico, telo posasti
izgine, glava pa pade na tla kot trofeja. Sledi zelo priblizan posnetek oglasevanega izdelka
in opis njegove sestave, ki dogajanje iz pravljicnega dvoboja med junakom in skodljivcem
povrne v realnost. V zadnjem kadru, ko moski Se vedno je sladico, za njim na steni visijo
ze tri trofeje razlicnih poSasti, kar prikaze fanta kot junaka, ki z oglasevanim izdelkom
redno ubija grozece posasti. Oglas je bil za slovenski trg prirejen oziroma sinhroniziran v
slovenski jezik.

V moskem v oglasu se jasno manifestira junak iz ¢udezne pravljice, ki premaga
$kodljivca. Ce strukturo oglasa primerjamo s strukturo ¢udeznih pravljic po funkcijah V.
Proppa, prepoznamo doloc¢eno zaporedje funkcij, ki so skupne tako oglasu kot ¢udeznim
pravljicam. Na zacetku se pojavi pomanjkanje (funkcija 8), ki ga moski v oglasu zacuti kot
»neskon¢no Zeljo po sladkem«. Takoj ko pripovedovalec to pove, se pojavi zelena posast, ki
hoce moskemu skodovati (funkcija 12). Moski se resi (funkcija 13) v trenutku, ko posast pla-
ne nanj in zbezi v kuhinjo. Tam iz hladilnika pridobi oglasevani izdelek, ki je hkrati ¢udezno
sredstvo (funkcija 14). Moski in posast se neposredno spopadeta (funkcija 16). Naslednji
dve funkciji sovpadata, saj je hkrati $kodljivec premagan (funkcija 18) in pomanjkanje od-
pravljeno (funkcija 19). Ko moski poje ¢arobno sredstvo, se posast spremeni v trofejo.

Tako kot moskega v oglasu lahko oznac¢imo za junaka, lahko po$ast oznac¢imo kot
$kodljivca. Sicer je ne moremo uvrstiti v to¢no doloc¢eno pravljico, je pa po svoji podobi in
lastnostih primerljiva s posastmi iz razli¢nih pravljic, saj je zastraSujocega videza, mnogo
vedja od junaka, junaku grozi in mu hoce skodovati (Propp 2005: 63-64). Na koncu je pre-
magana s pomocjo ¢arobnega predmeta, ki je v obliki oglasevanega izdelka na voljo tudi
kupcem. Oglasevani izdelek oziroma c¢arobni pripomocek deluje najprej kot nekaksen
§¢it, saj se ga posast ustrasi in skusa odvrniti moskega, da ga zauzije. V zadnjem kadru
moski v rokah drzi oglasevani izdelek, za njim pa je na steni e vec trofej najrazlicnejsih
posasti, kar da slutiti, da se je mogki ze veckrat srecal z nevarnostjo in jo premagal in je
zaradi tega $e bolj junaski. Hladilnik, napolnjen izklju¢no z oglasevanimi izdelki je sicer
pretiravanje, vendar pa namiguje tudi, da moski redno uziva oglasevani izdelek, ki mu
daje mo¢, pogum in hitrost. Z nakupom izdelka se potrosniki lahko spremenijo v junake,
ki se pogumno borijo s po$astmi in jih na koncu tudi premagajo.
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Mini straniscne posasti

Zal se potrosniki ne moremo vedno boriti le z velikimi in lahko opaznimi po3astmi.
Oglasi nam pokazejo tudi tiste, o¢em skrite posasti, ki pa so nam prav tako nevarne. Posa-
sti v oglasih so pogosto antropomorfizirane oblike (ne)materialnih stvari, kot so potrebe
in ¢utenje (npr. lakota, bole¢ina), s prostim ocesom tezko vidni mikroorganizmi ali kar
koli drugega. Pogosto so kot posasti prikazane razne bakterije in mikroorganizmi kot na
primer v oglasih za izdelke Domestos’. V seriji oglasov so posasti sicer nenavadnega videza
z razli¢nim $tevilom o¢i in udov, vendar se vedejo kot pripadniki ¢loveske skupnosti. Ima-
jo na primer motivacijske govore, strategijo napada na Zeljeni objekt, uzivajo v plavanju
in kazejo ¢ustva. Oglasevano distilo za strani$¢ne $koljke je v oglasu ¢arobno sredstvo, ki
preZene vse posasti, junak pa je posredno potrosnik, ki je dovolj moder in zvit, da pridobi/
kupi in uporabi ponujeno sredstvo.

Oglasi potrosnike najprej poducijo o nevarnostih, ki prezijo nanje, v konkretnem
primeru, v stranis¢ni Skoljki, in takoj ponudijo resitev. Da je uc¢inek na kupca moc¢nejsi,
pokazejo $e rezultat delovanja oglasevanega izdelka, ki je vedno ucinkovit in takojsen.
Ce pogledamo $e druge oglase za Cistila stranis¢, lahko opazimo vzporednice pri videzu
bakterij, ki so vedno prikazane nenavadnih oblik, kljub antropomorfiziranosti. Oglas za
ucinkovito ¢istilo je pravzaprav zgodba o tezavi, ki jo odpravi oglasevani izdelek. Posasti
so vedno premagane, saj se razblinijo v ¢istilu pred gledal¢evimi o¢mi. Kljub temu, da
posasti razglabljajo o svojem unic¢evalnem pohodu, boleznih in drugih nevarnostih, ki jih
povzrocajo, so nemocne proti cudeznemu oglasevanemu izdelku. So le vizualni pripomo-
ek pri prikazu ¢istilne moc¢i in delovanja izdelka.

Posasti znotraj nas

V preteklosti so bile razli¢ne bolezni pogosto dojemane kot posasti od znotraj ali
neke vrste invazivne sile. V dvajsetem stoletju se je tovrstna retorika najve¢ uporabljala
ob omembah raka in aidsa (Spletni vir 1). S. Sontag je ugotovila, da je v Zahodnem svetu
prevec prisotna retorika, ki bolezni, kot sta rak in tuberkuloza, omenja v obliki metafor
(1978: 3—4). Tako definiranje, ki je v Evropi prisotno Ze stoletja, se Sontagovi zdi proble-
mati¢no, ker se na ta nacin druzba oddalji od lastne odgovornosti in vplivanja na pojav
teh bolezni. Oglasi za zdravila se na podoben nacin lotevajo prikazovanja bolezni. Ne gre
namre¢ toliko za metafore kot za personifikacijo.

Rupurut

Prvi tak primer je oglas iz leta 2009 za zdravilo proti zgagi Rupurut®, kjer je zga-
ga prikazana kot hudicevo delo. Zauzita tableta najprej prezene hudica, nato pa pomiri
zelodec. V tiskanem oglasu je hitrost, s katero zdravilo prezene hudicka, ponazorjena s
¢rtami, oblacki in onomatopoetskim izrazom zziip, kar spominja na zvok, ko nekaj hitro
$vigne mimo. V oglasnem spotu hudicek s feferonom na trizobu pravi, da bo »zazgal tale
zelodec« in res se pojavi ogenj, ki ga hudicek $e povecuje s pihanjem. Oglas je temacen

Oglas za izdelke Domestos, 9. 3. 2012. http://www.visit4ads.com/advert/Domestos-Grotbuster-Stop-the-
-Grot-Plot-Domestos-Range/62152.

Agencija Publicis za Bayer, Zgaga v Zelodcu. FormitasBBDO, http://www.formitas.si/novice/2010/05/za-
zgal-bom-tale-zelodec.

-
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in spominja na podzemlje ali pekel, kar pa se spremeni, ko se z desne prikotali tableta in
pokonca pani¢nega hudicka. Skatlica tablet je postavljena v kontekst oblaka, nad katerim
se pne mavrica in mo¢no spominja na kr§¢ansko ikonografijo nebes, ki so navadno upo-
dobljena v obliki oblakov in neba (Germ 2006: 98).

V oglasu strog moski glas pojasni, da »Rupurut hitro in ucinkovito prezene zgago
iz zelodca«. In ko se prizor spremeni v nebeskega, pojasni nekoliko bolj spros¢eno, da je
»Rupurut, blagodejen za va$ Zelodec«. Hudi¢ je prikazan kot razlog za bole¢ino oziroma
za teZave z zgago. Tableta, ki je oglaSevana, pred o¢mi gledalcev unic¢i nemocen lik hudica,
torej bolecino, in oglas se zakljuci z ob¢utenjem miru, spokojnosti in s pti¢jim zvrgole-
njem. Struktura oglasa nas vodi od bolecine, ki jo spremljajo zlobni hudicek, temacnost
in zvok ognjenih zubljev, do unicenja te bolecine in dobrega pocutja, ki ga simbolizirajo
oblak, mavrica in mirnejsi glas pripovedovalca. Sprememba se zgodi po zauzitju oglase-
vanega izdelka, ki ni predstavljen kot ¢aroben, ampak kot aktiven pri boju s sovraznikom
- zgago. Oglas sicer ¢rpa iz izrocila, v katerem hudi¢ predstavlja strah, nevarnost in zlo,
vendar se Ze risana podoba hudica v oglasu oddalji od teh znacilnosti. Hudi¢ je prikazan
kot karikatura, ima veliko glavo in majhen trup. V trenutku pred unicenjem odreagira
panicno, zavija z o¢mi in postane zelen. Nato izgine v oblaku. Gledalca ne navdaja z gro-
zo, ampak mu predstavlja z lahkoto resljivo tezavo. Trizob, ki ga v rokah drzi hudicek,
referira na anti¢na bogova Pozejdona iz grske mitologije in Neptuna iz rimske mitologije.
Pozejdon in Neptun, ki imata skupni atribut trizob, sta v anti¢ni mitologiji bogova voda
oziroma morja, rek, jezer in izvirov (Wilkinson in Philip 2007: 50, 79, 293).

Angal-sprej

Podoben primer, kjer se posast pojavi kot sovraznik znotraj nas, je oglas za izdelek
za lajSanje bolecin v grlu Angal. Bole¢ino v grlu predstavlja rde¢a kosmata posast z ru-
menimi rokami in belimi konicastimi zobmi, ki sicer v prvem delu spota stoji za bolnico
in jo grabi po grlu. Oseba takoj uporabi oglasevan izdelek in posast v hipu izgine. Drugi
del oglasa prikazuje skico grla in sapnika, kjer se nahajajo samo glave rdece posasti, ki pa
ponovno izginejo, ko je uporabljen izdelek. V zadnjem delu oglasa je viden samo izdelek,
poleg pa stoji posast. Izdelek se samodejno obrne proti posasti, ki se prestrasi, jo posprica
in posast ponovno, ze tretji¢ v hipu izgine. Isti motiv premoci nad posastjo se v oglasu
pojavi kar trikrat, kar Se okrepi sporo¢ilo oglasa o uc¢inkovitosti zdravila.
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Bolecina, virusi in bakterije so zdruzeni v lik rdece po$asti. Uporaba rdece barve, ki
simbolizira nevarnost, povec¢a dramati¢ni ucinek oglasa. Tako kot v ostalih primerih, je
tudi ta posast premagana brez tezav. Oglasevani izdelek nastopa kot ¢arobno sredstvo, ki
potrosnika v hipu resi bole¢ine in bolezni.

Angal-tablete

Prav tako v oglasu za zdravilo Angal, tokrat v pastilah, nastopajo mikrobi, ki spomi-
njajo na majhne posasti. Ker jih je vec, so razli¢ne oblike, barve in velikosti. Oglas se za¢ne
z napisom Mikrobrijada Grlo 2008, z grlom, polnim mikrobov v ozadju. Slika se pribliza
mikrobom, ki se mecujejo, boksajo in se zabavajo. V prizor se prikaze tableta in mikrobi
prestraseni zavpijejo: »Oh ne, Angall«. Ko se tableta pribliza posastim, le-te izginejo ozi-
roma se razblinijo. Pripovedovalka pove: »Nadleznim mikrobom recite zbogom.« Zadnji
prizor je podoben prej opisanim z rdeco posastjo, saj je poleg tablet Se sprej, ki poskropi
zelen mikrob, da tudi ta izgine.

Kljub temu, da se oglas ne referira
direktno na posasti, so mikrobi vseeno
prikazani kot posasti razli¢nih oblik in
barv, ki med seboj komunicirajo kot lju-
dje in se zbirajo na druzabnih Sportnih
igrah. Sporocilo je ponovno zelo jasno,
in sicer da bolecino, ki jo povzroc¢ajo mi-
krobi v podobi posasti, lahko z lahkoto
odpravimo z uZzivanjem oglasevanega
zdravila. Zgodba oglasa na enostaven
nacin pove in vizualno prikaze proces
unicenja, ki naj bi potro$nika preprical,
da je oglasevan izdelek dober.

Hexpectoral

Oglas za zdravilo proti kaslju Hexpectoral prikazuje temno sobo in v postelji spe-
¢ega moskega, Cez katerega pade temna senca. Naslednji kader pokaze zeleno po$ast v
rdecih $portnih hlacah in belih ¢evljih, z nekoliko opi¢jim obrazom in ¢lovesko (otrosko)
postavo, ki se povzpne na omaro v sobi. Zaslisi se poroc¢anje s tekme v rokoborbi in zvo-
nec, ki oznani zacetek. Posast ob zvoku zvonca vzame zalet in se poZene na moskega, ki se
prebudi in pri¢ne ruvati s posastjo. Enkrat uspe posast vreci iz sebe, vendar ga ta ponov-
no napade. Med ruvanjem se moski prebije do kopalnice, kje mu uspe vzeti sirup, kljub
nasprotovanju posasti. Po zauzitju zdravila posast ne napada ve¢. Zadnji kader prikazuje
jutro in specega moskega, ki ga poSast rahlo pritisne na prsi, vendar jo Ze v tistem hipu z
zamahom roke vrze iz postelje. Konec dogajanja spremlja pticje petje.

