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Uvodni komenta¥r

Sexuélni chovani moderniho Clovéka je mozno studovat jednak prostiednictvim
terénniho vyzkumu, ale také na zaklad¢ studia sexualniho chovani ostatnich primatu.

Méné obvyklé, avSak neméné diilezité, je také studium reakce ¢loveéka na smrt. Obé
témata jsou totiz v uzkém propojeni. Jedna se o zacatek a konec biologického cyklu
Cloveéka, ktery byl az do pocatku vzniku moderni védy vnimén a interpretovan riznymi
zpusoby reflektujicimi stav kultury a vnimani svéta v dané spolecnosti.

Dle naseho nazoru dokonce i procesy, které se zdaji byt "Cisté kulturnimi", v sob&
ve skuteCnosti ukryvaji invarianty determinované biologickou podstatou ¢lovéka. Nicméné
stavajici kulturni stav a vnimani reality se zdaji byt tak komplexni a svérazné, ze bychom
mohli dospét k presvédceni, Ze ¢loveék skutecné uz existuje mimo ptirodu a jeho svét je
zalozen pouze na abstraktnich ptedstavach. Tyto predstavy pak uz nemaji nic spole¢ného
s jakoukoli vyvojovou linii a védomi o ni mize byt dnes vypoveézeno do sféry hypoteticna.

Fenomén smrti je velmi problematické studovat. Nejlogictéjsi myslenka, kterd nas
napadne Vv souvislosti se studiem smrti je, ze moznost aplikovat soutasné vyzkumné
metody Vv této oblasti je prakticky nulova. Predstavme si naptiklad, jak bychom mohli
aplikovat metodu zucastnéného pozorovani, anebo jak bychom realizovali komponentni
analyzu, ¢i jak bychom mohli pfistoupit k emicite.

Smrt je tedy ,,nepoddajné téma‘* (Macho 2000: 71), avSak védec by se nemél vzdat
nebo ustoupit pred tabuizovanymi tématy souvisejicimi s diskurzem smrti.

Na rozdil od nespoCetnych studii o lidské sexualité¢, navic s koncepcné
a metodologicky uplné protichidnymi pfistupy, je studii o smrti nepomérné méné. Jakoby
I ve védecké oblasti bylo citit vS§eobecné tabu.

Diky omezenému mnozstvi materialu je zde mozné predlozit seznam nejznamé;jSich
studii souhrnného charakteru, které¢ vznikaly od posledni tfetiny 20. stoleti na téma smrti
a které bézn¢ pouzivaji védci.

Prvni z této série modernich studii napsala v roce 1969 Svycarska psychiatricka
Elisabeth Kiibler-Rossova, ktera se zabyvala piredevs§im pfedsmrtnymi psychickymi stavy.
Porovnavaci studii zplsobii pohibivani v roce 1975 napsal francouzsky etnolog Louis-
Vincent Thomas. Také dal§i slavny védec zaobirajici se smrti je Francouz. Jedna se
o sociologa a teoretika kultury postmoderni orientace, ktery vysel z revoluéni generace

60. let, Jeana Baudrillarda (1979).



Americky antropologicky pfistup, zalozeny pfedevSim na terénnim vyzkumu
a na transkulturni komparaci, poprvé nachazime ve velké spolecné praci Richarda
Huntingtona a Petera Metcalfa Celebrations Of Death - The Anthropology Of Mortuary
Ritual (1979), ktera se stala jednim ze zakladnich text moderni tanatologie.

Od roku 1973, kdy byla uvefejnéna sbirka studii Clifforda Geerza The
Interpretation of Cultures, se také v severoamerické antropologii v Sirokém méfitku
prosazuje stara evropska hermeneutickda metoda, ktera je vSak za ocednem znama
pod ndzvem interpretativni antropologie.

V oblasti vyzkumu smrti interpretativni metodu pouzili Maurice Bloch a Jonathan
Perry (1982), ktefi zarovenn uvedli do studii o antropologii smrti oblibené téma
neomarxistl, ziskavajicich mezitim na poli antropologického a etnologického badani stale
silngjsi pozice, zejména na britskych a americkych univerzitach. Vyzkumy v tanatologii
postupné piekracuji hranice francouzské a anglosaské oblasti a objevuji se také jinde.
V témze roce, kdy svou sbirku publikuji Bloch a Perry, vychazi v Némecku mensi studie
Norberta Eliasa (1982) o samot¢ umirajiciho v zdpadnim svéte.

Tato prace s ndzvem Uber die Einsamkeit der Sternbenden in unseren Tagen si
neziskala takovou slavu jako Uber den Prozess der Zivilisation, kterou uz v tficatych
letech 20. stoleti vydal tentyz autor (Elias, 1938-1939). Eliasova analyza m¢la rozhodujici
vliv na pfistup k umirajicimu ze strany zdravotnickych zafizeni, rodin a nevladnich
organizaci.

Na severoamerickou anglosaskou antropologii jsou orientovani Phyllis Palgi
a Henry Abramovitch, autofi transkulturniho vyzkumu o smrti. Tato studie se stala jednim
Z nejvice citovanych dél v mezinarodnich antropologickych kruzich (Palgi & Abramovitch,
1984). Phyllis Palgi, ktery spolupracuje s Abramovitchem na katedfe behavioralnich véd
Telavivské univerzity, se uz predtim zapsal do povédomi studii The socio-cultural
expressions and implications of death, mourning and bereavement arising out of the war
situation in Israel, v niz vénoval mimotadnou pozornost tzv. Sestidenni valce mezi Araby
a lzraelci (Palgi, 1973).

Tématem politického Zivota a smrti se zabyval i budouci feditel Ecole des hautes
études en sciences sociales Georges Balandier ve své praci Le détour: pouvoir et
modernité vydané v roce 1985. Ballandier se zaméfil pfedevsim na smrt politickych vidct,
pfiCemz se vratil také k oblibenému tématu Jamese George Frazera: ritudlni kradlovrazde.

Vztahu politického zZivota a smrti se vénuje také dilo Ritual, Politics and Power,

jehoz autorem je David 1. Kertzer (1988). TéZz synchronniho charakteru, a tedy velmi
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cenéné v anglosaském svété, je také dilo Mortality, Immortality and Other Life Strategies
od postmarxistického a antiglobalistického autora polského pivodu Zykmunta Baumana
(1992). Pfirozené¢ mnohem S§irsi zab&ér maji d&jiny kultury a mentalit. Prvni milnik na tomto
vyzkumném poli polozil v roce 1977 (a poté v roce 1981) jeden z nejznaméjSich historikt
na Ecole des hautes études en sciences sociales Philippe Ariés, ktery tak uvedl ,,d&jiny
smrti“ do svého projektu dé€jin mentalit - histoire des mentalités (Aries 1977; 1983).

Aries se pokusil vyplnit mezeru ve vyzkumu evropské kultury. Zatimco studium
klasické kultury, atedy ismrti vklasickém Recku pokradovalo prakticky nepfetrzité
od poc¢atku 19. stoleti, prace zaméfené na postoje ¢lovéka ke smrti se v preindustrialni
Evropé objevovaly velmi ziidka aobvykle se omezovaly na etnografické zaznamy.
Pravdou je, Ze také historici antického svéta méni svoje pfistupy, takze 1 vyzkum smrti
Vv antickém svété je revidovan z Upln¢ jiného pohledu, a to hlavné diky konsekventnimu
marxistickostrukturalistickému pfistupu k feckym d&jinam, kterou provedl Jean-Pierre
Vernant, Cestny profesor na Collége de France. Vernant se krom¢ jiného vénoval fecké
tanatologii ve dvou mensich studiich (1985; 1989), stejné¢ tak jako v riznych dalsich
pracich sesbiranych do svazku nazvaného L'individu, la mort, I'amour: soi-méme et l'autre
en Grece ancienne (1985).

Ve stejném obdobi (1987) pod dohledem Ruth Richardsové vychdzi ve Spojenych
statech kniha zabyvajici se d€jinami socidlni mediciny. Jen o rok pozdé&ji vychazi jedna
spi$ na historické prameny nez na studium soucasné subkultury, kde by bylo mozné
vykonat terénni vyzkum.

Studie vénované déjindm smrti zlstavaji doménou francouzskych a americkych
historikd, ke kterym je tfeba pocitat vyznamné prace italského etnologa marxistické
orientace Alfonsa Maria Di Noly (1995a; 1995b).

Mezi komplexnimi studiemi z francouzského prostfedi je tieba zminit La mort et
['Occident de 1300 a nos jours, jejimz autorem je Michelle Vovelle (1983), dlouhou sérii
studii od Louis-Vincenta Thomasa, které se pohybuji na hranici diachronni a synchronni
analyzy (Thomas 1975, 1979, 1982, 1991, 2003) a nakonec Les Revenants od Jean-Clauda
Schmitta (1994).

Material shromazdény v poslednich desetiletich umoZznil vydani novych ,.déjin
smrti“, jako naptiklad knihy Douglase J. Daviese (2002; 2005). K ni se ptipojuji specificky

zamétené prace, z nichz nejdulezitéjsi je The Archaeology of Death and Burial od Mikea



Parkera Pearsona (2003) ¢i Death, Burial and Rebirth in The Religions of Antiquity od
Jona Daviese (1999).

V poslednim desetileti zaznamenavame nartist zajmu také v Cesku a na Slovensku.
V knihovnach se objevily preklady, ptivodné odborné prace a sborniky autorti rtzného
zaméfeni a S rozmanitymi tématy odrazejicimi rizné zamétené vyzkumy na mezinarodni
trovni. V Ceské republice se v poslednich letech akcentovaly nékteré aspekty smrti
V jednotlivych déjinnych obdobich. Svym vyznamem je vyjime¢né dilo Daniely Tinkové,
ktera se vénuje také vrazdam a sebevrazdam v Evropé v 18. stoleti (Tinkova, 2004), nebo
prace Kult mrtvych: smrt a umirdani v revoluci 1848 od Jana Randaka. Modni jsou také
pteklady riznych , knih mrtvych®.