Kaselj je torej personificiran v nenavadno zeleno pogast, ki igra vlogo rokoborca.
Ponovno oglasevano zdravilo resi vse tezave in odresi moskega pred napadalno posastjo.
Kljub temu, da posast na koncu oglasa ni dokon¢no premagana, pa je bistveno sibkejsa kot
na zacetku. To konotira na naravo zdravila, ki deluje postopoma.
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Posasti in posastno med folklornim izrocilom in oglasnimi sporocili

V ¢asu, ko je posast lahko kdor ali kar koli, ni presenetljivo, da tudi oglasi uporablja-
jo posast v namen oglasevanja izdelkov in storitev. Posast ima veliko negativnih konotacij,
kot so nevarnost, grozljivost in $kodljivost, ki jih oglasi izkoristijo za hitrej$e dojeto spo-
rocilo s strani publike. Ce primerjamo funkcijo posasti v folklori in v $estih obravnavanih
oglasih, lahko ugotovimo, da se ni bistveno spremenila. Tako kot v folklori tudi v oglasih
posasti predstavljajo zlo in nasprotnike, ki jih je potrebno premagati. V nasprotju s folklo-
ro, Kjer ljudje premagajo posasti, v oglasih za to poskrbi predvsem oglasevan izdelek ali
storitev, ki prevzame vlogo ¢arobnega pomoc¢nika oziroma predmeta.

Za predstavljene primere je znacilno, da nekoliko omeh¢ajo predstavo posasti. Tudi
e je posast v oglasu predstavljena kot $kodljivec in nasprotnik, je to pogosto projicirano
skozi prizmo humorja ali v vizualni podobi posasti ali pa v njenih lastnostih. Zelo pogo-
sto posasti nastopajo v oglasih za zdravila in predstavljajo nevarnost, ki prezi znotraj nas
samih, kar se ujema s splo$no druzbeno predstavo Zahodnega sveta o boleznih, ki jo je
problematizirala S. Sontag (1978). V oglasu za zdravilo Rupurut pojavi vrag, ki je demon
in sku$njavec. V Slovenskem etnoloskem leksikonu izvemo, da se podoba vraga iz folklor-
nega izrodila razlikuje od satana ali padlega angela iz kr§¢anskega izrocila (Kropej 2004:
686). Starejse upodobitve ga namre¢ prikazujejo kot posast s pti¢jim kljunom, perutmi
in kremplji, $ele kasneje pa se je razsirila podoba vraga z rogovi, kopiti in repom. Vrag je
prevzel vlogo drugih demonskih bajnih bitij, ki skusajo $kodovati ljudem. V folklornem
izro¢ilu je vrag sicer $kodljivec, vendar ga ljudje, bog ali kaksen svetnik praviloma prema-
gajo ali prelisicijo (prav tam). Tudi v oglasih je vrag lahka tarca za oglasevane izdelke, saj
je predstavljen izrazito humorno.

Posasti v oglasih, bodisi od zunaj ali od znotraj, napadejo slehernega posamezni-
ka, ne le najbolj junaskih posameznikov, ki jih opevajo miti in pravljice. Situacija pa ni
zaskrbljujoca, saj je za vsako poSast na voljo pravo zdravilo, ki posasti v¢asih onemogoci,
vec¢inoma pa kar pokonca. Posasti v oglasih so torej (najveckrat) poosebljene bolezni ali
povzrocitelji bolezni, pa tudi Zelja po sladkem, kot v oglasu za Kinder Maxi King. Oglasi so
vsebinsko oblikovani tako, da ponudijo instant resitev za katere koli tezave. Prikazovanje
posasti kot simbolov za bolezni, obcutke ali druge abstraktne pojme za oglase pomeni, da
je potrebno manj truda, da ciljno skupino doseze pravo sporocilo. Bolezni so slabe in jih je
potrebno uniciti, tako kot so to v mitoloskem izrocilu naredili junaki. V enem oglasu nas
na to spomnijo tudi jasno prepoznavne funkcije, kot jih je za cudezne pravljice definiral V.
Propp. Sodobnemu potrosniku kljub vsemu ni potrebno biti junak, da pokonca nadlogo,
saj ima vedno na voljo oglasevani izdelek.

Lahko bi zakljucili, da poSasti v oglasih izpostavijo razlog za strah, pred katerim
potrosnika v naslednjih nekaj minutah Ze odresi oglasevan izdelek ali oglagevana stori-
tev. Namesto premagovanja tezav in strahov z lastno aktivnostjo in trudom, nas vsebina
oglasov, v katerih se pojavljajo posasti, usmerjajo v to¢no doloc¢eno aktivnost, in sicer v
nakup izdelka.
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Fairy tale monsters and the monstrous in advertising
Simona Klaus

The article addresses the issue of the representation of monsters through modern
advertising. It follows the negative meaning of the term “monster” (and “monstrous”)
from fairy tales and myths from the past of folklore to the advertisements and mass
media of today. Advertisements are an important part of everyday life; they shape our
view of the world and often use folklore elements enhance their message. Monsters in
advertisements represent disease, bacteria and hunger for which the advertised product
or service is presented as an instant solution. Although having negative connotations,
monsters appear as dumb, clumsy and grotesque creatures that can be easily overcome
by the consumer.



Pedagoska funkcija legend

Petra Novak

This article discusses functions of folklore that are evident in Slovenian tales with
Christian content. The analysis refers to the collection of 155 written Slovenian legends of
St. Peter, collected on the Slovenian ethnic territory. In the collected material, the educa-
tional/pedagogical function is emphasised, although it is intertwined with other functions,
especially with that of maintaining subordination to accepted patterns of behaviour.

Keywords: Slovenian folklore, legends, folktales, functions of folklore, educational func-
tion, pedagogical function

Uvod

Ob pojavu novih medijev se je pomen folklore zmanjsal: mogoce zaradi tekmovalnosti
na podrocju zabave ali izgube drugih funkcij, npr. poucne, ali pa zaradi nezmoznosti, da
bi se vkljucila v kulturne spremembe, ki so prehitre ali preradikalne ... (W. Bascom 1965:
296-297) V sledeci razpravi skusam s pomocjo jezikovne analize - jezik je mogoc¢na di-
menzija identifikacije in skupnosti — ugotavljati prisotnost pedagoske funkcije folklore
predvsem pred pojavom novih medijev. Legende, ki sem jih zbrala, so namre¢ etnografi
zapisovali vse od leta 1850 naprej. V svojem zakljuc¢ku vedno nosijo pou¢no noto. A Zal
je ta pouk dana$njemu otroku tuj. Druzbenim spremembam, ki spreminjajo tudi nacin
odrasc¢anja otrok, ne moremo ubezati. So pa zbrane legende ve¢ kot pripovedi; so nasa/
slovenska etnografija, ki omogoca vpogled v nas/slovenski nacin zivljenja.

Gradivo

Rezultati opravljene analize in interpretacije temeljijo na 155 zbranih slovenskih le-
gendah, v katerih nastopa apostol Peter. Za potrebe raziskave sem pregledala Ze zapisano
oz. natisnjeno gradivo rokopisne zbirke na Institutu za slovensko narodopisje (ISN) ZRC
SAZU-ja, razli¢ne Casopise, revije in zbirke oziroma monografije. PrecejSen del predsta-
vlja gradivo iz zbirke Glasovi, ki prinasa folklorne pripovedi s §irSega obmocja slovenske-
ga ozemlja. Zbrane legende so bile zapisane v obdobju od srede 19. do zacetka 21. stoletja
in na celotnem slovenskem etni¢nem ozemlju (vklju¢ujo¢ tudi zamejstvo), a z razli¢no
frekvenco pojavljanja na dolo¢enem obmodju.
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OBDOBJE

ZAPISI/OBJAVE

stoletja

1. polovica 19.

Vir: rokopisna zbirka na Institutu za slovensko narodopisje (ISN)
ZRC SAZU-a. Nekateri rokopisi so kasneje objavljeni v ¢asopisju 2.
polovice 19. stoletja.

stoletja

2. polovica 19.

Ljubljanski casnik (1850), SI. Béela (1851, 1852), Novice (1859), Kmeti-
jske in rokodelske novice (1858, 1868), SI. glasnik (1863), Besednik
(1873), V(e)rtcu (1873, 1878, 1884, 1885, 1883, 1887, 1888), Kresu
(1884, 1886), Slovenski gospodar (1888), Dom in svet (1888, 1889),
Popotnik (1889)

Kosi: 1890 (Narodne legende za slovensko mladino), 1891 (Narodne
legende za slovensko mladino, zv. 3) in 1897 (Sto narodnih legend).

1. polovica 20.

Vrtec (1901), Gorenjec (1905), Slovan (1913), Angelcek (1930/1931), SI.
gospodar (1937), Jasellce (1927).

stoletja Moderndorfer: Koroske narodne pripovedke (1946); Trdina: Bajke in
povesti (o Gorjancih) (1910-1950) ...

70- let'a 20. Merku v Traditiones

stoletja

konec 20. in
zacetek 21.
stoletja

Zbirka Glasovi, monografije (npr. Slovenske povedke 20. stoletja
in Slovenska slovstvena folklora (M. Stanonik); Slovenska dezela v
pripovedki in podobi (Dusica Kunaver)

Obdobja in zapisi (objave) zbranih legend

Folklora in njena funkcija

Temeljna funkcija slovstvene folklore, sicer prepletena iz ve¢ posameznih, je v nje-
nem vzdrzevanju stabilnosti kulture; folklora naj bi znotraj druzbe funkcionirala tako, da
bi zagotavljala podreditev sprejetim kulturnim normam.

William R. Bascom je opredelil $tiri funkcije folklore, in sicer folklora razkriva ¢lo-
vekove frustracije in pomeni poskus pobega v fantazijo izpod raznih oblik represije druz-
be nanj; legalizira, potrjuje kulturo, upravicuje njene rituale in institucije; igra pomembno
vlogo v poucevanju; vzdrzuje podrejenost sprejetim vzorcem vedenja. Podobne ali celo
identi¢ne funkcije imajo lahko razli¢ni tipi folkornih Zanrov. Ravno tako je mogoce, da
ima isti tip folklore ve¢ razli¢nih funkcij (Bascom 1965: 279).

Pri legendah je smiselno izpostaviti predvsem vzgojno/pedagosko funkcijo, ki je
jasno izrazena (tudi s strani nekaterih zapisovalcev), in se prepleta z ostalimi funkcijami;
najmocneje pa se vzgojna funkcija prepleta s funkcijo podrejenosti sprejetim vzorcem
vedenja.

Funkcija poskusa pobega v fantazijo in funkcija potrjevanja kulture sta po mojem
mnenju nakazani implicitno. Slednjo, prav tako v prepletu z vzgojno tendenco, tudi pri-
kazem.
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Pou¢na ali didakti¢na nota besedil se pojavlja v najrazli¢nejsih oblikah, v verzih ali
prozi (Kmecl 1996: 292). Tudi William R. Bascom poudarja, da je pedagoski pomen raz-
licnih folklornih oblik izpri¢an po vsem svetu: uporabljajo jih za discipliniranje majhnih
otrok, da se pomirijo, jim pojejo uspavanke; pregovori se uporabljajo za izrazanje grozenj,
ki jih govoreci ne zeli dobesedno izredi, a z Zalitvijo in ironijo Zeli spodbuditi druga¢no
dejanje/delovanje osebe. V slovstveni folklori lahko najdemo nauke in zagovarjanje prin-
cipov, kot so marljivost, spostovanje star$ev ter smesenje lenobe, upornistva in snobovstva
(1965: 293-294).

Legenda je eden tistih Zanrov, pri katerem je v vecini nauk izrazen neposredno, je
utemeljen in v ve¢ primerih hiti v pou¢ni konec, ki naj bi bil njena »teza, zato je ponazo-
ritvena zgodba kratka, brez nepotrebnih zastranitev; obseg legende je iz tega vzroka na-
vadno majhen. Ze sami naslovi/podnaslovi legend velikokrat nakazujejo na vzgojno noto,
predvsem pri tistih iz ¢asa, ko je v literarnem prostoru nastajala mohorjanska povest'.

Hipoteti¢no predvidevam, da posamezni zbiratelji tistega ¢asa (prim. A. Kosi) niso
hoteli zaostajati za ostalimi, katerih tendenca je bila vzgajati mladino s knjigo. Legende,
pridobljene iz zbirk ob koncu 19. stoletja, $tejejo za mladino primerna, vsebinsko privlac-
na in vzgojna besedila, namenjena celo $olskemu branju (prim. zbirka Kosijevih legend
in legende, objavljene v reviji V(e)rtec). Zato so v ospredju predvsem vrednote, ki so bile
v tistem Casu primerne za mladega sprejemnika in so bile zanj pomembne. Denimo o
presustvu in podobnih slabih dejanjih ni govora, verjetno pa je eden od razlogov za to
tudi dejstvo, da so bile tovrstne teme v ¢asu nastajanja legend med kmeckim/preprostim
prebivalstvom tabu; tudi npr. skrb za ¢isto okolje prihaja do izraza v sodobnosti.