Mezi piivodnimi komplexnimi studiemi tykajicimi se smrti je nepochybné potieba
zminit knihu Thanatologie: nauka o umirani a smrti od Heleny Haskovcové (2000),
Pohrebni ritus a zachazeni s tély zemrelych v ceskych zemich (s analogiemi i jinde
v Evropé) v 1-16. stoleti od Josefa Ungera (2002), Narozeni a smrt v Ceské lidové kulture
od Alexandry Navratilové (2004) a Smrt a nesmrtelnost: socidlni reprezentace smrti
od Romana Hytycha (2008). Velmi zajimavy je dale pfistup mladSich badateld, napf.
Nadézdy Spatenkové a Tomase Kotrlého, ktefi jsou zaroveii velmi aktivni i v oblasti,
kterou muzeme definovat jako aplikovanou tanatologii. Uz v prvnim vydani knihy
Poradenstvi pro poziistalé (2008)* se olomoucka badatelka soustfedi na psychosocialni
charakter smrti a nabizi cesty, techniky a metodologii k zlepSeni kondice poziistalych.
Komplexni charakter ma naopak precizni kniha Pohrebnictvi prazského teologa TomaSe
Kotrlého s podtitulem Pravni zajisteni piety a distojnosti lidskych poziistatkii a ostatkii.
Ktomu, aby mohl Usp&$né systematizovat svoji studii, se autor opirda nejenom
0 teologickou a pravni, ale také o historickou a historicko-etnologickou literaturu (Kotrly
2013).

Slovensti etnografoveé, religionisté a antropologové vydali dva sborniky: Obycajové
tradicie pri umrti a pochovavani na Slovensku s osobitnym zretelom na etnicku
a konfesiondlnu mnohotvarnost' (2001) a Cesty na druhy svet. Smrt a posmrtny Zivot
V nabozenstvach sveta (2005). Svym tématem vzbudila velky zajem kvalitné pielozena
kniha Laszléa Bitoa o eutélii (Bito, 2005).

OdlisSny je diskurz o sexuologii, sexudlni antropologii a sexualité v jejich
rozliénych formach. Je prakticky nemozné pojmout vSechny studie v této oblasti, je-li

pravda to, co tvrdi Foucault (1976), tedy Ze vyzkum sexuality je produktem moderni doby.

! Druhé piepracované a doplnéné vydani vyslo v roce 2012 (srv. Spatenkova 2012).



Pak bychom museli zacit pfinejmensim v 19. stoleti, abychom vytvorili seridzni
bibliografii.

Kultura a sexualita byla stfedobodem vyzkumu Sigmunda Freuda, ale také jeho
zaka Wilhema Reicha (1897-1957), jehoz prace o sexualité¢ a 0 vztahu ke spolecenskému
byti zdsadnim zpisobem ovlivnily nejen nékolik generaci psychoanalytiktl, ale predev§im
odbornou sexuologickou literaturu. Narozdil od freudovského pojimani neni dnes sexualita
chapana jako instinkt, ale pocinaje ivahami Margaret Meadové (1928; 1935) se k ni
pristupuje ve vztahu k spoleCenskym a kulturnim hlediskim genderu, stejné¢ jako
K pojmim sexualni osoby a identity. (Ortner & Whitehead 1981; Collier & Yanagisako
1987; Caplan 1987).

Vzhledem k sou¢asnému stavu vyzkumu jsme zaméfili naSi pozornost opét na
pomyslny most, ktery spojuje dva protikladné elementy, Eros a Thanatos. S védomim, ze
se poustime do nedostate¢n¢ probadané oblasti, vykrocili jsme po cesté, kterou otevieli
Bataille (1957), Barthes (1971) a Foucault (1976). Dle vzoru posledniho jmenovaného
jsme se rozhodli také oprasit zapomenuté studie, mezi kterymi vy¢nivaji Johann Jakob
Bachofen se svymi zakladnimi dily Versuch iiber die Grédbersymbolik der Alten (1859)
a Das Mutterrecht (1861) a jeho stoupenkyné z 20. stoleti Marija Gimbutiene.

Pozornost vénovana analyze symbol a myti minulosti nas vSak vzdalila od toho,
abychom brali v itvahu moderni literarni a umélecka dila, tiebaze uznavame vliv, ktery
maji na kazdodenni postoje moderniho ¢lovéka.

To vSak neni v Zddném rozporu s tim, co jsme uvedli: Ze nase badani se sousttedilo
pravé nejvice na abstraktni vnimani reality a navic na ty sféry abstraktnosti, které jsou dnes
skoro nepochopitelné nebo se velmi t€Zko interpretuji. Nezastavili jsme se pied branami
mytu, protoZe jsme povazovali mytus za soucast dadvné historie. Reakce cloveka
na smrtelné udélosti a na nemoci tak, jak byly vnimdny pied nékolika staletimi,
povazujeme za vice pfimocaré a propast s pfirodni kauzalitou se ndm zda ve skutecnosti
méné hluboka.

Napftiklad podle jednoho indonéského mytu Blh polozil ¢lovéku otazku, zda da
pfednost bananu, nebo kameni. Clovék si vybral bandn a Bith ho pak také jako banan

nechal zit kratce, a ne vé¢né jako kdmen.” Pro¢ nam ale mytus vypravi o bananu? Protoze

? Indonésky mytus byl poprvé zminén A. C. Kruijtem. Nésledng byl citovan G. J. Frazerem (1913) a nakonec
M. Eliade (1976b) pfisel s poznatkem, ze "jelikoz lidsky zZivot se podoba Zivotu obili, sila a trvalost se stavaji
DOSAZITELNYMI SKRZE SMRT”. I Platon, ktery tento indonésky mytus neznal, dospél ke stejnému zavéru,
kdyz v Zékonech (kniha IV., 721c) psal, ze "lidské pokoleni méa v jistém smyslu jaksi pfirozené podil
na nesmrtelnosti. Pokoleni lidské jest cosi ptirostlého k veskerosti ¢asu, napoidd ji provazi a bude provazet,
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Clovek je stejny jako bananovnik, neustdle produkuje nové plody: sice zemfe, ale diky
reprodukcei svych gentll, novym Zivotem piekondva smrt.

Lidska reakce na smrt a jeji vztah se sexualitou by se dala studovat synchronnim
a kvantitativnim zpusobem.® Navzdory tomuto modelu, ktery =zajisté povazujeme
zaptinosny, jsme se vnaSem souboru studii orientovali zejména na minulost,
S presvédcenim, ze pouze dikladné poznani minulosti ndm umozni dostatecné kvalitni
vyzkum soucasného svéta.

Abychom mohli nahlédnout az do témét nezndmé minulosti, museli jsme se opirat
o archeologické, ptipadné lingvistické poznatky. Neziistali jsme vSak pouze pasivnimi
sbérateli poznatkd, ale hned jsme nabidli alternativni pohled mimo bézné uvazovani
¢eskych archeologti, opirajice se o autoritu Lubora Niederleho (srv. v tomto souboru textl
Double burial and Slav specificity. Some italian considerations). Béhem naSeho badani
jsme si vsimli, Ze v ¢eské archeologické védé (i kdyz je uz jasné, Ze teorie o kremaci tél
vSech mrtvych nemtze byt dokdzana) jesté nebyla vzata v ivahu moznost, ze 1 u Slovant,
jako u mnohych dalSich svétovych etnik, nebylo hlavnim zptisobem pohibivani spalovéani
tél, nybrz inhumace, ndsledna exhumace kosti a nakonec sekundéarni pohiebni ritudl.

Tato teoreticka tUvaha se nasledné stala vychodiskem k dal§imu studiu,
soustfedénému tentokrat na tzv. vampyrismus, fenomén spojeny se smrti a sexualitou,
ktery byl hojné studovéan v 18. stoleti rakouskymi a némeckymi 1ékaii a teology v celé
Evropé.

Prvni z téchto studii, které zde uvadime, je v€novdna opatovi Augustinovi
Calmetovi (1672-1757). Calmet napsal ve 40. letech 18. stoleti obsahlou studii
0 vampyrismu, ve které se opiral o nejaktudlnéjSi poznatky tehdejSich ptirodovédei,
kombinovanych s nejhlubsi reflexi katolického teologa. Domnivame se, Ze naSe studie
(Calmetova interpretace uddalosti v Kisiljevu a Medvedje a ndasledujici teologicky spor)
dostatec¢né prokdzala, Ze Augustin Calmet nebyl Zadny tmaf, jak jej oznacil Voltaire, nybrz
Clovek, ktery veédél, jak z védeckych poznatkli vyvodit adekvatni myslenky 1 navzdory
stoleti, ve kterém zil, a vite, kterou vyznéval.

Jiz pted Calmetem byl vampyrismus povazovan za posmrtny jev, typicky

pro slovansky venkov. Pokud se v néjaké komunité objevila smrtelnda epidemie, bylo

jsouc nesmrtelné tim zplisobem, Ze zanechavajic po sobé déti déti, jsouc stale totéz a jedno, ma
rozplozovanim podil v nesmrtelnosti”.

3 Je znamo, Ze velmi Gasto dochazi k tomu, Ze bezprostiedn& po smrti nejbliziiho Elovéka, mize pozistaly
partner radikalné zménit své sexudlni chovani (srv. napf. A. M. di Nola, La morte trionfata. Antropologia del
lutto, Roma, Newton Compton, 1995).



béznou reakci venkovské populace predpokladat, ze se jedna o zasah upira nebo o trochu
mén¢ agresivni miru. Reakcim ¢eského venkova na smrtelné ,,vampyristické epidemie je
vénovana treti studie (Epidemie vampiriche nell’Europa centrale slava) ve slovenském
piekladu, opirajici se zejména o soudobou deskripci poznatkii tehdejSich cestovatelt
a etnografi.

Predstava, Zze reakce na uréit¢é zplisoby smrti byla interpretovana
skrze vampyristické prizma pouze u Slovand, je mylna, i kdyZ je v popularni literatuie
obcas stale jesté uvadeéna. Ve studii O nekolika vampyristickych figurach v kulturnich
tradicich Stiedniho vychodu, starého Recka a Rima jsme upozornili na to, Ze podobna
reakce na smrtelné epidemie nebo i na nemoci, ktera byla jesté na pocatku 20. stoleti
pro vychodoevropsky venkov béznd, se vyskytovala i ve starovéké Evropé¢.

Zpisob, jimz se s touto interpretaci smrti a ptivodu nemoci vyrovnala kiest'anska
teologie, at’ uz katolickd, pravoslavna, ¢i luteranska cirkev, se stal centrem naseho zajmu
v dalsi studii, publikované v ruském jazyce v roce 2004 v polském Lublinu (bsir iu
8aMnUp 0eMOHONI02UHECKOU ueypoi?).

V dalsi studii, ktera byla uvedena na XIII. sjezdu slavisti v Lublani (Nejnovejsi
poznatky o vampyrismu), jsou doplnény uvahy teologti a 1ékait z 18. stoleti a poznatky
souCasnych prednich historiki kultury. V této studii je také nastinén dal$i osud
vampyristické tématiky, ktera se z Iékafskych laboratofi a teologickych knihoven
pfesunula a banalizovala do roméant a na filmova platna tak, Ze byl jeden historicky
doloZeny renesancni vladat (Vlad III. Tepes z Valasska) oznacen za "upira Drakulu".

Nasim cilem v$ak nebylo se radikalné distancovat od uméni a literatury, resp. i tam
jsme hledali a nasli "neumélecké" elementy v tom smyslu, Ze jsme sledovali invarianty
myto-psychologické, misto tradi€né literarné-Zanrovych. Napiiklad pravé v nasi dalsi
studii (O mladych divkich a smrti mezi staletimi a Zdnry) se zabyvame zpusobem, jimz je
v romantické a hororové literatufe interpretovana reakce mladych divek na milostné
zklamani a jejich nasledné pokusy o sebezniCeni. Pravé stejnorodost chovani divek, ktera
je reflektovdna v mytu 1 v literaturdch od sebe odliSnych, v nés vzbudila zvédavost a touhu

po zkoumani.
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V posledni studii této série (Kuriozni sexualita upiri) jsSme vyuzili znalosti
problematiky vampyrismu v etnografické literatuie a pouzili je k rekonstrukci sexualniho
chovani obyvatel stfedoevropského venkova v 18. a 19. stoleti.*

Jesté predtim, nez jsme se vratili zpét k interpretaci etnografickych a dokonce
I literarnich pramenti, abychom se drzeli zasad nasi profese, jsme se rozhodli provést
klasicky terénni vyzkum a tak jsme se vypravili do velkoméstskych krematorii (O
soucasnych pohiebnich ritudlech v Cceskych zemich na prikladu krematorii v Praze-
Strasnicich, Zliné a Plzni). Zde jsme mohli pozorovat, nakolik kultura ovliviiuje lidské
chovani, a ze i takovy pfirozeny jev, jako je plac, je tvrdé potlacovan a témét mizi
I ze smute¢nich obtadnich sini.

Silnd spojitost mezi sexualitou a smrti, kde mizZe byt sexualni akt vniman jako
ochranna metoda, napomahajici k odrazeni smrti, byla zdGraznéna 1 v dalsi studii, v niz
jsou zkoumdany zejména prameny pochdzejici z ruskych venkovskych komunit (Jesteé
Jednou o smrti, erosu a pravoslavi v souvislosti se Zakdzanymi pohadkami).

Dalsi studie, vydana v roce 2007, je jiz vyluén¢ vénovana sexualité a neni omezena
jen na jeden socidlné-kulturni prostor, kterym je tradi¢ni slovanskd spolecnost, nybrz
otevira svoje perspektivy, hlavné metodologické, na $irsi védecké uskupeni.

Témét na zavér uvadime dva ¢lanky, z nichz jeden je vénovan Mariji Gimbutiene
(O archeomytologii Mariji Gimbutiene) a druhy Mircei Eliademu (Jesté o Zelezné garde,
0 antisemitismu a o metahistorii u Mircei Eliadeho).

Marija Gimbutiene (Marija Gimbutas) se stala zakladatelkou archeomytologie,
vysoce interpretativni védy, kterd je dnes jiz bézn¢ rozsifend na americkych univerzitach.
Marija Gimbutiene v posledni ¢tvrtiné minulého stoleti obnovila stary pfistup Johanna
Jakoba Bachofena, ktery analyzoval antické prameny, v nichz byla zdliraznéna existence
lidského vniméani souvislosti a propojeni mezi Zivotem a smrti. Litevsko-americka
badatelka ptedlozila nékolik tisic archeologickych predmétii, které pro nas mohou byt
velmi cennymi zdroji k interpretaci chovani obyvatel neolitické Evropy.

Mezi badateli 20. stoleti je v Cechach zatim vice nez Marija Gimbutiene zndm
Mircea Eliade. Eliade byl siln¢ kritizovan, hlavné italskymi marxisty, kvili svému

antihistorismu (ktery mimo jiné zastavala 1 Marija Gimbutiene), tj. soustfedéni se ne

* Studie byla piivodné také doplnéna kopii iryvku z originalu knihy némeckého 1ékafe Christiana Friedricha
Garmanna, kterou jsme nasli v Odd¢leni rukopist a starych tiskit Narodni knihovny v Praze (srv. Maiello
2006).
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na lidska gesta, ktera "zménila d&jiny", ale spiSe na ty invarianty, které se v kazdém stoleti
cyklicky opakuji.

Volba téchto autorti neni nahodila. I oni se v urcité chvili své badatelské drahy
vratili k hlubokym strukturam lidského mysleni a mozna i lidské duSi a razantné se
postavili pozitivistické metodice, kterd jesté hluboko do 20. stoleti vladla akademickému
prostfedi mnoha evropskych zemi, obzvlast’ vychodoevropskych.

Metodologicky, a nejenom pii kompilaci ¢lankl, jsme se drzeli zasady
hermeneutiky, ktera reflektuje naSe usili odkazovat od ¢asti k celku a od celku k ¢astem.
Aby hermeneuticky kruh mohl byt uzavien, uvedli jsme na zavér i dvé studie, které
bychom definovali jako vzpominkové. V prvni, nazvané Zapomenuté Iluzickosrbské
zajimavosti, vzpominame na zvlaStnosti luzickosrbského folkléru a na ty autory, ktefi
vénovali alesponi ¢ast svych praci etnografii, folkloristice a slovanskym starozitnostem.
Posledni studie Racionalismus Karla Ferdinanda Schertze a Magia posthuma se vénuje
moravsko-slezskému autorovi, dnes také zapomenutému, ktery Zzil ve zlatém obdobi
hermeneutiky a ktery se mj. vénoval i tématu, ktery jsme my pfesné¢ po 300 letech

povazovali za vychozi bod naseho badani, nikoli v§ak zavérecny.
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Double burial and slavic specificity”

It is not the aim of the following consideration to make an exhaustive or even
partial analysis of all the questions connected to the ethnogenesis of the Slavs or of the
other Euro-Asiatic peoples. The subject will be tackled only from a morphological point of
view and the historical aspect in the narrowest sense will be left out.

We will mainly deal with the Italian bibliography of the last forty years, limiting
ourselves more to the theoretical, rather than set forth a long list of examples.

In Italy the current development of Slavic studies as a complete science seems to
have led to the disappearance of specialist studies, such as Slavic ethnology and Cultural
Anthropology, as if no theoretical, or at least relatively common, basis existed between the
integrative disciplines, Slavic studies, and particular disciplines, ethnology and cultural
anthropology.

Moreover, if too much attention is paid to the cultural evolution of a Slav nation, or
to a larger area which contains various cultural environments, the analysis of the evolution
does not go beyond the historical age, and leaves questions concerning the most ancient
culture of the Slavs, and of the people similar to them, largely untouched.

Today it is necessary to outline the development of specific regional traditions, to
highlight the process of cultural growth, adjustment, and change. Yet if we do not have the
courage to face the unknown which envelopes the culture of the proto-peoples whether
they be proto-Slavs, proto-Indo-Europeans or proto-Eurasians - we will be without
instruments of analysis for studying the phenomena and manifestations of cultural life,
transcending temporal boundaries for centuries, which are today not intelligible with
sufficient clarity.

After establishing the dimension and the complexity of Slav history, and after
becoming aware of the expansiveness of territory encompassing Slav settlements and of
the contacts they had with nations speaking different languages or varieties of these
languages (Germanic, Romance, Baltic, Ugro-Finnish, Turkish, Mongolian, Iberian, etc.)
we cannot ignore studies on the structural similarities rather than on the differences.

To remain true to the Italian School, which is today unfortunately considered
obsolete, we will return to some of the considerations made by the last - perhaps the only -

*VYDAN POPRVE V: M.TOMANDL (ED.) STUDIA ETHNOGRAPHICA IX, ACTA UNIVERSITATIS CAROLINAE,
PHILOSOPHICA ET HISTORICA 4, PRAGUE, KAROLINUM 1998, STR. 31-36.
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great Italian scholar of Slav ethnography and anthropology: Evel Gasparini (1900-1982).
In particular we will take another look at a theme he especially likes: burial among the
Slavs.

Gasparini firmly criticized the theory of Slav cremation, which was defined in its
whole in 1911 by Lubomir Niederle (1911: 224-375). For Niederle, who was above all
influenced by the close likeness between Slavonic languages and all Indo-European
languages, burial by cremation was used by the Slavs as "by other Aryan neighbors,
Lithuanians, Germans, Gauls" (ibid.: 226). Gasparini, however, thought that inhumation
was the most ancient form of burial, therefore common-Slavic, "while the eastern Slavs,
and to a certain extent the western Slavs, started to use cremation later, perhaps under the
influence of the same factors that had changed the ancient rite of inhumation among the
Lithuanian people (Gasparini 1958).

In a series of studies that culminated in a paper presented to the IV" International
Congress of Slavists entitled "Il rito protoslavo della seconda sepoltura™ [The proto-Slavic
rite of the second burial] Gasparini hypothesized the existence of a funeral custom which
was more complex than simple inhumation, that is the second burial. Gasparini claimed
that the proto-Slavic rite of the second burial would have been one of the decisive tests to
verify an idea that he supported until the end of his days: the Slavs were the bearers of a
particular culture not having much in common with the Indo-European culture, but
extremely similar to the culture of Ugro-Finnic speaking peoples.”

This approach, which was above all used to support the theory of the cultural circle
proposed by Leo Frobenius and Wilhelm Schmidt as opposed to the theory of evolution of
Edward Burnett Tylor and followers, considering the special nature of the subject, was
never submitted to criticism in Italy. Likewise, because of the sparse diffusion in the world
of the Italian language, Gasparini's position was never analyzed enough in foreign
countries.

The custom of the second - or double — burial, fits in generally with a great number
of myths and rites with bones, which were kept in animal skins and used to resurrect, Killed
game (Lévi-Strauss 1954).