Pogosto torej ze sam naslov legende kaze na pou¢ni, vzgojni namen: Bodimo usmi-
ljeni in odkritosrcni (Krzi$nik 1888: 16); Pomagaj si sam in Bog ti bo pomagu (Primozic¢ v
Stanonik 2003: 125); Komu pomagati? (Jelin¢i¢ v Stanonik 2003: 125) Bejzi zlodej, baba
gre (Kocjan 1993: 128); Vse je v bozjih rokah (Kocjan 1993: 127); Malo potrpi, Ce te kera
pici (Gri¢nik 1998: 439); Ta lena muore pridnaga dabat (Dolsek 2000: 121); Jezus poplaca
dobru dokle (Dolsek 2000: 122).

Prav tako pa lahko zasledimo sledeci podnaslov: /.../ slovenski mladini v poduk in
zabavo (Kosi 1897). Iz tistega obdobja je najvec legend zapisanih v listu V(e)rtec, katerega
namen je prinasati »mladini nedolZne in koristne zabave; zdrave in krepke dusne hrane«. To
nakaze v svojem prvem uvodniku: (mladina) »vadi se ljubezni do svojega bliznjega, pa bo$
ljubljena od vseh dobrih ljudi; vedno hodi po edino pravem potu, kterega ti kaze kers¢anska
vera, brez ktere nihce ne more biti srecen niti koristen obcnej ¢loveskej druscini, pa bos ho-
dila prav, zadovoljno in srecno. To Zele tvoji strasi, to Zelimo tudi mi, ter upamo, da bodo te
drobtinice iz nasega Verteca padle na dobro plodno zemljo in bodo nasle dovoljnega odziva
pri Tebi, ktera si nam najslajsi up boljse in veseljese prihodnosti.« (Tomsi¢ 1871: 1)

! Imenovana tudi kri§tofSmidovska povest, po avtorju Christophu Schmidu (1768-1854), ki je omenjeni zanr
populariziral v katoliski Evropi in pri nas (po Hladnik: http://www.ijs.si/lit/mladini.html-12).
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Zelo veliko legend je versko vzgojnih in prakti¢no poucnih. Sestavine prakti¢ne
poucnosti in verske vzgoje se zagotovo med seboj prepletajo, saj poleg verovanja v (ne-
zmotljivost) Boga ucijo tudi, po mojem mnenju predvsem, ostalih (splosnocivilizacijskih)
kvalitet, ki so potrebne oz. zazelene za prijetno sobivanje z ljudmi®. Osebi (sv. Peter in
Kristus), s katerima nas legenda pripelje do tega spoznanja, sta vzeti iz verskega/kr$¢an-
skega sveta; sta pa obe osebi Ze prej obstajali v indoevropskih mitih. Kristus naj bi bil
po mitoloski razlagi prvobitni orjak (iranski Gayomart, indijski Purusa, gremanski Ymir
ipd.). Sveti Peter pa ‘nastane’ iz, po dualisticnem mitu, Kristusovega oponenta, hudobe.
Po tej, dualisti¢ni teoriji naj bi se nekdanji zivalski bozji pomo¢nik, postopno spremenil v
bozjega sluzabnika, ‘tovari$a, ta pa naposled v tekmeca. Taksen razvoj naj bi potekal pod
iranskim vplivom ob morebitnem bogomilskem posredovanju (Smitek 2004: 14-16).

Ti, stari dualisti¢ni miti so se v poznem srednjem veku preoblikovali tako, da so nji-
hovo sporocilo vsaj delno prevzele legende o popotovanjih Kristusa s sv. Petrom. Vera je
bila namrec¢ (skozi obicaje, ki so se razvili)’ v tistem ¢asu zelo dober usmerjevalec zivljenja
‘navadnilt’ ljudi (v zbranih legendah definiranih kot tipi¢nih), bila je neke vrste ‘drzavljan-
ska vzgoja (vzgoja za skupnost) brez policije, sociale in drugih institucij, ki uravnavajo
druzbeno zivljenje danes. Torej vrednote, ki so nam podane kot sprejemljive, v tem kul-
turnem okolju lahko po eni strani izvirajo Ze iz Svetega pisma, hkrati pa so za Zivljenje v
skupnosti neizogibne.

Teznje po vzgajanju vere, religioznosti tako lahko najdemo vlegendah, ki nakazuje-
jo pomembnost zaupanja v Boga*, cetudi ne razumemo njegovih dejanj. Najboljsi zgled, ki
nam to razkrije, je zagotovo sv. Peter, ki velikokrat na podlagi lastne izkusnje ob koncu, v
nauku izrazi utemeljeno vero v Boga:

»Vse je dobro, vse je modro, kar ti storis!« izpregovoril je tiho sv. Peter,
korakal molce poleg Jezusa, v srcu hvalec njegovo modrost in pravicnost. (Dom
in svet 1889:189)

Tedaj je Peter osramocen povesil glavo. »Odpusti, Gospod, da sem mogel
slabo misliti o tebi. Saj vem in verujem, da vse, kar storis, prav storis.« (Mesko
1930: 4)

V besedah: »Kdor hoce dvajsetice imeti, jih more posteno zasluziti« - ga zaverne Jezus
in stori sveti kriz cez njega (Iskra¢ 1859: 291) pa sta nakazani tako verska vzgoja (sicer
tudi obce ¢loveska vrednota) — postenost — kot gospodarska vzgoja: nasvet, kako zasluziti
denar. Enako nadaljuje: Treba je sam poprijeti za delo, ce hocemo, da nam pomagajo tudi
drugi. Takrat je Peter spoznal, da se mora vsak potruditi za svoj obstoj.

2 Postenost, zvestoba (ne samo bozjemu nauku), dobrota, resnicoljubnost, iskrenost, potrpezljivost ...

* »V srednjem veku so zakone imenovali obic¢aji. Obicaj, ki so ga ljudje ziveli in potihoma odobrili, je vodil
Zivljenje skupine ljudi in je postavljal meje muham posameznikov. Seveda, vedno so bili posamezniki, ki
so skusali prekoraciti omejitve, ki jih je postavila skupina ali druzba (pod vplivom krs¢anskih vrednot,
seveda). In ¢etudi takrat ni bilo javne oblasti, ki bi kaznovala krsilce, jih je na podlagi teh obicajev, skupnih
vrednot, zavrnila skupina/druzba (po R. Pernoud 2003: 76-77).

* Nakazano v vseh legendah.
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Navodilo vedenja, ki ga legenda daje ciljni publiki (uspeh bo dosezen, ¢e se ¢lovek
vidi v kateri od predstavljenih oseb, kar ni tezko, saj poimenovanja temeljijo na ob¢nih
imenih), je jasno: s potrpezljivostjo, vztrajnostjo in pridnostjo se marsikaj doseze; za vsa-
ko sreco se je treba zrtvovati; vdanost v pravilnost bozjih namenov; s svojo in bozjo pomo-
¢jo v zivljenju lahko veliko dosezemo; poslusnost ... V ozadju informacije je prepricanje,
da je z bozjo pomocjo svet dokoncno urejen in v ravnotezju. In da bi se vsako ravnotezje
ohranilo, je vsaka sprememba na pozitivni strani sveta prikazana s pomoc¢jo negativnega
nasprotja. V to nas prepricajo tudi primeri legend, kjer so slaba dejanja kaznovana in
dobra nagrajena. Najveckrat gre tudi v eni in isti legendi za polarizacijo tako dobrega kot
slabega. Kré¢anska tradicija na tem mestu nadaljuje religijo Slovanov (le-ta pa naj bi bila
izvirajoca iz starega Irana), a je ob tem potrebno poudariti, da se vrednostno razlikovanje
dobro-slabo med silami, bozanstvi pojavi $ele v obdobju kri¢anstva (Smitek 2004: 219).

Funkcija vzdrzevanja podrejenosti sprejetim vzorcem vedenja je tako moc¢no pre-
pletena s vzgojno/pedagosko funkcijo, da ju ne moremo lo¢iti; nekaj je sprejemljivo, nekaj
ni sprejemljivo; v tem je treba vzgajati. Tudi e to ni nikjer eksplicitno zapisano/uzakonje-
no, si posamezna druzba/kultura sama postavi in §iri ravno preko druzbenega, kulturnega
udejstvovanja/ustvarjanja. Ce v legendi pise, da je nekaj prav in e tako dela Kristus, ki je
nadvse spostovana, pozitivna, vzorna oseba, naj bi tudi ljudje poceli stvari po njegovem
zgledu. V primerih, da jo je sv. Peter zaradi svoje neposludnosti skupil in obratno, da je bila
njegova pokornost poplacana, potem enako ¢aka tudi druge nastopajoce osebe v legendah
ali enako tudi sprejemnike legende - ¢e je bila negostoljubna gospodinja kaznovana, po-
tem je v realnem Zivljenju potrebno biti gostoljuben.

Legende o poplacani dobroti so zbujevalke upov in potrpezljivosti; pa tudi tolazba
- dokaz, da je nekaterim uspelo. Primer:

Ko sta Jezus pa svet Peter hodla po svetu, sta pa en vecer prisla tam v eno
vas k eni bogi Zeni in sta jo prosla za prenocisce. Pa drugega ni imela, jima je kar
slamo po tleh pogrnila pa navadne hoden rjuhe. Vjutro sta pa vprasala, kaj bi
za placilo. »Eh,« je rekla, »samo moje delo naj bo blagoslovljeno!« Gresta naprej.
Zena pa zacne tiste rjuhe zlagat. Pa kar zlaga, cel dan zlaga, polna hisa je bla
tistih rjuh. /.../ (Gri¢nik 1995: 428)

Legende nam govorijo o prikritih zakonitostih neotipljivega, neoprijemljivega du-
hovnega sveta, ki se obc¢asno uresnicujejo kot dobro ali zlo, potrjeno v Zivljenjski skusnji
stoletij. V njih se lahko gledamo kot v zrcalu. Tako bi lahko rekli, da so tudi v tej raziskavi
zbrane’ legende kljub nagemu kriti¢nemu, povrsinskemu ¢loveskemu gledanju v svojem
globinskem sporocilu prepricljiva resnica o Zivljenju (po Orozen 2006: 618). Dokaz temu
je vnalogi tudi celotno $esto poglavje. S tem se uresnicuje tako funkcija legaliziranja, potr-
jevanja kulture, upravi¢evanja njenih ritualov in institucij, obenem pa nam pokaze, kateri
vzorci vedenja so za dolo¢eno (v mojem primeru naso, slovensko) kulturo sprejemljivi,
zazeleni. Tako naj bi torej folklora potrjevala, legalizirala kulturo — doloc¢en del druzbe-

* Ne le Kosijeva zbirka Sto narodnih legend slovenski mladini poduk in v zabavo, ki jo je analizirala Oroznova
(2006: 618).
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nega dogajanja je v doloc¢eni druzbi sprejemljiv, dolocen ne. In s tem se tvori kulturo in
lastno identiteto; kar je sprejemljivo, je pozitivno, je “nase” in kar je “zunaj”; kulturo, kjer
je cenjena pridnost (ne pa toliko iznajdljivost ...), ubogljivost, pokornost, gospodarnost,
postenost, zmernost, zadrzanost, gostoljubnost, dobrosrénost, skromnost, materinstvo,
‘kr§¢anska’ druzina ... In tako seveda potrjujejo/vplivajo na javno Zivljenje in obratno:
ljudje sami to kulturo ustvarjajo, jo krepijo.

Primer kulture sprejemanja gostov, vzgojno poudarjena gostoljubnost:

Pridta h nam, pridta cez nuc. /.../ Pridta h men, bom jest pastrejgla
vama. (Dol$ek 2000: 121)

/...I A siromasni ljudje bi tudi radi postregli popotnikoma, ter zacno zbi-
rati drobiz / .../ (Kosi 1897: 75)

Prikazana pomoc ob kmeckih opravilih oz. posten zasluzek za delo:

Kristus in Peter prenocita pri kmetu in bi morala zato drug dan pomagati
pri mlacvi. (Fer¢nik 1873: 78)

/.../ »Ce res nikjer ne morete dobiti mlaticev, ti midva zmlativa Zito. Dajati
nama ni treba drugega, nego vsak dan toliko jedi, da ne bova gladnal« Zena pri-
voli, in sv. potnika se takoj drugi dan spravita v skedenj na delo. Vzvelicar zaku-
ri sredi skednja velik ogenj, nalozi okolo njega polne snope /.../ (Kosi 1884: 101)

Primer, kjer je navedeno »navodilo« vedenja ob dolocenih ritualih, praznikih:

»Zal mi je sicer, da se je to dogodilo. A dobro sem naredil: vedno, kadar
pijanec dvigne kupo, pravi: Bog Zivi! Ko pa Sterc kaj dobi, pa pravi: Bog plati!
Kot si sam slisal, mi pijanec Zeli vselej dolgo Zivijenje, Sterc pa mi povzroéa same
dolgovel« (Resek 1995: 99)

/...1 Je pa post bil; k veliki noci so se postili. Ob enajstih si sele kosilo dobil.
/... (Gri¢nik 1995: 439)

Moralna nota legend je najveckrat prikazana prav ob koncu same legende, bodisi
eksplicitno bodisi implicitno. Le-te pogosto ne zasledim le v legendah, ki imajo v sebi
razlagalne prvine, kjer bi pa morda lahko zasledili tendenco v nezmotljivost Boga. Izpo-
stavljanje moralnih nacel ni pogojeno s pokrajinsko dolo¢enostjo, pojavijo se prav na vseh
krajevnih obmog¢jih; praviloma se poudarek na dolo¢enih moralnih nacelih lo¢i glede na
tip ATU®. Pri legendah, ki so uvrs¢ene v tip ATU 750B, je npr. nagrajena gostoljubnost,
enako tudi pri tipu ATU 750A, morda je $e najbolj poudarjena nagrada za pridno delo in
kazen za lenobo; prilegendah tipa ATU 753* je kaznovan pohlep in zasmehovana skopost,
ponekod tudi goljufija. V tipih ATU 802 in ATU 802A* je poudarjeno pravi¢no placilo v

¢ Antti Aarne - Stith Thompson - Hans Jorg Uther - klasifikacija ljudskih pravljic.
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nebesih, na »drugem svetu« za dobra dejanja, ki jih ¢lovek stori na tem svetu/v zemelj-
skem Zivljenju, dolocene stvari pa se cloveku lahko poplacajo Ze za ¢asa zemeljskega Zivlje-
nja, kot npr. vec legend v zbirki Farice (Gri¢nik 1998).

Od moralnih nacel oz. Zelje vzgajati po njih so v ospredju pridnost v povezavi z
delom, poslusnost, skromnost. Med posameznimi tipi pa lahko zasledim tudi druge smer-
nice vzgoje — npr. poboznost, vera v Boga (Mesko 1930/1931: 1-4; Jelin¢i¢ v Stanonik
2003: 125) kaznovana jeza (Jaselce 1927) oz. laz (Gri¢nik 1995: 439; DolSek 2000: 121),
nagrajeno zadovoljstvo (Slov. Béela III 1852: 366-367).

Primer kaznovane pozre$nosti:

/.../ Od kraja so Se bolj pocasi jemali, potem so zaceli grabit. Nabasali so
si polne Zepe, polne cekre, pa polna usta so si natlacili. Zenske so si nabasale v
firtahe, moski pa v ibaroke. Ko pa niso mogli ve¢ poZirati, se jim je grlo zamasilo.
To sta videla apostola, zato sta sklenila, da bosta kaznovala tako poZresnost.
/.../ (Gri¢nik 1995: 441)

Pri izpostavljanju pomembnosti dela gre ali za nagrado, popla¢ano delovno vnemo,
kazen za lenobo ali pa ob koncu legende utemeljeno zdruzevanje delovnega in lenega.
Zavzetost za delo je povezana tudi s trudom, vztrajnostjo.

/.../ Po puolja je blu vse punu pridnah lodja. Ana so grabla, ana so Zielo,
kosila. So blo kut ona bravinca. Je bil bug kuntient. /.../ Huodajo. Pridejo v an
zapusen kraj. /.../ »Lieta so pa lenuho doma.« /.../ Ladje so sadjelo na tlejh v
senca. Nobjeden nej nac¢ delol. Da se ne splaca, so riekla. Da se je $kuoda mor-
trat./.../ »Ja«, prava Piatar, »da nei ba slucanju kaj tam lenuam dal, znos!« Bug
je siegu u culo in saz pastju vrgu nekaj ca nonje. /.../ »Sem jam vrgu anah por
pesti usi, da se buojo obiralo, da buodo imels saj anu delu, ko samu lenarjo.«
(Ton¢i¢ Strancar 2005: 132)

Nekoc prideta Kristus in sv. Peter mimo dveh moZzev. Prvi je v potu svoje-
ga obraza neko grobljo razkopaval, drugi pa v senci blizu mlake sedel. Peter ju
vprasa, kaj delata. Prvi mu odgovori: »Grobljo razkopavama, ker bi rad, da bi
tukaj kaj rastlo.« Drugi pa pravi: »Jaz pa mlako susim, ker bi rad na tem mestu
kaj vsejal.« Sv. Peter pa jima rece: »Tukaj v groblji bode vZe rastlo, saj moz tudi
zasluzi, da mu zemlja kaj obrodi, ker se trudi; a v mlaki ne bo rastlo nicesar.«
In to je Se dandanasniji tako: v groblji raste rado, Ce kaj vsejes, v mlaki pa nic.
(Arhiv ISN ZRC SAZU, maj 2007)

/.../ Srecata drugega voznika. Je pa tud zvrnil, samo on ni lezal, pac pa se
je sam martral pa prelagal. Je pa Bog rekel: » Totemu pa morama Ze pomagat, ko
je sam tak priden!« (Gri¢nik 1995: 439)

Pogosto je v ospredju tudi kazen za neposlusnost. Namen te kazni je bil najbrz pri-
govarjanje k vecji poslusnosti, hkrati tudi k vecji podrejenosti sprejetim vzorcem vedenja.
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Kristus posvari gospodinjo, naj nikar ne dela tega, kar je njega videla, in
odide s sv. Petrom dalje. Baba je pa rekla: Kar zna ta, bom tudi jaz naredila.
Nametala je poln pod snopja in ga uzgala, ali o joj! zgorelo ji je ne le snopje z
zrnjem in plevami, ampak tudi pod, hisa in vsa druga poslopja. (v Slovan 1913:
291)

/.../ Krist Se rece kovacu, da naj nikar ne dela tega, kar je njega videl, ter
odide s sv. Petrom dalje. Kovac pa veli: Taka postava se mi ne zdi pravicna, da
bi imel clovek mlado in lepo mater, poleg nje pa staro in grdo Zeno. Brz zagrabi
babo in jo vrze v ogenj. Kakor je videl Krista, tako se je usedel tudi on in zacel
meh goniti. Gonil ga je tako dolgo, da mu je tekel curkoma pot po obrazu. Zgo-
relo je oglje, zgorela je z njim tudi hudobna kovacnica. Krist pa se je razsrdil na
neposlusnega kovaca in ga za kazen prestavil v luno. (v Vrtec 1887: 7)

/.../ »Ne hodi, ker te bodo preteplil« mu spet pravi Bog. Peter pa le ni
ubogal pa sta sla noter. Bog pa je storil, da se je na Petrovem hrbtu znasla har-
monika. Pijanci so jo zagledali pa so mu veleli, naj igra. Peter pa ni vedel, da
ima harmoniko na hrbtu. Ni hotel igrati, pa so ga pijanci posteno premlatili.
(Krajcar 1996: 270)

Zanimivo, da tudi v primerih legend, kjer je izpostavljen pohlep oz. lakomnost,
zelijo z zgledom kazni doseci vzgojni ucinek, in ne obratno: z nagrajeno skromnostjo
- slednjih je v zbranem korpusu legend manj. Ob tem se mi poraja vprasanje, zakaj je
skromnost vedno nagrajena ravno s preobilico vsega blagostanja, ¢e je skromnost sama
na sebi Ze vrlina.

/.../ Ponoci Kristus slisi gostilnicarja, ki se je menil s héerjo: »Si videla,
koliko soldov imata! Zjutraj bom zgodaj vsal. Tam za ovinkom bom pocakal,
pole ...« /.../ Prideta za ovinek. Tam skoci ostir z enim velikim kolom, da bo
udaril Kristusa, ma ta je bil bolj hiter in ga je udaril po hrbtu z leskovo sibo. V
trenutku se je spremenil v osla. (Kocjan 1993: 122)

/.../ UboZni gospodar gre v klet, in glej! v kleti so polni sodi najboljsega
vinag, a na policah je vse polno suhega mesa in drugih stvari za prigrizek, v kasci
in skrinjah je polno Zita in drugega blaga. Tudi denarjev se ne manjka. Z jedno
besedo: pravi blagoslov bozji se je razlil nad ubozno hiso, kder je bilo poprej le
pomanjkanje in beda. (Kriznik 1888: 16)

Vec pa je tudi legend, ki poudarjajo pravi¢no bozje placilo, Ze na zemlji oz. na dru-
gem svetu. Placilo je tako lahko za dobra dejanja pozitivno ali negativno oz. pogubljenje
za slaba/zla dejanja.

Kristus pa sveti Peter sta tak hodila po sveti, pa sta prisla tam k nekim
mlaticem v $kegnu. Pa sta rekla, da bota onij tiidi malo pomogala. Te pa zac-
neta tiidi mlatiti. Te pa se je Peter vdaro s tistim cepcem po glavi, ka je dul pau.
Te pa je reko: »Pa zakaj si ti Kristus poleg me, bi tau me obvarvau, ka me ne bi
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cepec vudriu?« Je reko Kristus: »Jaz ti ne morem pomagati, Ce nisi ti dobro siikao
cepca, pa te je potuko po glavi. Te si Ze biu potrebn!« (Gri¢nik 1998: 276)

/.../ Zena, ki je pregresno Zivela, je umrla, ter prisla v pekel. Ko neko¢ sv.
Peter in Kristus po svetu potujeta, pravi sv. Peter Kristusu: »Ucenik, prosim te,
resiva mojo Zeno iz pekla.« Kristus odgovori: »Naj ti bo! Vzami leskovo palico, 3
leta staro, navezi nanjo konopljino lakinje (licje) ter jo spusti v pekel.« Peter vse
tako stori in pomoli konopljino li¢je v pekel. Prijelo se je nanj mnogo dus, mej
njimi tudi dusa Petrove Zene. Ta je bila hudobna in jako nevosljiva. Ko tedaj Pe-
ter zacne duse iz pekla vleci, zavpije ona na ves glas: »Peter stresi! Stresil« Peter
mocno strese palico in vse duse padejo nazaj v pekel. Kar je enkrat pogubljeno,
se ne da vec resiti. (v Popotnik (Arhiv ISN ZRC SAZU, junij 2007))

Pa grie pa prav Bugo sviet Pietar: »En gostilni¢ar b rad nuotor (v nebesa
op. P. N.) parsu. Pa tu na grie, ne.« Prav: »On je predajov tisto vin, ne. Pa sa
mozje se napili, pijani dama pretejpal Zene pa otroke, ne. Vse druzine so trpele.«
(Dolsek 2000: 121)

Vsa navedena moralna nacela so tako obcecloveska, zapisana v raznih filozofskih,
psiholoskih spisih (Kant (1993), Ule (2006), Musek (2000)) kot tudi splo$no znana v ka-
toloski cerkvi, natan¢neje kot t. i. kreposti’ (za dobra dejanja) in smrtni grehi (za slaba
dejanja) - v kolikor govorimo o veri, ki je bila za marsikoga usmerjevalec Zivljenja.
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cerkve 1993: 467).
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Educational Function in Tales with Christian Content

Petra Novak

Educational or didactic hints in texts come in different forms, in verses or in the
form of plain texts.

Legend is one of the genres in which the moral lesson is commonly expressed di-
rectly and is then justified. The quick educational end of the legend should be its main
point, so the depiction story is short with no unnecessary action; the legend is, therefore,
short. Titles and subtitles of legends many times show the educational note, especially
the titles from the times when the collection of Mohorian tales was emerging

Many legends are religiously and practically educational. Components of practical
education and religious education are fully interweaved because, in addition to believing
in (infallible) God, the legends also talk about other (civilian) qualities that are required
for pleasant coexistence with other people. In my opinion, there is even more emphasis
on the latter. Two characters (St. Peter and Jesus Christ) with whom the legend leads us
to that knowledge are taken from the religious/Christian world

The instruction for proper behaviour that the legend gives people (success will be
achieved if a person can see themselves in one of the characters, which is not difficult
since the names are derived from general names) is clear: many things can be achieved
with patience, diligence and persistence; one needs to sacrifice for their happiness; loy-
alty to the rightness of God’s intentions; with our own and with God’s help a lot can be
accomplished in life; obedience, etc. In the background of this information, there is a be-
lief that, with God’s help, the world is finally balanced and in order. To maintain the bal-
ance, every change in the positive side of the world has its negative contrast. Legends that
make us believe so are those in which a good deed is rewarded, and bad deed is punished.
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Larisa Fialkova, Maria Yelenskaya, In search of the self: Reconciling the Past and the
Present in Immigration Experience. Tartu: ELM Scholarly Press, 2013, 282 strani.

Odkar se je Evropska unija zacela zavedati, da je postala izredno zanimiva za prise-
ljence in so migracije zaradi Sengena, Dublina, Frontexa, Eurosura in skoraj vsakodnevnih
¢loveskih tragedij na njenih mejah na eni in potreba po ceneni, gibljivi, potro$nji delovni
sili na drugi strani postale »ena od prioritet Evropske Unije« je zanimanje za raziskovanje
migracij in njihovih vplivov, izzivov, posledic, u¢inkov na druzbo skokovito naraslo. Nove
Studije in raziskave posegajo na vse konce sveta in v vse koticke druzb ter i$¢ejo odgovore
na vprasanja, uporabljajo se bolj ali manj uspesne metodologije, nastajajo nove teorije,
reciklira se stare. Rezultat teh freneti¢nih aktivnosti je precej$nja zmeda, vsi vpleteni pa
se strinjajo vsaj glede enega dejstva: migracije so pomemben del nasega vsakdana in dozi-
vljamo jih, cetudi se sami ne premikamo.

Delo Larise Fialkove in Marije Yelenskaye se ukvarja prav s tem aspektom migra-
cij, z vklju¢evanjem migrantov v druzbo drzave gostiteljice, ko se »pot« sicer konca, a se
zaéne novo »potovanje«, iskanje samega sebe v novem okolju. Za to obdobje je znacil-
no preizprasevanje svoje identitete ter vseh tistih praks, ki jih dandanes sku$amo strpati
pod skupni imenovalec transnacionalizma. Gre za zanimivo branje, ki je Ze drugi rezultat
projekta o »ex-Sovjetih« v Izraelu. Avtorici sta kot svojo metodo izbrali narativne inter-
vjuje ter se preko osebnih pripovedi intervjuvancev iz naslanjac¢ev v njihovih stanovanjih
podale na zanimivo potovanje po zgodovini in kulturi srednje in vzhodne Evrope, med
spomine, rituale, obicaje, vraze, verovanja in vse ostale prakse, ki posameznikovo Zivljenje
naredijo zanimive. V novi druzbi se namre¢ »stvari po¢nejo drugace«, marsikatera »stara«
praksa se znajde na prepihu in ponudi se priloznost, da se o njej premisli, se jo ponovno
ovrednoti. Lahko sluzi kot eno od sider, s pomocjo katerega bodo priseljenci pripeli svojo
identiteto na drzavo izvora ali pa bo ena od tistih, ki se bo za vedno izgubila v procesu
njene hibridizacije?