These myths and rites have been found in many parts of Europe (from the British
Isles to the Alps), in many parts of Asia (in Sub-Arctic strip, from Lapland to the Bering

Strait, Caucasus, Iranian plateau), in North America and in Equatorial Africa. Following

> On double burial cfr. expecially Gasparini 1952 and 1953. A komplete summary of Gasparini works related
to Italian studie is in Ricerche slavistiche XXIX-XXXI, 1981-1982.
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the scheme of the seven historically possible functions of the same element, elaborated by
Vladimir Ja. Propp (Propp 1934), we observe that the motif of the preservation and
inhumation of the bones is typical of hunter societies "and perhaps"”, says Propp, "of
breeders” (ibid.: 134). But the buried human body has to guarantee the fertility of the
fields, so it is typical of primitive agricultural societies.

Among the numerous examples quoted by J.G. Frazer in The Golden Bough we

find the main support to this hypothesis.

A West African queen used to sacrifice a man and a woman in the month of March.
They were killed with spades and hoes, and their bodies buried in the middle of a field,
which had just been tilled (Frazer 1890: 443). The Bagobos of Mindanao, one of the
Philippine Islands, offer a human sacrifice before they sow their rice. The victim is a slave,
who is hewn to pieces in the forest (ibid.).

Among the Lhota Naga (valley of Brahmaputra) it used to be a common custom to
chop off the heads, hands, and feet of people they met with, and then to stick up the severed
extremities in their fields to ensure a good crop of grain. ( ... ) Once they flayed a boy alive,
carved him in pieces, and distributed the flesh among all the villagers, who put it into their

corn-bins to avert bad luck and ensure plentiful crops of grain (ibid.).

Such examples are not wanting among the Slavs, and up to the end of the XIX™
century the Slavs were still devoted to these practices to increase fertility in their fields.
One example: about 1840 in a village not far from Poniewez, in the province of Kovno,
among the men present at Saint John's fires lots were drawn for a victim whose limbs were
scattered among the fields to sanctify them, i.e. to implore the field to be fertile.

In the same way the unlucky person who came across the opachivanie or
oboryvanie, i.e., the procession which marked out a furrow around the village to protect it
from an epidemic, was butchered (razryvajut v klocki) and his remains scattered along the
furrow (srv. Sumcov 1890: 85n.).

Such a summary way of burying a man must be associated with the continuous
presence in the Slavia, especially in the western part, of so-called "anomalous" burials.

Another custom of the Slavs, which is connected to the second burial rite, is the
gathering in cloth rags of relatives bones which was still practiced in some parts of the

Balcans (Gasparini 1958: 7). In this case it is still possible to see the very ancient rite of

® These kinds of burials attract the archaeologist attention because they are connected with phenomena of so
called vampirism (cfr. specific suggestions in other parts of this volume).
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gathering animals' bones in a sack, typical of hunter-societies (Henninger 1971). Therefore
bones which are scattered or gathered together in rags, are not decisive proof of the
existence of custom of the double burial among the Slavs. Instead they are residues from
previous stages of evolution. We will try to provide proof for this.

In the Cinderella tale, the theme of the gathering of bones is quoted in Russia,
Bulgaria, Serbia, Dalmatia, Cyprus, Sicily, Sardinia, Provence, Lorraine, Brittany,
Scotland, Finland, India, China and Vietnam (cfr. Cox 1893).

It is quite impossible to demonstrate that this recurring reference is the result of
historical contacts. These references enable us merely to determine the phenomenon's
existence and to suppose that a fundamental element has guaranteed its persistence through
the centuries. This fundamental element is the rite of the second burial. As has been
already proven (Hertz 1905-1906), the rite of the second burial is a common custom among
all those people who adopt forms of burials differing from inhumation, i.e. mummification
and cremation. For living person's death is an object of horror and fright: we submit
ourselves to a series of prohibitions, restrictions and changes in dress, all of which make up
mourning (ibid.: 47, cfr. also Gasparini 1952: 73). The effect of the evil forces that caused
death continues with the body disintegration.

Both air and land combine in the body's decomposition. A third fact is the human
action. In fact, when the body of the deceased has been surrounded by odorous smoke and
by fires to keep away evil forces, the body becomes a mummy. In the same way, and for
the same magical purpose, "warmer" societies speed up the process of putrefaction of the
corpse in the place where the deceased has been temporarily left - thus cremation.

Mummification and cremation, together with inhumation, are forms of provisional
burial. Real death, after which the second - and final - burial is prepared, will occur when
only the bones of the deceased remain (Hertz 1905-1906: 47). These bones then enter in
the system of magical defenses, which is the basic heritage of the individual, of tribes and
even the States (Propp 1934: 137).

It is not therefore the way the rite happens which enables us to distinguish between
a numbers of different cultures. If there is a distinct possibility of a differentiation among
cultures, it has to be seen in wider and larger geographical context than the single regions
of the same continent such as Slavia or Germania.

The Italian historian Carlo Ginzburg argues that a differentiation should be made
between Eurasian culture (including American culture) and the culture of continental

Africa. The departure point for this assertion can be found in a study of his in which a
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series of myths, rites, and tales, present in Europe, in Asia and in Northern America, are all
taken to originate in shamanic ecstasy, followed by the journey of the shaman into the
other world (Ginzburg 1989). Shamanic manifestations in Africa instead are related to
possession: the shaman dominates the spirits; whoever becomes possessed falls under the
spirits' power and is dominated by them (ibid.: 231).

Without underestimating its legitimacy, even this kind of distinction, which surely
takes us into the depths of prehistory, cannot and ought not to be definitive. Therefore we
should look to new studies for clarification.

An encouraging signal came, as it often does, from linguistic science. We can see in
fact a parallel among the study by N. D. Andreev (Andreev 1986) and the work of
Ginzburg. So the historical science seems to have crossed the gate of Meta history and
ethnology has ceased to be the negation of the history. Linguistic studies, if they were not
limited to the narrow circle of the specialists of the discipline, provide the best contribution
of knowledge to all who, through effort and sacrifice, try to throw light on the dawn of the
mankind.
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Calmetova interpretace udalosti v Kisiljevu a Medvedje a
nasledujici teologicky spor”

Augustin Calmet, jeden z nejznamé;jSich evropskych ucencli osmnactého stoleti, se
narodil 26. unora 1672 v Mesnil-la-Horgne ve vychodni Francii, v rodiné chudych
femeslniki. Rozhodl se vydat na drahu duchovniho, a proto vstupuje jako novic
benediktinského fadu do klaStera v opatstvi Saint-Mansuy v Toul a dale pokracuje
ve svych studiich v Saint-Epvre a pozdéji v Miinsteru, kde se vénuje studiu fectiny
a hebrejstiny. V roce 1696 je vysvécen na knéze a stava se profesorem filozofie a teologie
V Moyenmoutier. Pocinaje rokem 1710 pifekrauje pomyslné hranice tizemi vychodni
Francie a Alsaska a za¢ind navstévovat knihovny po celé Francii. V roce 1716 se stava
ptevorem v Lay-Saint-Christophe v Lotrinsku. V této dobé&, kdy ho zna uz i Ludvik XIV,
se jeho povést vzdélan¢ho vykladace Bible donese az k uSim papeze Benedikta XIV.
a cisafovny Marie Terezie, kterd nesetii slovy chvaly na jeho osobu.

V roce 1718 se stava opatem v Saint-Léopold v Nancy, a kone¢né roku 1728 je
jmenovan piedstavenym vyznamného klastera v Senones ve vychodni Francii, kde ziistane,
pfestoze mu byl nabizen biskupsky utad, az do konce svého Zivota, 25. prosince 1757.

Jiz na pocatku obdobi, kdy A. Calmet vyucoval v Moyenmoutier, zaCal pracovat
na monumentalnim Literdrnim komentari vsSech knih Starého i Nového zdkona, ktery
pozd¢ji vySel ve 26 svazcich (Calmet 1726). Dalsi Calmetovy vyznamné prace predstavuji
Svétové dejiny, napsané v letech 1735-1747, a Cirkevni a svétské dejiny Lotrinska,
na kterych pracoval az do své smrti.

Avsak Calmetovy prace, které¢ vyvolaly nejvic polemik a které svym zptisobem
dosud vzbuzuji pozornost badateli zabyvajicich se studiem zvykl a obyceji narodd
vychodni Evropy, byly dvé pomérné kratké rozpravy vénované andélim, démontim, dusSim
zemielych, upirim a vlkodlakim, které vSak sam jejich autor povazoval za dila
druhotfadého vyznamu.

Obé& rozpravy se objevily v dobé&, kdy se v zdpadni Evropé rozpoutala bouiliva
debata o povaze upiri, jejiz ohlasy najdeme i v dobovém tisku, a ktera byla podnécovana
zpravami pfichdzejicimi ze sttedni Evropy a z Balkanu prostfednictvim tamnich spravch
rakouské monarchie.

Jak pise Calmet (1746: 159-160):

* VYDAN POPRVE V: |. DOROVSKY (ED.) STUDIA BALCANICA BOEHEMO-SLOVACA V, SPISY MASARYKOVY
UNIVERZITY V BRNE €. 338, BRNO, UNIVERZITA 2002, S. 37-46.
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V tomto stoleti se jiz priblizné po Sedesat let nabizi nasim zrakim na uzemi Uher,
Moravy, Slezska a Polska zcela nova podivana: rika se, Ze zde lze spatrit osoby zesnulé
pred mnoha lety ¢i alespon pred mnoha mésici, které se do sveta zivych vraceji, mluvi,
chodi, budi dés ve vesnicich, napadaji lidi i zvifata, saji krev svym pribuznym a blizkym,
prendseji na né nakazu vSemoznymi chorobami, zpusobuji jejich smrt a to tak, Ze neni
mozno jinak se vyhnouti jejich obtiznym navstévam a nepokojiim od nich pochdzejicim, nez
Ze se exhumuji jejich téla, ta jsou na kiil narazena, hlava je od téla odriznuta, srdce z téla
vyrvano ¢i jsou celd téla spalena. Ti, jez se vraceji, zovou se jménem upiri Ci vampyri, coz
Znamend pijavice, a vypravéji se 0 nich podrobnosti natolik ojedinélé, presné a opredené
tak pravdépodobné znéjicimi okolnostmi a tolika pravné podloZenymi informacemi, Ze je
témeér nutno prijmouti ndzor, vzity v onéch krajich, Ze tyto bytosti vskutku opoustéji své

hroby a piisobi vse, CO Se 0 nich mezi lidmi Fika.