Poleg tega sta izvedli Se dve Studiji primera, namre¢ analizo priseljenske literature
Judov in Nemcev iz drzav bivSe Sovjetske zveze v Nemdiji, ter skusali razumeti humor v
$alah judovskih priseljencev v arabsko-izraelskem konfliktu.

Avtorici se najprej lotita izraelskih mest skozi oci rusko govorecih Izraelcev. S tem
vzpostavita zanimivo perspektivo, saj priseljenci mesta dozivljajo drugace od tistih, ki tam
zivijo Ze od nekdaj. Kot je to v svoji slikanici »Prihod« na zanimiv na¢in pokazal Ze Shaun
Tan, gledajo nanje vecplastno, skozi izkus$nje iz svoje preteklosti, zahteve sedanjosti in
izzive prihodnosti. S svojimi dejanji kot posledicami takega pogleda na svet spreminjajo
tako sebe kot okolico, v kateri Zivijo. In te aktivnosti so lepo razvidne tudi v intervjujih, ki
jih avtorici analizirata.

V naslednjem poglavju se lotita za vse migrante izredno pomembnega in obcutlji-
vega podrodja, kjer se sre¢ata posameznik in mo¢ drzave, namrec spostovanja zakonodaje
tako v zvezi s priseljevanjem kot tudi z vsakdanjim Zivljenjem v drzavi gostiteljici. Za
priseljence lahko to predstavlja precejsen izziv, $e posebno, ¢e se novi sistem zelo razlikuje
od prejs$njega. Tu ne gre le za spostovanje zakonov, ampak tudi za mozen specifi¢ni odnos
do njih, kar zelo nazorno slikajo zgodbe priseljencev, ki jim je uspelo prelisiciti sistem.
Tu gre predvsem za ponosne pripovedi o kontrabandu, produciranju laznih papirjev za
pridobitev drzavljanstva, pri¢evanju za potrebe postopka za priselitev ...
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Meje so $e eden od dejavnikov, katerih vpliv na migrante je lahko velik. So meha-
nizmi, s pomod¢jo katerih se ljudi deli na »nase« in »druge« tako pri prehodu meje kot
tudi pozneje v procesu integracije in pridobivanju drzavljanstva. Vendar pa sta avtorici
nekoliko omeh¢ali stroge pravne, politoloske in socioloske poglede na meje s pomocjo za-
nimivega pristopa, saj sta jih zdruzili z dozivljanjem praznikov in s tem uspeli cel diskurz
obrniti v bolj optimisti¢no smer. Priseljenci s pomoc¢jo praznovanj, ki jih organizirajo v
Izraelu, potujejo nazaj v ¢asu in/ali prostoru ter na razli¢ne specifi¢ne nacine reproducira-
jo prakse, ki se jim zdijo pomembne za njihovo identiteto. Gre recimo za praznovanje No-
vega leta ter razli¢ne druge praznike iz bivse Sovjetske zveze. Pomemben del teh praznikov
je tudi hrana, ki se lahko pripravlja drugace, ¢eprav gre za isto jed, zraven pa so prisotne Se
zgodbe in razlage o izvoru, obicajih, sestavinah, postopkih priprave ...

Zadnji dve poglavji se ukvarjata predvsem z vprasanjem identitete v nekoliko bolj
specifi¢nih kontekstih. Kot prvi je predstavljen primer Nemcev in Judov iz bive Sovjetske
zveze, ki so se po njenem razpadu preselili v Nemcijo. S pomocjo literarnih del, ki so jih
izdali avtorji iz njihove sredine se izprasuje njihova etni¢na identiteta in i$¢e povezave oz.
razlike. Priseljenska literatura je namre¢ »kultura vmes« in po H. Bhabi vkljucuje tako
imenovani »hibridni diskurz«. Po eni strani torej lahko zdruzuje priseljence med seboj,
povezuje priseljence in vecinsko populacijo ter ustvarja tudi skupne prostore. Po drugi
strani pa je lahko znamenje izolacije s strani ve¢inskega prebivalstva, konfliktov v skupno-
sti ... Na vsak nacin priseljenska literatura na trenutke lahko pove mnogo ve¢ kot intervjuji
in tradicionalno kvalitativno raziskovanje.

Drugi primer je namenjen reprezentacijam arabsko-izraelskega konflikta v humor-
ju rusko govorecih Izraelcev. Gre za Siroko polje, saj imajo rusko govoreci priseljenci v
Izraelu bogat nabor najrazli¢nejsih medijev, skozi katera lahko bodisi sprejemajo bodisi
$irijo politi¢ne Sale, katerih korenine segajo e v ¢as Sovjetske zveze in so drugim prebi-
valcem Izraela v¢asih popolnoma nerazumljive. Avtorico zanimajo predvsem zgodovinski
konteksti, ki nudijo podlago za sodobne izraelske $ale, karikature, aforizme ter skusata
najti tiste transfromacije, ki humorju iz preteklosti omogocajo, da nasmeje rusko govorece
Izraelce v sedanjosti. Tako smo prica izrekom Gorbacova, Stalina, pesmim iz u¢benikov
Sovjetke zveze, citatov iz Medvedka Puja ... Situacija postane veliko manj sme$na, ko se ta
bogati bazen dovtipov, $al, karikatur aplicira na arabsko-izraelski konflikt.

Te $ale namre¢ reproducirajo stereotipe o Arabcih in marsikateri priseljenec jih zaso-
vrazi $e preden sploh pride v Izrael. Prebiranje in analiziranje na trenutke Ze kar obe$njaskega
humorja, ki nagovarja tudi otroke, zbuja precej$en pesimizem glede resevanja tega konflikta.
Ravno v tem delu bi od avtoric pri¢akoval veliko bolj kriticen pristop do teh pojavov nestr-
pnosti, rasizma, ksenofobije, ki prepad med Izraelci in Arabci najveckrat Sirijo in poglabljajo.

Naj za konec $e poudarim, da gre za zanimivo branje, ki sta ga avtorici koncepirali na
nacin, da se raziskave loteva »od spodaj navzgor« ter nudi mnogo zanimivih primerov iz
vsakdanjega zivljenja rusko govorecih priseljencev v Izraelu. Njihovo iskanje »samega sebe«
je po eni strani o¢itno Se vedno trdno zasidrano v preteklost, ki jo lahko spravimo pod sku-
pni imenovalec Sovjetske zveze, ¢eprav aktualni dogodki od njih zahtevajo prilagajanje ter
aktivno sodelovanje v novih izzivih, kot recimo politika naseljevanja v Izraelu in arabsko-
-izraelski konflikt. Gre za procese, ki stalno izprasujejo njihove identitete in odpirajo nove
moznosti, od katerih pa nekatere izbire vodijo na nevarne terene nestrpnosti in rasizma.

Jure Gomba¢



Zmago Smitek, Poetika in logika slovenskih mitov: Klju¢i kraljestva [The Poetics and
Logicof Slovenian Myths: The Keys to the Kingdom]. Ljubljana: Studentska zalozba,
2012, 390 strani, ilustracije.

Zmago Smitek je eden osrednjih raziskovalcev primerjalne mitologije v Sloveniji.
Zdaj ze desetletja primerja slovenske ljudske bajke in pripovedke z miti iz bolj celovitih
bajeslovij Sirom sveta in s tem kaZe na vpetost slovenske folklore v svetovno mitolosko
dedis¢ino. Za namecek kljub pomislekom o smiselnosti takega pocetja skusa na podla-
gi teh primerjav rekonstruirati izvorno celovitost slovenske mitologije, pri ¢emer pa se
mojstrsko izogiba nacionalisti¢cno obarvanim ideoloskim motivacijam, ki tovrstne projek-
te pogosto temac¢no spremljajo. Po njegovi odli¢ni Kristalni gori s konca devetdesetih in
njeni poznejsi razsiritvi v Mitolosko izrocilo Slovencev sedem let pozneje smo lani, ponov-
no pri Studentski zalozbi, konéno dobili $e dolgo pric¢akovani drugi del uspesnice: ta zbira
tematike pobegle prvi monografiji in Smitkov pogled na slovensko mitologijo dopolnjuje
z uvidi, do katerih se je z raziskavami prikopal v desetletju od izida prej$nje knjige.

Za razliko od Mitoloskega izrocila Slovencev, ki se je, kot se za pionirsko delo spo-
dobi, svojega podrocja lotevalo skrajno metodi¢no, pokrivajo¢ vse od mitov o zacetku
sveta prek herojskih ciklov pa do specifi¢nih ljudskih vraz, Poetika in logika deluje bolj
kot zbirka med seboj nekoliko manj tesno povezanih zapisov, od katerih vsak pokriva po
en $e neobdelan problem na zdaj Ze samozavestno vzpostavljenem podrocju. Prvi dve
poglavji tako v svetovni kontekst vpneta slovenske vraze in obi¢aje povezane z drevesi in
kamni, sledijo jima $tiri poglavja, od katerih vsako prereSeta pomen po enega domacega
boga ali heroja — Svarozica, Kresnika, Kralja Matjaza in Zelenega Jurija - sklop pa sklene
$iroka metodi¢na primerjava med slovensko in indijsko mitologijo, ki avtorjevo poanto o
vpetosti slovenske mitologije v SirSo indoevropsko, zveze v finalni argumentativni vozel.

Prvo poglavje nam tako pokaze, kako smiselne se v svetovnem kontekstu pokazejo
navidez naklju¢ne in muhaste vraze o kamnih, na katere naletimo na razli¢nih delih nase
domovine. Kamni so skoraj vedno predmet ¢adcenja, pa naj se imenujejo bozji, hudicevi
ali angelski. Ljudska domisljija kamne o¢itno dojema kot strjene tocke zgostitve svetega
dojete v vsej primitivni ambivalenci tega pojma: sveto je obenem nevarno, potencialno
unicujoce, a ¢e znamo njegovo mo¢ pravilno kanalizirati, tudi vir koristi ali zas¢ite pred
nevarnostjo istega izvora. Kamni so tako pogosto dojeti kot sledovi delovanja ambivalen-
tno nastrojenih nadnaravnih bitij, od velikanov prek hudica pa vse do Jezusa in Svetega
Petra: vcasih so jih ¢arobne kreature tja vrgle, v¢asih pa so jim magi¢ne lastnosti vtisnile
zgolj tako, da so v njih pustile svoje stopinje. Tudi kadar je izvor kamna navidez zel, se pra-
viizrecno poimenovan kot hudicev (to zna sicer biti zgolj vpliv kr§¢anskega razslojevanja
svetega na dva moralno nasprotna pola, kar pri pristno poganskih verovanjih pogosto ni
primer), je mo¢ iz njega dobiti kaj koristi in tako so ¢udodelni kamni pogosto uporabljani
kot viri pridobivanja ljubezenskega objekta, potomstva ali denarja. Kamni so v ljudskem
verovanju dojeti tudi kot tocke prehoda iz enega kozmicnega nivoja na drugega ali pa kot
ostanki njihove nekdanje povezave: pod kamni tako vodi pot v podzemlje, ¢esto so inter-
pretirani kot ostanki gromovnikovega streljanja po htonski kaci, svetovna gora (ki se pri
nas obc¢asno imenuje »Beli kamen«) pa sluzi kot os povezave neba, zemlje in podzemlja.
Kamni torej, ¢e svojo teoretsko skodelico tu poleg pristavi Se sam recenzent, v osnovi slu-
zijo predvsem kot mejniki; kot amoralni oznacevalci lo¢itve, a tudi povezave kozmi¢nih
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nivojev med seboj in so nabiti s sveto energijo, ki takim tockam pritice. Vsekakor bi si bilo
za dodatno osvetlitev te tematike zanimivo natan¢neje ogledati Se mitologijo za grékimi
hermi, kupi kamenja na razpotjih, kjer so stari Grki castili Hermesa kot boga prehodov,
popotovanj in trgovanja (in ki je vseskozi nastopal prav kot sel, potujo¢ med nebom in
zemljo) kot tudi zanimive juznoameriske zgodbe o Sanpedru, kjer glavni lik neumeséeno
roma med vicami, peklom in nebesi, dokler se na koncu ne ustali kot kamen mejnik na
prehodu med posameznimi kozmi¢nimi sferami.