Pokud jde o oblast Balkanu, zde se zajem soustiedil pfedev$im na Srbsko,” a to
po otisténi zpravy, kterou vypracoval jisty cisafsky spravni ufednik z okresu Gradiska.
Hovofi se v ni o udalosti, k niz doslo ve vesnici Kisiljevo a kterd vyvolala obzvlast’ velky
rozruch.

Zpréava, uchovavana ve Statnim archivu ve Vidni, je dnes snadno dostupnd, protoze
byla v Sedesatych letech 20. stoleti znovu publikovana Rudolfem Grenzem v jeho
Zeitschrift zur Ostforschung (Grenz 1967). Jeji prvni zveifejnéni je datovano 21. ¢ervnem
roku 1725. V témze roce byla zprava reprodukovana Michaelem Ranftiusem v jeho
Rozpravé 0 zvykani zemrelych v hrobech, ze které Cerpal pravé Augustin Calmet (Ranftius
1725).

Cisafsky spravni Gfednik Fromann vypravi, Ze

deset tydnii poté, co zemrel jeden poddany jménem Peter Plogojowitz, ktery Zil ve vesnici
Kisiljevo, v okrese Rahm a byl pochovan v souladu s tradicemi Rhaetie, doslo k tomu, Ze
ve stejné vesnici zemielo v pribéhu jednoho tydne devét osob, mladych i starych,
na nasledky nemoci, jez trvala pouhych 24 hodin. Tyto osoby verejné prohlasily - dokud
jesteé zily, na smrtelné posteli - Ze vysSe jmenovany Plogojowitz je navstivil ve spanku, lehl si
na né a napadl je, pritom jim vSak zabranil v tom, aby ho uchopily. Obyvatelé Kisiljeva -
pokracuje Fromann - byli velmi rozruseni a pravdivost svych tvrzeni potvrzovali

skutecnosti, Ze manzelka zemrielého Petera Plogojowitze, poté CO prohlasila, Ze ji navstivil

" Jedna se o tu &ast Srbska, kterd je mnohymi, véetng Calmeta, chybn& oznatovana za Uhry a kterd piesla
docasné pod rakouskou spravu v roce 1718 po Pozarevackém miru.
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jeji manzel a pozadal ji o jeji opanki, opustila vesnici Kisiljevo a odstéhovala se nékam
jinam. A ponévadz, jednd-li se 0 tyto bytosti (kterym se rika vampyri), musi byt objevena
rizna znameni jako napr. télesna schranka nepodléhajici rozkladu, neporusena kiize, do-
rustajici vlasy, vousy a nehty - poddani Se jednomysiné rozhodli oteviit hrob Petera

Plogojowitze, aby se presvedcili, Ze na jeho téle jsou tato znameni opravdu patrnd.

Poddani mimo jiné vyzaduji pfitomnost popa a samotného cisafského ufednika
Fromanna. Fromann upfesiiuje typickym byrokratickym jazykem, ze to "zprvu zamitl,
vysvétluje jim, Ze ctihodna Sprava by musela byti nejprve fadné a ponizen¢ informovana
a jeji velecténé minéni by muselo byti vyslechnuto." Ale mezitim vesni¢ané trvaji na svém
a protestuji, ze zatimco bude probihat tfedni postup cisaiské byrokracie, "cela vesnice —
a Suskalo se, Ze k né¢emu podobnému doslo jiz v dobé turecké nadvlady - by mohla byt
zni¢ena onim tak niCemnym duchem."” Fromann, aby hajil nejvyssi zajmy vetejného
potadku, se spole¢né s "popem z Gradisky" vydava do Kisiljeva, aby podrobil zkoumani
"Cerstvé exhumované" t€lo Petera Plogojowitze. Tvrdi, Zze "po ohledani provedeném s tou

nejpeclivejsi obezietnosti” neucitil "Zadny druh typického pachu zemielych." T¢lo,

S wyjimkou nosu, ktery, dalo by se Fici, upadl, je zcela Cerstvé. Viasy a vousy - a také nehty,
potom co ¢ty staré odpadly - opét narostly, stara Sedava kiize se oloupala, ale pod ni se
objevila nova svezi pokozka. Oblicej, ruce, nohy a celé télo jsou v takovém stavu, Ze by ne-
mohly byt celistvéjsi ani za Zivota vyse uvedeného Plogojowitze. Nikoli bez udivu jsem
spatiil Cerstvou krev V jeho ustech, kterd - podle obecného minéni - sala krev osob, jez

usmrtila.

Aniz by Zzadali n&jakd zvlastni povoleni, pfi pohledu na onu podivanou si
venkované opatiuji kolik, na jednom konci jej fadné zaSpiCati a probodnou jim srdce

Petera Plogojowitze.

Nejen, Ze z jeho usi a ust vyrinulo se veliké mnoZstvi zcela Cerstvé krve, ale projevuji se
jiné mimorddné znaky (které zde z icty neuvadim).® Nakonec uzavird to Fromann podle
Jejich obvyklé praxe spalili télo na uhel. Timto podavam informaci ctihodné Spravé
a soucasne chci ponizené a uctivé pozddat, aby, pokud byla v této zdleZitosti ucineéna

néjaka chyba, nebyl jsem za ni ¢inén odpovednym ja, nybrz dav, ktery byl strachy bez sebe.

¥ Obecné se ma za to, e Fromann ma na mysli erekci muzského pohlavniho lidu neboztika (srov. Barber
1988: 22).
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Calmet ke zpravé dodava, ze Ranfius cituje mnoho jinych autort, ktefi psali
0 stejném tématu, a predevsim Rzaczynského, autora Déjin prirodnich zvidstnosti
V polskych kralovstvich (1721).

Reflektory vefejného minéni v severozapadni Evropé zaméfené na upiry a nepiimo
1 na rakouské Srbsko vSak nazhavila jind udalost, o niz Calmet také ¢astecné informoval,
ato na zakladé ¢lanku v "Glaneur Hollandais™ a dopisu, ktery pfimo jemu zaslal jeden
polni pomocnik Karla Alexandra Virtemberského, jenz byl v t&€ dobé spravcem Srbska
povéfenym Cisaiskou vale¢nou radou a videiiskym dvorem (srov. Calmet (1746) 1749:
174-175; 181-182).

Ranftius se v novém némeckém vydéani své rozpravy jiz zmifluje o tom, Ze
"dokonce i zeny zacaly hovofit 0 upirech nebo Ze na poslednim velikono¢nim veletrhu
v Lipsku nebylo mozno vejit do knihkupectvi, aniz byste tam nespatfili néco 0 vysavacich
krve". Ranftius musel mit na mysli Lipsky veletrh z roku 1733, vzhledem k tomu, ze nova
némecka verze jeho rozpravy vysla v roce 1734 a k takzvanym uddlostem v Medvedje
doslo v letech 1731-1732.

Ve skutecnosti se jednalo o sled dvou epizod, z nichz ta prvni sahd pravdépodobné
az do doby o pét let diive, avSak nebyla v evropskych hlavnich méstech nikterak
zaregistrovana a byla pozdé¢ji rekonstruovana pouze na zakladé Setfeni provedeného v roce
1732.

Piibéh zacind smrti jednoho vojdka, v historickych pramenech uvadéného
pod jménem Arnold Paole, ktery si zlomil vaz padem z Zebfinaku se senem.’ Paole
vypravél, ze se na svych vojenskych cestich stal obéti upira, ale ze si mysli, ze se
osvobodil od veskerych nésledkii onoho neblahého setkdni pojidanim hliny z hrobu jiného
ne-zemielého a tfenim svého téla jeho krvi. I ptes tato bezpecnosti opatieni si obyvatelé
vesnice Medvedje zacali stéZzovat na no¢ni navstévy Arnolda Paoleho, které zacaly
po uplynuti asi dvaceti ¢i tficeti dni od jeho smrti, a prohlasovali, ze Paole zavinil smrt
dalSich Ctyt osob. Mistni ufady daly svoleni k exhumaci vojakova téla Ctyficet dni po jeho
smrti. Byly na ném zjiStény charakteristické znaky perfektn€ zachovaly stav, krev
vytékajici z o€i, usi a z nosu, rostouci nehty, je prohlaSen za arcivampyr a je mu zarazen
kolik do srdce. Zesnuly Paole vykiikne a z téla se mu fine velké mnozstvi krve. Poté je
jeho telo spaleno a pro jistotu jsou spalena i téla jeho Ctyi obéti. Do Medvedje se vraci klid

a mir. Kdyz ale v roce 1731 vypuknou dalsi piipady upirstvi, obrati se obyvatelé vesnice

% Budeme se drzet rekonstrukce Tonyho Faivrea (1962: 49 n), kter4 je detailngjsi nez ta Calmetova .
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na rakouské urady, které k nim vysSlou obvodniho 1ékafe piisobiciho v oné oblasti,
pivodem z Vidné, jistého Glasera, ktery do Medvedje pfijizdi 12. prosince roku 1731.
V Glaserové zpraveé, uverejnéné roku 1733 se jiz nemluvi o mrtvolach, ale piimo
0 upirech: podle ného jich pry v Medvedje bylo dokonce 13. RakusSané hbité jmenuji
1732 a béhem 19 dni jiz odesild do Bélehradu podrobnou zpravu, jez je jesté té¢hoz roku
vydana v Norimberku pod nazvem Visum et Repertum, Vidéno a odhaleno (piekl. Sturm-
Voker 1968).

Visum et Repertum se stalo zdrojem rozpoutani vasnivé debaty o upirech, kterou
jsme zminili jiz vySe. Okamzité po jeho vydani zakotvil vyraz upir (vampyre, wampyre)
v bézném evropském slovniku. Norimbersky Commercium Litterarium vénuje
problematice upird 18 ¢lankl, od bfezna do zafi roku 1732, stejného rozsahu jsou
ptispévky do britského London Journal a do holandského Le Glaneur historique, ktery byl
hodné¢ ¢ten také ve Francii. Okamzité jsou vniméany metaforické moznosti tohoto vyrazu.
20. kvétna 1732 napf. londynsky Craftsman mluvi o political wampyres, ¢imZ mini vladni
ministry, kteti by nejradé€ji vysali krev z lidu. A tento seznam by mohl pokracovat
do nekone¢na, vzhledem k tomu, jak Casto je toto slovo dodnes pouZzivano.