Drugo poglavje Smitkove knjige se loteva simbolike dreves, ki deloma igrajo po-
dobno vlogo amoralnih oznacevalcev kot kamni - v mitski obliki lahko kot kozmi¢na os
povezujejo razlicne kozmicne nivoje; pogosto sluzijo kot spominski ostanki kakega do-
godka iz mitske preteklosti ali pa zrasejo na grobu umrlega; zasajajo se na razpotja in
tvorijo naravne mejnike (dvojni pomen hrvaskega izraza »grana« naj bi izviral prav iz te
povezave); pod njimi pa se lahko izvajajo prisege, sodbe in drugi zavezujoci pravni akti.
Toda ker so drevesa vendarle po svoji navpi¢ni osi in organski rasti bolj sorodna ¢loveku
kot gluhi kamen, je zanje rezervirana $e cela vrsta drugih funkcij: drevo, pod katerim se
rodi otrok, postane njegova botra, ¢e pa je zasajeno ob otrokovem rojstvu, sluzi kot njegov
dvojnik in umre z njim ali pa je mogoce prek njega njegovemu cloveskemu doppelgangerju
$kodovati. V drevesih lahko bivajo tudi duse umrlih, na grobovih katerih rasejo, v obredih
pa sme drevo zastopati mitolosko bitje, kot to velja za brezo Zelenega Jurija ali za Atisov
in Adonisov bor. Ceprav so drevesa ze od nekdaj razvricena po svoji $kodljivi ali zdravilni
mocdi ali celo zmoznosti obrambe hise pred strelo, pa so zlasti v okviru prevlade krs¢anstva
Kklasificirana na zla in dobra glede na svojo povezavo z dogodki iz evangelija: blagoslovlje-
na so tako drevesa, ki so nudila zatocisce sveti druzini, prekleta pa tista, ki so jih zavrnila;
ki se jim niso marala prikloniti ali pa ki si jih je za vesala izbral Juda I3kariot. Se posebej
je zanimiv sinkretizem poganskega in kr§canskega v zgodbi o desetnici, kjer nesrec¢nici
zavetje ponudi edino trepetlika, ki je prekleto drevo v okviru kr$¢anskih razlag. Ker je tudi
desetnica prekleta, jo lahko sprejme edino drevo s podobno usodo, skupaj pa odpirata
ambivalentni vidik svetosti v njenem spoju s prekletstvom: tako trepetlika kot desetnica
sta prekleti, brezkoreninski, nerojeni, neplodni in od ostalega sveta odrezani bitji, ta status
pa jima odpira pot tako do blagodejne kot eksplozivne razseznosti nadnaravnega.

Tretje poglavje je zaradi dvoumnosti materiala eno najbolj spekulativnih, saj skusa
iz raznoterih drobcev slovenskih vraz, bajk, pesmi in obicajev rekonstruirati enoten lik
son¢nega boga, znanega bodisi pod imenom Svarozi¢ bodisi Radogost - ni pa izkljucena
niti povezava s Kresnikom -, ki ob pomladnem slavju kot gost iz daljne dezele prijaha v lo-
kalno skupnost, se bori z mitskim nasprotnikom in si ob¢asno izbere tudi eno od deklet za
nevesto. Smitek tu vlece paralele celo s tako daljnimi kulturami indoevropskega porekla,
kot sta Iran in Indija, in ceprav je prevladujocemu motivu junaka Zzivljenja, borbe z zlom
in bozanske poroke tezko oporekati, se ta zdi skoraj preve¢ ohlapen za izkaz konkretnega
skupnega izvora. Omenjeno poglavje kljub temu postreze z neverjetnim bogastvom mitov
in obicajev na dano tematiko in je vredno branja tudi, ¢e pristanemo na neutolazljivost
njihove fragmentarnosti. Drobci imajo navsezadnje tudi brez skupne celote, ali celo prav
zaradi njene odsotnosti, svoj fragmentarni Car.

Cetrto poglavje se osredotoc¢a na bajke, ki so se skozi tisocletja razrasle okrog slo-
venskega gradu Vurberk, zgrajenega na hribu, ki tvori naravno lo¢nico med reko Dravo,
mocvirnato dravsko nizino in gorami, in med katerimi se kot eden najpogostejsih leit-
motivov ponovno ponavlja mitem Kresnikove re$itve svoje neveste iz krempljev zmaja,
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obcasno s pomocjo brata Trota. Gre za klasi¢en motiv zmage junaka nad zmajem, ki sku-
paj z Zensko osvobodi tudi vodo ali Zetev: motiv, ki obicajno obelezuje zacetek obdobja
vedjega izobilja v naravnem ciklu. Kar pri mitskih drobcih na dano temo, ki jih navaja
Smitek, izstopa kot nenavadna najdba, je neizbezna sorodnost heroja in njegove posasti,
ki ponekod vodi celo do ambivalentnih bajk, v katerih junak nastopa kot lastni tema¢ni
nasprotnik ali pa se po zmagi nad zmajem sam spremeni v plazilca in zamasi vodni izvir.
V tem poglavju posebno pozornost vzbuja tudi Smitkovo umescanje mitske zgodbe v zelo
konkretno pokrajino (hrib kot bivalis¢e nebeskega junaka; mocvirje kot skrivalis¢e hton-
ske poSasti, bliznji gri¢i kot mesto doskoka bezecega dekleta, reka kot izvor zajezene vode,
jarki in brazde kot sledovi premaganega zmaja) in iskanje paralel med mitsko interpre-
tirano topografijo in lokalnimi toponimi, zgovorna pa je tudi njegova opazka o zgostitvi
mitov na dolo¢enem predelu zaradi statusa slednjega kot naravnega mejnika, saj prav v
take pokrajine ljudska domisljija najlazje vlozi predstave navdahnjene s sveto-nevarnim
statusom prehodnega in razlo¢ujocega.

Peto poglavje dodobra obdela obrede, pesmi in zgodbe povezane z Zelenim Jurijem,
vecno popotnim bozanstvom, ki se iz daljne dezele, v¢asih interpretirane kot onstranstvo,
spomladi vra¢a v lokalno skupnost in naravi prinaga novo Zivljenje. Smitek pokaze na zna-
ne paralele Zelenega Jurija z drugimi pomladnimi bozanstvi po Evropi, kakr$ni so angle-
8ki Jack-in-the-Green, pa tudi starogrska Perzefona in Dioniz, ki polovico leta prezivita
v podzemlju ter se med Zive vrneta $ele spomladi. Morda najbolj zanimiva je Smitkova
primerjava Jurija z desetnico in desetimi bratom ter prekletimi liki kr$¢anskega izrocila,
kakrsen je ve¢ni Zid Ahasver in ki so prav tako obsojeni na ve¢no, brezdomno romanje po
svetu. Jurij si z njimi to usodo deli z vsemi njenimi tragi¢nimi in celo grozljivimi elementi
(Smitek navaja pesmi o njegovih utrujenih in blatnih nogah, pri ¢emer pesmi ne manjka
rahlo stragljive dimenzije mrtveca, ki se vraca med Zive; kot tudi pesem o kolacu, zaradi za-
uzitja katerega ne sme domov in vnos katerega v hi§o bi za dom pomenil uni¢enje), vendar
pa Jurij za razliko od morali¢nih likov prekletih v bipolarnem okolju uradnega kr$¢anstva
ohrani skupaj s temacnimi tudi vse svoje pozitivne, novo Zivljenje prinasajoce lastnosti.

Sesto poglavje je najobseznejse v celotni knjigi in natanéno obravnava slovenske
herojske mite, predvsem tistega o Kralju Matjazu. Zanimive so vzporednice, ki jih Smitek
povlece s sorodnimi spe¢imi mitskimi vladarji po vsej Evropi, od ¢eskega Venceslava prek
italijanskega Friderika pa do najverjetneje najstarejSega britanskega Arturja, ki si vsi delijo
usodo zlatodobnih kraljev, ki zaprti v goro ali na otok ¢akajo ponovne vrnitve med svoje
ljudstvo, skupne pa so jim tudi nekatere dogodivsc¢ine za Casa Zzivljenja, kot je reSevanje
druzice iz krempljev ugrabitelja. Zgovorno je, da si Kralj Matjaz z nekaterimi drugimi so-
rodnimi vladarji deli tudi ambivalenten status: po nekaterih legendah je bil dober vladar,
ki nas bo na koncu ¢asov popeljal v novo zlato dobo, po nekaterih pa izzivalec Boga, ki je
v goro zaprt za kazen in se bo med nas vrnil kot morilski Antikrist pred Poslednjo sodbo.
Poglavje vsebuje tudi natan¢no primerjavo Matjaza s kraljevicem Markom, ki prav tako
re$i dekle iz turSkega ujetnistva in ki mu lahko mec celo po smrti vzame le tisti, ki je tega
vreden, oba junaka pa nastopata tudi v drugih med seboj zamenljivih ljudskih bajkah.
Poglavje Smitek sklene s spekulacijo o Levstikovih virih za Martina Krpana in navede
$tevilne sorodne like iz slovenske folklore (L6l Kotli¢, Peter Klepec, Hudi Kljukec), ki se
vsi borijo z mo¢nim tujcem, povecini prav tako na dunajskem dvoru, in si za nagrado ob
zmagi izprosijo le pravico do prostega trgovanja in oproscenosti davkov, zanimivo pa je,
da njihova telesna velikost variira vse od orjakov do majcenih mozicljev.
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Zadnje poglavje temo o vpetosti slovenske mitologije v $irsi okvir pripelje do skraj-
ne tocke s primerjavo slovenskih bajk in obi¢ajev z indijskimi, pri ¢emer pa Smitek Ze
uvodoma poudari, da bi bilo tu iluzorno verovati v eno samo enotno indoevropsko mito-
logijo, ki se je nato $irila po celotnem ozemlju nekdanje domovine praindoevropejcev, pac
pa da gre ocitno za precej bolj dinamicen proces, kjer so drobci motivov migrirali in se
na razli¢ne nacine vsajali v lokalno folkloro. Neizpodbitne podobnosti med obema odda-
lienima ozemljema, na katere pokaze Smitek, segajo vse od idej o stvaritvi zemlje iz zrna
peska z dna morja prek kozmoloskih predstav o kozmi¢nih gorah in drevesih, na vrhu
katerih sedi gromovniski bog, na njenem dnu pa kaca, ki tudi v realnem okoljskem svetu
prezi v duplinah dreves, votlinah, gorah in jezerih, in ki jo je priporocljivo ne razjeziti; pa
vse do konkretnih pripovedi o borbi nebeskega boga s kaco za osvoboditev neveste, Zita
ali vode ter njene posvetnejse variante junakove resitve deklice, ki jo je ugrabil tujec izza
meje znanega sveta. Indijski in slovenski prostor si delita tudi zamisli o legi zemlje na glavi
ali hrbtu kake zivali; mite o antropomorfizmu gora, ki so svojo trenutno obliko dobile po
taki ali druga¢ni znacajsko motivirani bajeslovni epizodi; ter idejo o prvih prebivalcih
sveta kot velikanih in nasih naslednikih kot degeneriranih pal¢kih. Ceprav na mnoge od
teh motivov lahko naletimo tudi izven prostora indoevropskega kulturnega vpliva in bi
jih tako lahko imeli bodisi za $e starejSega izvora bodisi za nekak$ne strukturne stalnice
¢loveske mitoloske zavesti, pa primerjave vsekakor jasno pric¢ajo o plodnosti razlage slo-
venskih bajeslovnih drobcev v $irSem geografskem kontekstu.

Smitkova knjiga se tako izkaze za nepogresljivo zakladnico mitoloskega materiala
potrpezljivo nabranega iz vseh koncev sveta in zloZenega v smiselne motivne sklope, ki
nas osupnejo s svojimi jasnimi formacijskimi pravili in strukturnimi sorodnostmi ter nas
silijo da bi tudi sami vdihnili Se ve¢ smisla tem na prvi pogled muhavim zgodbam. Vsak
Smitkov esej pomeni novo razodetje medsebojnih ujemanj in sorodnosti svetovnih mito-
logij, z odprtostjo svojega podajanja pa vedno pusca prostor za raznotere teoretske razlage
in materiala nikdar ne posiljuje z vnaprej$njimi, pretirano poenostavljenimi ideoloskimi
vzorci. Obe Smitkovi knjigi, Poetika in logika slovenskih mitov ter Mitolosko izrocilo Slo-
vencev sta skupaj dragocen in domala neizérpen vir za studij primerjalne mitologije in vsaj
ta recenzent vsekakor sréno upa, da se jima ob svojem ¢asu pridruzi $e kaksna.

Izar Lunacek



Mirjam Mencej, Sem vso no¢ lutal v krogu. Simbolika kroZnega gibanja v evropski
tradicijski kulturi [I was wandering in circles the whole night long. The symbolism of
circular movement in European traditional culture]. Ljubljana: Zalozba ZRC, ZRC
SAZU (Studia mythologica Slavica: Supplementa 7), 2013, 232 strani.

Pri¢ujoca knjiga predstavlja temeljito raziskavo simboli¢nega kroznega gibanja, ki
so ga ljudje v preteklosti med drugim povezovali z razli¢nimi nadnaravnimi bitji, dusami
umrlih ter posledi¢no s prepovedmi in Samanizmom.

Ravno raziskovanje zgodb o ¢arovni$tvu in nadnaravnih pojavih je avtorico usme-
rilo na raziskovanje kroznega gibanja: blodenje v krogu je bilo pripisano zlemu delovanju
nadnaravnega bitja ali osebe, ki ima vsaj nadnaravne sposobnosti ali pa je celo popolno-
ma del onostranskega sveta. Raziskave ¢arovni$tva so vodile Mencejevo v poglobljeno
raziskovanje kroznega gibanja kot koncepta, ki v sebi nosi posebno simboliko. Koncept
krozenja zajema »vsako gibanje po kakem ustaljenem, sklenjenem krogu ali elipsi podob-
nem tiru, kar se giblje okoli osi ali pa dela, da se kaj giblje po sklenjenem krogu ali elipsi:
krozZenje, vrtenje, valjanje, prekopicavanje, delanje premetov, kotaljenje, pa tudi ples v kro-
gu, obkrozanje prostora pes, na konju ali z vrvjo, verigo« ipd. Navedena gibanja so pogosta
v tradicijskih obredih, plesu, magijskih praksah, Samanisti¢nih seansah, folklori, jeziku,
v mitologkih, filozofskih in literarnih tekstih, v inavguracijskih in triumfalnih pohodih
zmagovalcev, v ikonografiji itd.