Otazka upirt v Medvedje okamzité nabyva politickych a teologickych rozméri,
takze jiz v unoru 1732 francouzsky velvyslanec ve Vidni, pan de Bussy zasila kopie
Glaserovy a Fliickingerovy zpravy patizskému dvoru. Prusky kral Friedrich Vilém 1. si
opattuje kopii Fliickingerovy zpravy a piedava ji Pruské védecké spole¢nosti, kterd témet
obratem vypracuje zpravu, v niz se tvrdi, ze se jedna o povéry.

Pravé v této atmosféie se Calmet rozhodne vytdhnout do boje, ve zbroj
I vzdélaného a uceného katolika, aby na problém zattoCil ze vSech moznych hledisek,
ktera tehdejsi véda a teologie umoziovaly.

Jeho prvni zprava, vénovana Zjeveni andelii, dablu a dusi zemrielych je hloubkovy
rozbor biblickych testl, v némz jsou uvedeny veSkeré citace, ve kterych je zminka
0 zjeveni nadpfirozenych bytosti, rozdélenych na ty, jeZ jsou pivodu bozského a na ty
pochézejici od d’abla. Kromé toho zde nechybi odkazy na nazory, které ohledné tohoto
tématu najdeme u Zid%, muslimt, "pohanskych" narodd antickych (Egyptané, Rekové
a Rimané), "barbarskych", a dokonce i Zijicich v Calmetové dob& (Laponci). P¥imo
na zéklad¢ svédectvi pievzatych ze svatych knih kiestanského naboZenstvi dochazi Calmet
k presvédceni, Ze "magie, kouzla, ¢arodé&jnictvi, vésténi, vyklad snil, véstecka znameni,

orakula a magické figurky, které predpovidaji budoucnost, jsou zcela skute¢né véci, jelikoz
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Pan je pfisné odsuzuje a chce, aby byli smrti ztrestani vSichni, kdo je provozuji" (Calmet
(1746) 1749: 18). Mimo to kritizuje skeptiky, obvinuje je z piilisné lenosti a z toho, Ze se
nechtéji "vazné problému vénovat a patrat po pfi¢indch" magie a nadpfirozenych jevl
(op.cit..: 25). "Je mnohem snaz$i vSe popfit," prohlaSuje Calmet, "nez podrobit fakta
a okolnosti vaznému zkoumani" (ibid.).

Calmet jako dobry katolik samoziejmé veii na fyzickou a osobni existenci d’abla
a pripousti, ze d’abel mtize ne¢kdy stat v pozadi n€kterych nadptirozenych jevl a zjeveni,
ovSem upozoriiuje na to, z¢ jeho zasah je mnohem méné Casty nez se obecné véii (op.cit:
27). O povaze d’'abla si mimo to dovoli polemizovat 1 se sv. Augustinem, jelikoz ho
kazdopadné povazuje za zdroj mnohem relativnéj$iho vyznamu v poméru k jasné a ptimo
predanym znamenim, kterd "ndm Buh vy jevi prostiednictvim svych andélti a prorokii
aktera jsou vzdy neklamna a jista" (op.cit.: 39). Dabel miZe volné pusobit predevsim
mezi t¢mi narody, které dosud nebyly osviceny svétlem Evangelia, piedev§im pomoci
Siteni bludu, na némz pry Casto byly zalozeny starovéké véstby, jak nam odhaluji

Vétsi hodnotu pry maji nadptirozené skutky uskutecnéné feholniky. Calmet fika, Ze
se osobn¢ seznamil s jednim dobrym mnichem schopnym levitovat (op.cit.: 53), nebo Ze
veti tomu, ze by se sv. Kristina mohla vratit v doprovodu andé€li do svéta zivych se
svolenim Boha, jehoz navstivila po své posmrtné cesté peklem, oCistcem a rajem (op.cit.:
54). Bozi svoleni by tak podle Calmeta bylo pro neboZtiky jedinou podminkou pro névrat
do Zivota, jak to také stanovuji n€které vynosy ze Sorbonny, jim citované, z nichZ posledni
je datovan 23. lednem roku 1724 (op.cit.: 67).

Totéz plati 1 pro ptizraky a duchy. Pokud jsou jejich zjeveni, vCetné téch, ke kterym
dojde ve snu, historicky dolozend, ¢ili jsou potvrzena zboznymi muzi a katolickymi texty,
je tedy mozné na né vé&fit, vzhledem k nepfebernému mnoZstvi existujicich vypraveéni.
Avsak jelikoZz podle Calmeta ma byt kazdé zjeveni studovano zvlastnim a individualnim
zpusobem, zkouma je piipad od ptfipadu, a posuzuje stupen jejich veérohodnosti
podle zdroje, ze kterého pochazeji (op.cit.: 98).

Calmet si timto zplisobem piipravuje pidu pro svij soud o upirech a vlkodlacich,
ktefi jsou spolecné s osobami exkomunikovanymi z cirkve pfedmétem jeho druhé
rozpravy. Jiz z toho, co bylo dosud feceno, by mélo jasné¢ vyplyvat, Ze Calmet nemize
véfit na upiry. Uvodem vyluuje predpoklad, Ze by se mohlo jednat o bytosti bozské &i
andélské, vzhledem ke vSemu zlu, které ptisobi lidem a ani ostatni vysvétleni, kterd se v té

dobé¢ nabizela ohledné povahy upiri, nejsou pro Calmeta dostatecna.
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Hlavni vysvétleni, védecké povahy, které povazovalo upiry za osoby pohibené
v dtsledku jejich toliko zdanlivé smrti, podrobil Calmet nemilosrdné kritice. Studiu téchto
piipadti Calmet vénuje nékolik popisnych kapitol bohaté prokladanych ptiklady, které
dokazuji, ze zivé osoby byvaly dosti Casto prohlaSeny za mrtvé a na zéklad¢ toho
predcasné pohibeny (op.cit.: 218). Zminéni upifi ovSem Casto vstavali po mnoha dnech
z kumuld navrSené hliny, které nechavali neporusené, a pravé v tom spoc¢iva ona nejvyssi
obtiznost, s niz by je bylo mozné spojovat s t€émito osobami pohibenymi zaziva (op.cit.:
232), vzhledem k tomu, Ze se jedna o jevy, které odporuji fyzikalnim zakonum, a tudiz je
tento nazor neudrzitelny.

Jesté méné védecka byla teze téch, kteti véfili, ze v Srbsku, na Moravé a ve Slezsku
mohou mrtvi ozivnout kvili "Spatné kvalité potravy", kterou "narody zde Zzijici
konzumuji". Calmet tuto teorii s klidem smete se stolu jakozto "zcela jasnou bachorku,
zaloZenou toliko na smé&$nych predsudcich" (op.cit.: 225).

Posledni vysvétleni teologické povahy, které spatfovalo v kratkodobém oziveni
zasah démona, diky némuz se téla ztenci natolik, aby mohla pfekonat bariéru nanosu hliny,
ktery odd€loval mrtvolu od svéta zivych, byla rovnéz nepftijatelnd, jelikoz pokud je
na jedné stran€ podle Calmeta pravda, Ze Bith umoZiluje d'dblovi konat zazraky, je to on
sam, kdo na stran¢ druhé upozortiuje na skute¢nost, ze Bith by Satanovi nikdy nedovolil,
aby natropil tolik zla (op.cit.: 246).

Kromé toho, pokud Zadny ze srbskych upirt nikdy nevypravél o vécech z jiného
svéta, Cili o existenci rdje, ocistce a pekla, tak jako to €inili jini vzkiiSeni, které Calmet
cituje, je to jen dalsi diikaz toho, Ze vSe, co se o upirech povid4, nemiiZze byt ni¢im jinym
nez "bachorkou a chimérou" (op.cit.: 242).

Calmet tvrdi, ze provedl osobni badani ohledné vypravénych udalosti a Ze se mu
v Zadném ptipadé nepodaftilo ziskat uspokojivé dikazy toho, zZe by ony nest'astné udalosti,
k nimz doslo, mohly byt s jistotou pfisuzovany navratu mrtvého ze zahrobi (op.cit.: 244).
Také skutecnost, Ze mrtva téla objevena v hrobech jevila dosud znamky zivota, jako je rlst
nehtl a vlast, rizova barva pokozky, atd., coz jsou typické priznaky pii exhumaci upird,
nema pro Calmeta zadny zvlastni vyznam, jelikoZ se jedné o piirodni jevy, které v t¢ dobé
byly medicin€ jiz zndmy a pied nim je podrobné analyzoval Ranftius v souvislosti s tzv.
nachzehrer znamymi z némecké lidové tradice (ibid.).*

I ptes takovyto skepticky postoj vstoupil Calmet do d€jin jakoZto tmar a divétivec.

19 piesny popis chovani mrtvych t&l zalozeny na modernich poznatcich 1ékaiské védy, ktery se v mnohém
podoba popisu Ranftiusove, podal v neddvné dobé Paul Barber (1988).
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Sam pfitom svilj postoj jesté vice oziejmil tim, Ze vydal revidované vydani Rozprav, které
mélo rozmetat bojovy Sik kritiky, jez se na n¢€j valila z vice stran (Calmet 1751). K jeho
Skodé se vSak kritika, a to nejen v prubéhu osmnactého stoleti, témét vylucné odvolavala
na prvni vydani a zapominala, Ze uceny benediktin ve druhém vydani z roku 1751 mnohé
své uvahy jesté vice objasnil a dokazal pfitom znacnou davku sebekriticnosti (srov.
Minerva 1990: 126). Bezpochyby je jeho pracovni metoda c¢asteéné zodpoveédna
za dvojznacné vyznéni textu, protoze zpocatku uvadi bézné verze udélosti a nejrozsifend;si
nazory na téma upirt a teprve nasledovné se vénuje jejich kritické demolici. Ale toto byla
pracovni metoda pfiznacnd pro 17. stoleti, kterd mimo jiné umoziovala vzdélancim
publikovat v prubéhu n¢kolika malo let velice rozsahla dila. Kromé toho se neda vyloucit,
ze mnozi kritici, pfedevsim Calmetovi soucasnici, pravdépodobné zcela opomenuli
teologickou ¢ast jeho Rozprav a cerpali pouze z té Casti jeho zprav, kterd je bohata
na folkloristicky material a vztahuje se k ptihodivS§im se udalostem.

Skutecnost, ze Calmet nepojal pfili§ rozvlan€é ucené popisy a citaty, zabranila
tomu, aby byl zafazen do seznamu oficidlnich skeptikli katolické cirkve, ktera
po pocateénim obdobi véhani jiz kolem poloviny 18. stoleti v plné raciondlnim duchu
likvidovala viru na upiry coby vyplod lidské piedstavivosti. Sam tehdejsi papez, Benedikt
XIV., uéinil ve druhém vydani svého dila o blahoteceni a svatofeceni skeptickou poznamku
o upirech, kdyZ prohlésil, ze vira na tyto bytosti "dosud postrada jasné diikkazy a tudiz je
v§emi rozumnéj§imi osobami povazovana za Salebné preludy fantazie" (Lambertini 1743:
323-324).

V Rakousku nakonec cisafovna Marie Terezie, unavena vsemi polemikami ohledné
postoje, ktery je tieba zaujmout v piipadech odkryti a probodnuti upifich tél, ke kterym
V jejich drzavach dochézelo stale velmi €asto, a v duchu své centralistické a absolutistické
politiky vydava I. bfezna roku 1755 vynos, ve kterém odebira cirkevnim autoritam
jurisdikei nad piipady piedpokladaného upirstvi (Maiello 2004: 165-166).

Kromé¢ toho bude Calmet oznacen encyklopedisty za ptiklad povércivého ducha.
U hesla Possession du démon v Encyclopédie (1765: 167-169) skutecné najdeme, Ze:
"Calmet napsal na toto téma dilo, 0 némz bychom nevéfili, Ze by byl néceho takového
schopen, ale které slouZzi jako dtikaz toho, nakolik je duch lidsky nachylny k povércivosti."

A piece byl sam Voltaire Calmetovym hostem v Senones roku 1754 a dokonce zde
nosil 1 krucifix. Jednalo se vSak o Voltairav trik, ktery on sdm povazoval, jak v oné dobé¢
piSe vévodkyni z Gothy, "za vale¢nou lest dosti dobrou na to, aby se ¢lovék pfiblizil svym

vlastnim nepfatelim a hledal proti nim vhodnou artilerii" (srov. Introvigne 1997: 129).

27



Povést tmare, kterou si Calmet vyslouzil publikovanim Rozprav o upirech, ho
provézela i po smrti, jeho hrob byl dokonce znesvécen a znicen v dobé Francouzské
revoluce. Nicméné, roku 1873 byly jeho télesné ostatky exhumovany neméné fanatickymi
farniky, kteti je ulozili do honosného pomniku farniho kostela v Senones, kde spocivaji

dosud.

28



Vampirske epidémie a apotropaickeé
praktiky v slovanskych oblastiach stredne;j

Europy: mora a jej posobenie
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Vampirske epidémie a apotropaické praktiky v slovanskych
oblastiach strednej Eurépy: mora a jej poésobenie’

Prudky ucinok ohna

usetri mrtveho aj Zivych od neprijemnosti
a rizik spojenych s rozkladom mrtvoly,
urcite vsak podstatne skrati jeho trvanie.
(Robert Hertz, Kolektivne predstavy smrti)

V obdobi medzi koncom roka 1917 a jarou 1920 sa ¢esky historik Frank Wollman
venoval Stadiu etnografickych materidlov pochadzajicich prevazne zo strednej
a vychodnej Eurdopy a zaoberajucich sa poverami o vampiroch. Svoju odbornu pracu
publikoval v rokoch 1920-23 v Narodopisnom Véstniku Ceskoslovanskom. Tato $tudia,
pramenne nesmierne bohatd, bola potom casto citovand v odbornych pracach
0 vampiroch." Pravdepodobne vd’aka nevelkej rozsirenosti ¢eského jazyka tieto citacie
ostali na urovni informadcii ,,z druhej ruky*, a tak velka Cast’ idajov, ktoré ndm pontka
Wollman, ostava zabudnuta.

Wollmanova zasluha spociva v tom, Ze do jednej série §tidii zahrnul Styri magické
postavy vel'mi rozsirené v strednej a vychodnej Eurdpe a ze v o najvaésej miere odstranil
odlisnosti, ktoré esSte dnes zvyCajne nachadzame v pristupe k tomuto problému (vid’ napr.
Perkovski, 1992). Mame na mysli moru, revenanta, vampira a vlkodlaka."® Na rozdiel od
¢eského vedca si vSak dnes modZeme dovolit’ ten prepych, Ze nemusime za kazdi cenu
racionalizovat’ javy, ktoré opisuju etnografi 19. storocia, inymi slovami, Ze nepocitujeme
potrebu za kazdu cenu spdjat’ morine skutky s nejakou Specifickou patologiou, akou pre
Wollmana bola asthma nocturnum. Nasim zaujmom je skor zdoraznit’ tie aspekty konania
mory, ktoré by mohli vi¢Smi uputat’ pozornost’ moderného antropologa.

S Wollmanom sa ale méZeme zhodnut’ na tom, ze Specifické vlastnosti mory, ktorej
skutky st zaznamenané v najstarSich stredoeurdpskych kronikach, sa Uplne podobaji na

3

skutky Vampira.1 NavySe ide o vampirsku postavu, ktorej sa venovalo najmenej

* VYDAN POPRVE V ITALSKEM JAZYCE V: G. KEZICH, — T. SEPPILLI (EDS.), SAPERI TERAPEUTICI TRADIZIONALI
NELL'ARCO ALPINO. SM ANNALI DI SAN MICHELE 16/2003, SAN MICHELE ALL'ADIGE (TN), MUSEO DEGLI UsI
E COSTUMI DELLA GENTE TRENTINA 2003, STR. 35-46.

Y porov. Introvigne 1997, p. 45.

12 Pribuznost’ mory a vampira istym sposobom zdéraznil uz na zadiatku storotia Stefan Hock (vid® Hock
1900). Prace nemeckého vedca sa vSak tykaji len vel'mi izkeho okruhu, ked’Zze Hock takmer vobec neberie
do uvahy etnografické idaje zo slovanského prostredia (porov. Polivka 1901a, s. 210; 190b). Zretelnejsie
pribuznost’ medzi vampirskymi bytost'ami neskor formulovala Dagmar Burkhartova, 1966.

13 A.D.MCCCXLIV Quedam mulier in Lewin mortua fuit et sepulta. Post sepulturam autem surgebat et
multos iugulabat et post quemlibet saltabat.Et cum fuisset transfixa, fluebat sanguis sicud de animali vivo et
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pozornosti, mozno aj preto, lebo nemala ten isty literarny a kinematograficky tspech ako
napriklad Stokerov vampir.**

Mora, ktorej nemecky ekvivalent sa vola Mare, Trude alebo tiez Stamferin (vid’
Wollman 1920: 4), je zvy¢ajne, hoci nie vzdy, Zenska postava. Ak ide o0 muza, v Cechach
sa vola morous a Vv Pol'sku morus (Machal 1891: 175) alebo Alp ¢i Schrettel v nemecky
hovoriacich oblastiach. Clovek sa moZe narodit’ ako mora, alebo sa fiou stane zisahom inej
osoby. Svojim obetiam sa zjavuje v roznych podobach, a stlaca im hrud’ dovtedy, kym ich
neudusi. Zvycajne tak kona v noci, ale v mnohych pripadoch aj vodne (vid’ Kolberg 1882:
43). Jej obet'ami su dospeli, deti kazdého veku, ako aj stari I'udia.

Obyvatelia dediny Vyheii v juznych Cechach zag¢iatkom minulého storodia verili,
ze mory su l'udia s dokonale plochymi nohami (Zitek 1906, s. 435). Tato povera bola
roz§irena prakticky v celej strednej Eurdpe az po rakuske Korutansko. Tiez v juznych
Cechach zila povera, ze morou sa stan(i deti oboch pohlavi, ktoré sa narodia o polnoci
VvV tuny S$tvrtok pocas splnu alebo deti vo vSeobecnosti narodené v nespravnej chvili
(Skrzyska 1890: 109)."° Takéto deti maju uZ pri narodeni dva zubky a spojené obodie
(Kostal 1891: 273), ,,husté ako zamat a ¢ierne ako noc, vlasy podobné 'anu‘ (Zitek 1906:
435)." Kto sa opovazi pozriet’ na takéto diet’a, stane sa obet'ou uhranutia a morina dusa ho
pride udusit’. Tato osoba za¢ne blednit’ a chudnut, hoci bude nadmerne jest’ a pit’ (Kolberg
1884: 99), az kym neostane vysuSena ako ,,zlomeny klas“ (Zitek 1906: 435). V Pol'sku
v oblasti Krakova ak sa v jednej rodine narodilo sedem sestier, jedna z nich sa nevyhnutne
stala morou [po pol'sky ,,zmora“] (Kolberg 1874: 68).

Morou, alebo morousom, sa moze stat’ dieta, ktorého matka obnovi prerusené
dojéenie (Visek 1902: 277)."" Vo vychodnych Cechach sa okrem iného radilo matke, ktora
sa vzdialila od dietata na viac ako jeden den, aby uZ viac nedojcila, inak sa dieta stane

namesaéné ¢i dokonca morousom. V Srbsku ak baba nespalila zvysky amnioticke;j

devoraverat slogerium proprium plus quam medium, et cum extraheretur, totum fuit in sanguine. Et cum
deberet cremari. Non poterant ligna aliqualiter accendi nisi de tegulis ecclesie ad infomacionem aliquarum
fuisset transfixa, adhuc semper surgebat; sed cum fuisset cremata, tunc totum malum conquievit (ed. Emler
1882, s. 481).

“Je zjavné, 7e rovnako ako sa &rty vampira vychadzajuce z Pudovej tradicie len v minimalnej miere
nachadzaji v nekone¢nom rade filmov, ktoré sa venuju vampirskej téme, tak aj Vv poslednej sérii filmov
Nightmare reziséra Wesa Cravera maji maloco doc¢inenia s pribehmi mory zo stredoeurdpskeho folkloru.
15V Tirolsku sa mozu premenit’ na Trude alebo sa stat’ nimesacnymi dievéata narodené poas tyzdia svitého
Havla (16. oktober) (porov. Wollman 1920b).

16 Opa¢ny motiv nachadzame v juznych Cechéach, kde osoby so spojenym obo&im sa stavaju obetami mory
(vid. Wollman 1920b: 9).