V knjigi je jasno prikazano, da je krozno gibanje znacilno za evropske tradicijske
predstave o nadnaravnih bitjih, ki bivajo v mejnem prostoru, na meji med svetovoma Zi-
vih in mrtvih, za duse, ki odhajajo s tega na drugi svet, in za t. i. neciste duse, ki ostajajo v
vmesnem prostoru. Mencejeva v delu raziskuje in poskusa razumeti simbolizem kroznega
gibanja v njegovih razli¢nih oblikah in kontekstih v evropskem prostoru, pri c¢emer ugota-
vlja, da je simbolika v evropski tradicijski kulturi enaka.

Knjiga je razdeljena na enajst poglavij, vsako poglavje pa tvori zaokrozeno celoto, ki
obravnava posamezni pojav, povezan s kroZenjem.

Monografija se zacenja s poglavjem o nadnaravnih bitjih. Ta po verovanju lahko
prisilijo ljudi v krozno hojo oziroma njihovo gibanje v krogu, ki ga vedno povzroc¢a nad-
naravna sila: coprnice, ruski lesi in litvanski hudic, angleski piskies/pixies ipd. - le interpre-
tacije tega, katero nadnaravno bitje je povzrocilo taksno gibanje, so razli¢ne. Nadnaravna
bitja se lahko tudi sama krozno gibajo ali se vrtijo. Gre za ples v krogu (zgodbe o vilinskih
ali ¢arovniskih plesih so znane po celi Evropi), zra¢ni vrtinec (vrtincasti veter je bil razlo-
zen kot utele$enje razli¢nih nadnaravnih bitij, lahko vil ali ¢arovnic, krozno so se premi-
kali vedomci, v srediS¢u vrtinca pa se je lahko skrival tudi krat ali hudic¢) in vodni vrtinec
(povodni moz, povodne Zene).

Drugo poglavje razlaga opisovanje gibanja dus umrlih, ki naj bi se s tega na oni svet
vile, vrtincile, torej krozno gibale. Ravno tako kot nadnaravna bitja, se tudi gibanje dus
umrlih kaze kot zra¢ni vrtinec ali pa je tako ali drugace povezan s pojavom vrtincastega
vetra. Najpogosteje se vrtinec povezuje z dusami necistih pokojnikov (umorjeni, samo-
morilci, prekleti ljudje, nekr$ceni otroci, ¢arovnice in kolduni ipd.).

V tretjem poglavju se avtorica poglobi v raziskavo, zakaj je krozno gibanje, v kateri
koli obliki Ze, znacilno za nadnaravna bitja in duse umrlih, ki se nahajajo v vmesnem svetu
med svetovoma Zzivih in mrtvih, pri ¢emer Mencejeva izhaja iz anti¢nih in srednjeveskih
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filozofskih spisov, sledov v jeziku in folklornega gradiva. V tem sklopu je nekaj temeljnih
podob: vodni vrtinec, mlin, kolo in vreteno, krozne stopnice, ples v krogu in vrteca se
koca, ki je redkejsi pojav. Vse te predstave kazejo, da je bil mejni prostor v tradicijskih
predkrscanskih verovanjih pogosto razumljen kot prostor, za katerega je znacilno krozno
gibanje, vrtenje. Ta mejni prostor obenem pomeni mejo in prehod med svetovoma. Vodni
vrtinec tudi evropskih mitoloskih in kozmologkih tekstih, pa tudi v jeziku predstavlja pre-
hod na drugi svet in se nahaja na meji med svetovoma Zivih in mrtvih. V kozmologkih in
anti¢nih spisih je poleg vrtinca omenjeno $e vreteno.

Cetrto poglavje opisuje simboliko vretena, predenja, preje in niti. Simbolne pome-
ne so pridobili orodje za predenje kot tudi material za predenje in produkt predenja. S
predenjem so navadno povezana bitja Zenskega spola (sojenice, dobre predice, bele Zene),
kot tudi nekatera druga bitja (skrati). Nit oz. preja po ljudskih verovanjih vzpostavlja stik
med svetovoma, motiv predenja pa je pogost tudi v ¢udeznih pravljicah. Predenje, preja,
klob¢i¢ niti oz. nit kot produkt predenja so se v povedkah navezovali na duse umrlih in
nadnaravna bitja, ki bivajo v mejnem prostoru med svetovoma zivih in mrtvih. Iz folklor-
nih obrazcev in nekaterih vraz pa so razvidne tudi povezave niti in rojstva, spredena nit
simbolizira uclovecenje, pogost je tudi motiv, da so bitja, ki predejo, zadolzena za doloca-
nje ¢lovekove usode. Na predstavo o dolzini zZivljenja kot niti pa naletimo Ze v najstarejsih
indoevropskih spisih: ko je nit pretrgana, prestrizena, ¢lovek umre. Nit je lahko interpre-
tirana tudi kot povezovalka med svetovoma Zivih in mrtvih, kot most med njima, kot nit
usode, nit Zivljenja, ki poteka iz onega sveta na ta svet in se prede od spocetja do smrti in
nato se odvije nazaj v nespredeno prejo, kar se kaze tudi na ravni jezika.

Nadalje se avtorica v petem poglavju posveti prepovedim predenja v teku letnega
ciklusa. Prepovedi so skoncentrirane predvsem na zimski cas, saj je ta ¢as namenjen pre-
denju po razli¢nih dezelah Evrope. V Sloveniji so bili najpomembnej$a obdobja prepovedi
predenja kvatrni tedni, kar se je celo ohranilo v pregovoru, ki ga avtorica navaja: Vse leto
predi, kvatrni petek doma sedi. Avtorica poleg slovenskega obmocja posebej obravnava $e
prepovedi na Hrvaskem, v Nemd¢iji, Svici, Franciji, Veliki Britaniji, na Irskem, Danskem
in Svedskem, pa v Litvi, Estoniji in Gr¢iji. Povsod je prepoved predenja vezana na bozi¢no
obdobje. V evropskem prostoru prepoved predenja nadzorujejo nadnaravna bitja zenske-
ga spola, te pa so tiste predice, ki so krsile prepoved, kaznovale z nesreco ali pa zahtevo,
da krsitelj opravi nemogoce naloge. Prepovedi predenja so bile vezane tudi na obdobja ob
rojstvu ali smrti; to naj bi bila obdobja, v katerih so meje med svetovoma zivih in mrtvih
odprte in v katerih je komunikacija med svetovoma mogoca in neovirana. Avtorica nato
interpretira tabuje predenja znotraj teoretskih okvirjev in preko interpretacije dostopa do
razlage simbolike teh prepovedi.

V Sestem poglavju Mencejeva preide s tematike predenja na obrede obkrozanja,
ki so vezana na dejanja ljudi. Pri obredih obkrozanja gre namre¢ za krozno gibanje, ki
je v skupnosti zazeleno in celo potrebno. S cirkumambulacijo so si skupnosti omejile in
prilastile prostor, demonstrirale prevzem nad obkrozenim prostorom, obnavljali so meje
prostora z namenom zas¢ite, si zagotavljali in ohranjali plodnost in blagostanje skupnosti,
se poskusili za¢ititi pred epidemijami, nesre¢ami in necistimi, zli silami ali pa so z obkro-
zanjem zagotavljali svetost prostora.

Pri obredih obkrozanja je bila izrednega pomena tudi smer gibanja, kar avtorica
obravnava v sedmem poglavju. V tradicijskih predstavah se razlikujeta dve glavni naspro-
tni smeri kroZnega gibanja: v smeri navideznega gibanja Sonca ali v nasprotni smeri gi-
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banja Sonca, ne glede na to, ali gre za gibanje v desno ali za gibanje v levo smer; gibanje v
desno stran je bilo enaceno z gibanjem v smeri Sonca, gibanje v levo stran pa je ekvivalent
gibanju v nasprotni smeri od Sonca. Gibanje v smeri Sonca je veljalo za pozitivno in se
je zato uporabljalo v svatbenih obredjih, zdravljenju, vsakdanjem Zivljenju, medtem ko
je gibanje v nasprotni smeri od Sonca veljalo za negativno, $kodljivo, zato se pojavlja v
magijskih praksah in ¢arovni$tvu, ki veljata za negativni dejanji. Kljub vsemu avtorica po-
udarja, da je npr. v pravoslavni cerkvi gibanje v nasprotni smeri gibanja Sonca pozitivno,
saj grejo tako »na sre¢anje« Soncu.

Osmo poglavje je posveceno simbolizmu kroznega gibanja v obredih, pri ¢emer je
poudarjeno, da so bile meje ustvarjene in poudarjene fizi¢no ali simbolno, ne glede na
nacin pa imajo ti obredi v ljudski kulturi isto semantiko, ki je vezana na razumevanje
kroznega gibanja kot nacin navezovanja stika z onstranstvom; avtorica na tem mestu po-
udarja pomen plesa v krogu ali spirali pri pogrebnih obredih.

Posebno obravnavo zasluzi krozenje kot tehnika komunikacije z onim svetom v tra-
dicijskih magijskih praksah, kamor spadajo vedezevanje, obredi zdravljenja, plodnostna
magija, klicanje duhov in onostranskih bitij.

Predzadnje poglavje obravnava krozno gibanje kot tehniko profesionalnih media-
torjev med svetovoma, kjer avtorica posebej izpostavi $amanizem, pri cemer se opre na
koncept klasi¢nega $amanizma, za katerega veljata sibirski in arkti¢ni. Za klasi¢ni $amani-
zem je tehnika vrtenja, kroznega plesa razumljena kot nacin dosega transa in s tem odhod
duse iz telesa na drugi svet. Kot bitja, ki predstavljajo stik z onostranstvom, avtorica obrav-
nava volhove in volkodlake. V okviru $irse koncipiranega $amanizma avtorica obravnava
srednjeevropski Samanizem ter znotraj tega t. i. benandante, tj. magijske specialiste, ki
so bili sposobni ekstati¢nih potovanj duse. V okviru te obravnave so omenjeni tudi t. i.
¢rnosolci, desetniki/desetnice.

Knjiga se zakljucuje s poglavjem, ki obravnava krozno gibanje kot odsev spreme-
njenega stanja zavesti, ko so ljudje v ne-zavestnem stanju dozivljali podobe, povezane z
vrtenjem oz. kroZzenjem. Gre za stanja pred smrtjo ali pa za stanja pod vplivom substanc,
ob katerih imajo posamezniki razli¢ne izku$nje s kroznim gibanjem.

Knjiga obravnava ubeseditve, prakse in dojemanje kroznega gibanja v slovstveni
folklori v celoti. Skozi delo se sprehodimo od konceptov, ki so vezani na bajna bitja, do
$amanov in magijskih obredov, pa vse do vsakdanjega sveta in zgodb, ki ubesedujejo kro-
zno gibanje v povezavi z nadnaravnim in s predstavami o nadnaravnem. Avtorica je skozi
obravnavanje pomena kroznega gibanja v povezavi z dojemanjem nadnaravnega nedvo-
mno pokazala tudi na pomen cikli¢nosti v ¢lovekovi zavesti, ki se Se dandanes kaze na
vseh ravneh: tako v dojemanju letnega cikla, kot pri ponavljanju dejanj, zaokrozevanju
misli pa do bolj kompleksnih struktur in obredov, kot je obkrozanje. Obravnavano delo
lahko zlahka povezemo z jezikovnimi in vsakdanjimi kulturnimi koncepti danasnjega
Casa, Ceprav se ukvarja z dojemanjem kroZenja v povezavi z nadnaravnim.

Knjiga je pionirsko delo na podrocju raziskovanja simbolike krozenja v evropski
kulturi, ki ga bo treba upostevati ne zgolj v folkloristi¢nih in etnoloskih $tudijah, temve¢
tudi v jezikovnih in kulturologkih obravnavah.

Sasa Babi¢
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Shaping Virtual Lives: Online Identities, Representations, and Conducts. Violetta
Krawczyk-Wasilewska, Theo Meder in Andy Ross (ur.). £6dz: Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Lodzkiego, 2012, 7 konferen¢nih prispevkov, 144 strani, ilustracije.

oc¢

Knjiga “‘Shaping Virtual Lives: Online Identities, Representations, and Conducts’
je zbornik izbranih prispevkov sekcije o virtualnih Zivljenjih, ki se je odvila v okviru 10.
Kongresa Mednarodne skupnosti za etnologijo in folkloristiko (SIEF). Ta je potekal aprila
leta 2011 v Lizboni pod naslovom People Make Places: Ways of Feeling the World. Rde¢a nit
sekcije so bile oblike posameznikovega predstavljanja (reprezentacije) samega sebe v vir-
tualnem/kiber (cyber) prostoru oziroma nacini, kako internet oblikuje Zivljenja posame-
znikov, ki v njem tvornostno ali pasivno sodelujejo. Pri teh vprasanjih gre v mednarodni
folkloristiki, etnologiji, antropologiji in humanistiki nasploh za zelo aktualno (‘trendov-
sko’) raziskovalno zanimanje, zaradi ¢esar sta tako konferencna sekcija kot zbornik, ki je
nastal iz predstavljenih referatov, ujela pravi trenutek. Zbornik z letnico 2012 je nastal pod
okriljem univerzitetne zalozbe Univerze v L6dzu, uredili pa so ga Violetta Krawczyk-Wa-
silewska, Theo Meder in Andy Ross. Knjiga vsebinsko ni izrazito disciplinarno zamejeno
delo, pa¢ pa jo zaznamujeta interdisciplinarni in eklekti¢ni pristop do relativno novega
raziskovalnega podrocja, zaradi ¢esar bralec takoj opazi tako metodolosko kot vsebinsko
neobremenjenost, ki je po mojem mnenju hkrati njena dodana vrednost in tocka uteme-
ljene kritike.

Humanistika je ob splo§nem prodoru interneta v vsakdanje Zivljenje ljudi dokaj hi-
tro prepoznala tudi njegovo vlogo pri posredovanju in utrjevanju kulturnih vzorcev. To
je bilo Se posebej vidno v folkloristiki, kjer so raziskovalci hitro prepoznali njegovo vlogo
pripovednega conduita, tj. kanala prenosa najrazli¢nejsih folklornih oblik. Sele v zadnjih
nekaj letih pa so raziskovalci zaceli prepoznavati tudi kreativni tvornostni potencial, ki
ga virtualni svetovi predstavljajo posameznikom in skupnostim. To dejstvo je posledica
razvoja tako imenovanega interneta 2.0, dinami¢nega interakcijskega modela spletne ko-
munikacije, ki predpostavlja, da njegovo vsebino aktivno ustvarjajo njegovi uporabniki.
Ta model in njegovi rezultati so poleg interneta samega s¢asoma revolucionalizirali tudi
paradigmatska dojemanja kulture v celoti - socialna omrezja so dokon¢no izbrisala pro-
storsko in ¢asovno dimenzijo komunikacije, spletni uporabniki so z uporabo avatarjev
preoblikovali svoje sicer$nje druzbene vloge ter identiteto, komunikacija med njimi pa je
podvrzena posebnim neprestano prilagajajo¢im se pravilom in kodom.

Virtualni svetovi torej niso (ve¢) le ena od komponent manifestacije kulture, pac
pa jih lahko opazujemo kot kulturo samo zase. Zato je naloga raziskovalnega dela pri
opisovanju virtualnega sveta slediti splosnim principom etnografskega dela opazovanja z
udelezbo, podprtim s kontekstualnimi in performan¢nimi podatki. Temu so v veliki meri
sledili tudi avtorji, ki so sooblikovali zbornik, kar je vidno Ze pri branju prvih stavkov vsa-
kega od poglavij, kjer se dosledno pojavlja pavsalna ugotovitev, da ima virtualno v veliko
pogledih mocan in pomemben ucinek na sicersnje clovekovo Zivljenje. Pisci posameznih
prispevkov so se svojih primerov lotili fenomenolosko in ve¢inoma z uporabo kvantitativ-
ne analize. Vsi predstavljajo veliko $tevilo zbranega ilustrativnega gradiva, pridobljenega
na najrazli¢nejsih virtualnih platformah (socialna omrezja, forumi, blogi, igre in simulaci-
je), ki so si jih izbrali glede na svoje ozje raziskovalno vprasanje. Pri nekaterih prispevkih
je o¢itno, da so nastali kot ‘stranski produkt’ $irsih raziskav.
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Najpomembnejsi vsebinski element zbornika je vprasanje identitete, ki jo v virtual-
nem zaznamuje postmoderno preseganje omejitev. To ljudem postavlja fizi¢no telo, druz-
beni polozaj in sprejete norme njihove sicer$nje kulturne eksistence. V prvem poglaviju,
z naslovom ‘You have to make up your own story here: Identities in cyberspace from
Twitter to Second life’ Theo Meder predstavlja $irok nabor reprezentacij identitete upo-
rabnikov spletnih socialnih omrezjih skozi bogato kvantitativno analizo gradiva, ki ga je
nabral med svojimi spletnimi stiki.'! Avtor ugotavlja nacine reprezentacije identitet - tu je
kot vizualna reprezentacija samega sebe v virtualnem najbolj izpostavljen tako imenovani
avatar — in pri tem i§Ce vzorce, semanti¢ne pomene in reitve ter povezave virtualnega z
‘realnim’ svetom identitet.

Jennifer Meta Robinson v poglavju ‘Performing Self: Questions of Identity Compe-
tence in a Virtual World Point to Real Life Constructions’ - po mojem mnenju metodolo-
$ko najbolj tehtnem poglavju celotnega zbornika - izhaja iz teze, da so tvornostne lastno-
sti socialne dinamike v virtualnem svetu odsev tistih iz vsakdanjega Zivljenja. Virtualna
resni¢nost, ki ji sama pravi »novo-udejanjeni izum, ki ga omogoca digitalizacija« (36), je
tista tocka clovekovega zivljenja, v kateri se posameznikova ‘resni¢nost’ tako poustvar-
ja kot tudi presega. Pri vprasanjih virtualne identitete gre torej za izrazne performanc¢ne
procese onkraj telesa (‘disembodiment’). Avtorica te ugotovitve utemeljuje na primeru
spletne platforme Second Life digitalne simulacije prostora, ¢asa in druzbenih interakcij,
kjer posamezniki privzemajo nase najrazlicnejse oblike identitet znotraj Siroke ohlapno
zamejene kulture, ki ustvarja svoj jezik ter sama doloc¢a (ne)sprejemljive vedenjske in ko-
munikacijske vzorce.

Drugo virtualno sim platformo v poglavju ‘Rules and boundaries: The morality of
Eve Onlin€ predstavlja Oli Gneisti Séleyjarson. V njem se osredoto¢a na vprasanja etike
in morale znotraj obsezne spletne igre vlog (okrajsano MMORP game) z naslovom Eve
Online. Pravila te igre so zastavljena dovolj ohlapno, da igralcem omogocajo delovanje
drug proti drugemu, izkori$¢anje soigralcev za lastne cilje, vohunjenja za drugimi ipd., kar
ustvarja zanimivo socialno in kulturno dinamiko. Ob tem avtor ugotavlja oblike formi-
ranja zaveznistev, izklju¢evanje ‘prestopnikov’ ter razdela vloge, ki jih imajo za skupnost
posamezna dejanja, kot je na primer kraja dobrin. Avtor ob vsem tem ugotavlja ohranjanje
eti¢nih standardov in pravil, ki prehajajo iz realnega v virtualno.

Ohranjanje vzorcev vedénja in razmisljanja iz ne-virtualnih oblik kulture in politike
je kot osrednjo misel lastnega raziskovalnega vprasanja izpostavil tudi Anders Gustafsson,
ki je v poglavju ‘Messages on memorial Internet’ predstavil najrazli¢nejse oblike posredo-
vanja (komuniciranja) Custev, izkusenj in verovanjskih konceptov v povezavi s samomori,
samomorilnostjo in smrtjo nasploh, kot se to manifestira na posebej temu namenjenih
spletnih straneh na Svedskem in Norveskem.

Violetta Krawczyk-Wasilewska in Andy Ross v poglavju ‘Matchmaking through
avatars: Social aspects of online dating’ predstavljata uporabo avatarjev pri spoznavanju
potencialnega partnerja na internetu. V teh kontekstih po ugotovitvah avtorjev pride v
ospredje anonimnost, ki jo omogoca spletna identiteta. Povezav z realnim svetom je manj
oziroma so namensko zabrisane: pri konstrukciji avatarjev v kontekstu iskanja partnerja
gre najpogosteje za projekcijo lastne zazelene podobe, pri ¢emer uporabniki (pretirano)

! Ker sva z avtorjem tega prispevka t. i. ‘prijatelja’ na spletnem socialnem omrezju Facebook, sem se v njegovi
raziskavi, ne da bi za to vedel, znagel tudi sam.
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poudarjajo svoje fizi¢ne atribute in govorne sposobnosti. Oblik spletnega datinga (sple-
tnih zmenkarij) je vedno ve¢, vedno bolj priljubljena pa postaja tudi romanti¢na simula-
cija (glej tudi poglavje Jennifer Robinson), kjer spletni vmesnik omogoca avatarjem upo-
rabnikov umescanje v najrazli¢nejse situacije potencialnih partnerskih interakcij realnega
zivljenja (avatarji se lahko srecajo na pijaci, sprehodijo po plazi ob son¢nem zahodu in
tudi spolno obcujejo). Srecanje ‘lastnikov’ avatarjev v realnem Zivljenju je povsem druga
zgodba, saj marsikdaj do tega niti ne pride oziroma celo more priti (na primer zaradi
geografske oddaljenosti). Avtorja predstavita tudi razli¢ne argumente za in proti spletnim
zmenkarijam, pri ¢emer pa sama nacelne pozicije ne zavzameta.

Maria Yelenevskaya v poglavju ‘Moscow and St. Petersburg compete: Negotiating
city identity on ru.net’ predstavlja prostorjenje v virtualnem svetu forumov in blogov, ki
ga opazuje skozi rivalstvo med najve¢jima ruskima mestoma. To ima pisano in bogato
histori¢no dinamiko, ki se je skozi zgodovino manifestiralo v valovih, zadnjega med njimi
pa lahko po besedah avtorice opazujemo na ruskih forumih. Na teh platformah vznikajo
zelo razli¢ne oblike umetniske in politi¢ne komunikacije, kot so kvizi o ‘pripadnosti; vizu-
alizacije, manifestativni ¢lanki idr., ki svojo vsebino ¢rpajo iz zgodovinske perspektive, a jo
predrugacijo in prilagajajo novim kontekstom. Avtorica v vsem tem vidi (po)ustvarjanje
in nadaljevanje identitete ruskih mest, poglavje v zborniku pa je, kot pove tudi sama, del
$irSe raziskave prostorjenja skozi navedeno rivalstvo, ki jo raziskovalno zanima ze vec
desetletij.

Zadnje poglavje v zborniku z naslovom ‘Digital devotees” (digitalni verniki ali pri-
vrzenci) je prispeval Robert Howard. V njem je razgrnil narativne (re)prezentacije religij-
skega diskurza v mnozi¢nih medijih ter kako te vplivajo na vernike in njihovo dojemanje
lastnih religijskih miselnih vzorcev in praks. Pri tem je najbolj izpostavil skupnosti sever-
noameriskih protestantskih loc¢in, ki uporabljajo internet kot primarno sredstvo za infor-
macije in pogovor o tako imenovanem koncu ¢asov, oziroma koncu sveta (apokalipsi).
Avtor ugotavlja, da gre za novo obliko cerkve, kjer ni mo¢ zaznati hierarhi¢ne strukture
sicersnjih religijskih institucij, vendar pa to ne pomeni, da ni vodje. Avtor namrec ugota-
vlja, da so ideoloski in dogmati¢ni vodje vsi sodelujoci, pojav, ki ga sam imenuje Tjudski’
(vernacular) kr§¢anski fundamentalizem. Gre torej za novo obliko religijskega gibanja, ki
nacelno zavraca potrebo po enotni religijski instituciji, kar pa v osnovi omogoca prav ‘nov’
vklju¢evalen in dinamicen virtualen medjj.

Pri prebiranju zbornika se zdi, da sta tako knjiga kot predhodna konferen¢na sekcija
bolj rezultat nekega splosnega raziskovalnega stanja, kot pa da bi to stanje $ele ustvarjali.
Zato zbornik oznacuje tocko, ko je bilo v mednarodni akademski sferi virtualno dokon¢-
no sprejeto kot legitimna tema raziskovalnega zanimanja. Poglavja v vsebinskem smislu
druzi paradigmatska ideja, da ima virtualni svet interneta in spletnih druzbenih omrezij
velik kreativni (tvornostni) potencial pri vprasanjih prostora, ¢asa, identitete itd., Ze prvi
pogled na seznam poglavij pa razkrije, kako Siroke raziskovalne moznosti odpira polje vir-
tualnega. Stevilni primeri najrazli¢nejsega zbranega gradiva bralca mestoma kar osupnejo
in vsebina poglavij je zagotovo najpomembnejsi prispevek celotnega zbornika. Vendar pa
ima ta pestrost tudi drugo plat. Pri raziskovalnem delu in predstavitvi zbranega gradiva
je namre¢ vsak avtor razvil lastne tehnike zbiranja (na primer vkljucenost v simulacijo ali
igro / pasivno opazovanje / vkljucevanje informatorjev ipd.) in analize podatkov, zaradi
Cesar zbornik ni pisan le vsebinsko pa¢ pa tudi metodologko. In ce je vsebinska pestrost
njegova glavna prednost, je metodoloska pestrost, ki jo lahko v prvi vrsti razumemo kot
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metodolosko nedorecenost, zbornikova slabsa stran. To se jasno pokaze, ko bralec raz-
mislja o uporabi modelov, predstavljenih v knjigi, za lastne raziskovalne potrebe. Avtorji
po lastni presoji posredno ali neposredno ponujajo precej razli¢nih resitev, ki jih lahko
bralec, ¢e se tudi sam ukvarja z raziskovanjem virtualnega, sprejme, zavrne ali pa sestavi
po svoje. To je sicer vznemirljivo in disciplino ohranja Zivo, vseeno pa sem kot strokovni
bralec pogresal splosen uredniski komentar, ki bi vse te metodoloske nacine, uporabljene
v zborniku, kot zakljueni celoti, povzel in povezal.

Zaradi vsega nastetega menim, da zbornik ni temeljno delo v etnografiji in folklo-
ristiki, je pa dovolj zanimiv in tematsko pester, da lahko koristi vsakomur, ki ga virutal-
ni svet sodobnih komunikacijskih in druzabnih tehnologij zanima raziskovalno. Pri tem
lahko $e posebej nagovarja slovensko akademsko sfero, ki se je tega podrocja pravzaprav
Sele zacela zavedati. Zbornik je torej najbolje brati in razumeti kot spodbudo, da te nove
raziskovalne moznosti prepoznamo in privzamemo.

Ambroz Kvarti¢
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