Y To platilo aj pre Zriebita, ktoré sa mohli premenit’ na moru za tych istych okolnosti (porov. Kostal 1891:
276).
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membrany, ¢ize ,.koSiel'ky*, v ktorej sa diev€atko narodilo, novorodenca ¢akala budicnost’
mory (porov. Kostal 1891: 174).

Matka sa mohla stat’ pri¢inou premeny svojho dietata na moru, aj ked nevosla
spravnym sposobom do kostola, teda ak tam vosla pred knazom (Pajek 1884: 106), alebo
ak sa obhliadala v okamihu, ked’ pristupovala Kk oltaru (Slaba 1908: 455). Okrem toho
podstupovala riziko, Ze sa stane matkou mory, ak pocas Styridsiatich dni po porode vysla
zo svojej izby vo chvili, ked’ na Vel’ky piatok zneli zvony (Bouchal 1906: 167).

Zvlastna pozornost’ sa venovala krstu. Nepokrstené dieta nemohla matka niest’ do
kostola (Zibrt 1889:. 212; Kostal 1891: 274). Podobné opatrenia, majuce za ulohu predist’
premene diet'ata na moru, musel dodrziavat’ aj krstny otec (Zitek 1906: 436). Zapricinil by
totiz premenu, ak by pocas krstu namiesto slova wiara [pol'sky ,,viera“] vo vyraze ,,chcem
vieru* pouzil slovo mara, ¢o je v Pol'sku jednym z variantov mory.

V Pol'sku sa tiez pontkalo rieSenie pre tych, ¢o sa chyby dopustili nechtiac
a ¢oskoro si ju uvedomili. Napriklad v Mazovsku v pripade nespravne celebrovaného
krstu, aby sa vyhlo premene dietata na zmoru, ho pokrstili este raz pod inym menom
(Toppen 1892: 179).

Ceské sloveso morit oznaGuje vietky ni¢omné &iny, ktorych sa moze dopustit
mora. Najcastej$im je tlak vyvinuty na hrud’. Mora obyc¢ajne vchadza do izby svojej obete
cez kla¢ova dierku. Najprv uvedie obet’ do hlbokého a sladkého spanku, potom u nej
vyvola tazké sny a potom zacne tlait’ na hrud’, akoby na nom ,,lezal mlynsky kamen‘
(Kostal 1891: 274 anasl.). Obet’ nemoze reagovat, a uz vobec nie kricat. Len pohybom
palca pravej ruky si moze postupne prinavratit’ vedomie.’® Niekedy mora radsej saje krv
z prsnej bradavky alebo z 'avej ruky obete, ktora - ak sa hned’ nepodrobi liecbe - umiera
alebo sa v kratkom ¢ase premiena na moru. Vo Vyhni u jedného chlapca si v§imli, Ze ma
oitho zaujem mora, lebo kazdé rano sa zobtidzal s opuchnutymi prsnymi bradavkami (Zitek
1906: 436)."

Ako Vv inych pripadoch utokov vampirov, aj v tomto sa ako najleps$i ochranny
prostriedok odporii¢a natieranie hrude cesnakom. Inym zauzivanym spdsobom bolo

polozit’ na hrud’ domnelej obete zrkadlo a ulozit’ ju do postele v no¢nej koseli oblecene;j

18 \/ inych pripadoch mozno zastavit' dusenie alebo odohnat’ moru pohybom pravého palca na nohe (porov.
Machal 1891: 179; Toppen 1892: 177) alebo prostrednika (Hempel 1894: 366) alebo tretieho prsta na nohe
(Kolberg 1874: 75).

19 Este v 17. storogi isti Zenu, obvinenu z vrazdy svojho dietata, oslobodili od obvinenia, lebo sa jej podarilo
dokazat’, ze dieta usmrtila mora. Aj lekari totiz konstatovali Skvrny na hrudi dietat’a (vid. Hock 1900: 5).
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naruby (vid’ tamtiez).*® Aj Fud’om, o netravili noc v posteli, ale na cestach, sa v Cechach
odportcalo nosit’” Saty obleCené naopak atak oklamat’ moru, ak by chcela obtazovat’
pocestného (Houska 1856: 59). ESte dnes — hoci sa uz zabudlo na pévodny zdmer zmiast’
tym moru — mnohé osoby v Cechach ana Slovensku po tom, ¢o sa ulozia do postele,
premiestnia dodato¢ne papuce, aby sa nenachadzali v tej istej polohe, ako pre ulozenim na
spanok. V etnografickej literatiry nechybaju d’alSie rady, ako sa pred spankom ochranit’
pred utokmi mory. V oblasti Poznane sa napriklad odporacalo spat na jednom alebo
druhom boku, podl'a miestnych zvyklosti, a S rukami skrizenymi na hrudi. V Mazovsku sa
zase odporucalo spat’ na bruchu (porov. Kolberg 1882: 43-44; Toppen 1892: 177). Zavse
sa menilo umiestnenie postele ¢i celého nabytku v izbe, aby sa tym oklamala zla bytost’
(John 1900: 125).

V oblastiach, kde sa verilo, Ze k smrti alebo premene na moru dochédza po deviatej
navsteve zlej bytosti, sa obet’ mohla oslobodit’ od prenasledovania tym, ze more ukazala
relikviu a pozvala ju na navstevu cintorina. Tam bolo treba v mene Bozom prikazat’ more,
aby odisla, ato tol'ko raz, kolkokrat mala styk s obetou (Kostal 1891: 274). Isty zdroj
opisuje moru, ako keby i$lo 0 revenanta, ked’ze mora, ktorti obet’ videla, mala podobu jej
zosnulého suseda so strasidelne ziariacimi o¢ami (Grohnman 1863: 209).

Mora méze nasavat’ krv obete aj tak, ze jej vsunie jazyk do hrdla (Kolberg 1882, s.
39), alebo ju tymto spdsobom mdze jednoducho zahrdusit’ (Cerny 1898: 416).

Vel'mi bezne, najmé vSak v Pol'sku, na seba mora berie podobu mladej pritazlivej
diev€iny, no nikdy neposobi v tele, kde sidli, ale v no¢nych hodindch z neho vychadza.
Podl'a najstar§ich udajov?' ,,vec* (porov. Wollman 1920a: 15) vychadzajica z tela nie je
presne definovand, zatial’ Co zdroje z 19. storo€ia ju opisuju v najrozmanitejSich podobéch.
V Cechach sa vizbe obete najbeznejiie zjavuje vo forme slamky, chlpu, bieleho &i
pozdiineho tiefia alebo ako biela macka. V Luzicku ako tien, chlp, slamka, kost’, dichadlo,
macka, had alebo biela mys. V Pol'sku ako slamka, mucha, mys, had, macka, Stena, koleso.
V Srbsku ako biely chlp, motyl, biela kobyla, mucha & iny hmyz alebo malé zviera.??
Casto sa tiez zjavuje ako zaba &i ropucha (Kazolucky 1889: 142). Sliezsky Alp sa moze
ukazat' aj ako sivy muzicek a tirolska Trude sa Casto zjavuje ako bytost’ obrovskych

rozmerov, ktora ale ma schopnost’ prechadzat’ najuzsimi Strbinami do domu obete, najmé

20V uidoli rieky Mur v Stajersku v 19. storo&i do vietkych izieb v hostincoch davali tzv. Trudenspiegel, &ize
tri zrkadla osvetlené Ziarou sviec. Mora utiekla z izby zhrozena pohladom na trojity odraz svojej tvare
(Marx 1901: 180).

2! Jeden z najstarsich zoznamov citacii tykajucich sa mory najdeme v Zibrtovi 1889: 210 a nasl.

22 7vlastnostou u Srbov je, e sa mora moZe zjavit' tie ako biely ko (porov. Machal 1891: 177).
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vsak kl'ic¢ovou dierkou. Korutanska Trude sa pre zmenu zavse zjavuje ako strapata starena
s plochymi nohami a karpavymi o¢ami (Wollman 1920a: 15 a nasl.; 1920b: 1 a nasl.).

Zvlastnym pripadom je ,mora z lasky“, to jest dievCa, ktoré sa stane morou
nasledkom velkého sklamania v laske. Medzi slovanskymi narodmi tento typ mory je
zaznamenany u luZickych Srbov a Cechov. Neda sa ale vylagit, Ze tento druh premeny sa
nevyskytoval aj v inych oblastiach. V pripade ,,mory z lasky“ ochranné prostriedky byvali
miernejSie: zavse na zahnanie neblahych nésledkov postacilo vybit’ nestastnicu po zadku
(Cerny 1898: 414).

Ako sa zda, mory predstavuju akysi tolerovanejsi a menej nasilny variant vampirov.
Tito sa totiz na rozdiel od mory vyhradne spajaji s dusou mrtvych (a ich rozkladajicim sa
telom). V kazdom pripade, v 19. storo¢i sa obe postavy v I'udovych zvykoch c¢asto
odliSuju. Napriklad sa vravi, Ze vampir ochrafiuje 'udi so spojenym obo¢im (Kost'al 1891:
273), ¢ize ochranuje ¢loveka, ktory je morou ¢i morousom.

Rovnako ako vampir aj mora mdze napadat’ zvieratd, ale v tychto pripadoch je
samotné zijice telo mory telom zvierata (Kostal 1891: 276). Jeho typickejSou vlastnost'ou
je, ze napdda rastliny, predovSetkym stromy. Napadat’ stromy prinalezi novorodencom
s dvoma zubmi, ak skor nez matkin prsnik dostanu do Gst kus dreva. V takom pripade sa na
Morave verilo, ze mora necha na pokoji 'udské bytosti (Kulda 1875: 265).

Mora zjavne nemé dostatocnu silu na to, aby prerazila dvere. Mdze sa vSak
pretladit’ cez Strbinu atak sa dostat’ k posteli svojej obete. Ani vtedy ale nema este
vyhrané. Okrem vysSie zmienenych trikov za najucinnejsi prostriedok proti utokom mory
sa povazoval symbol pentagramu, ¢ize pravidelny hviezdicovy péatuholnik, 'udovo zvany
,morina noha* (Zitek 1906: 436).2 Sam Komensky poznal jeho u&inok a radil matkam,
aby det'om davali do rucky kusky kriedy, takze budi moct’ vol'ne kreslit’, kde sa im zachce
(Zibrt 1911: 373). Uginok pentagramu sa stracal, ak ho nenakreslili jednym tahom,
anaopak zosilnel, ak ho mora spozorovala na poslednii chvilu (Zitek 1906: 436).2* Aj
Vv tomto pripade vSak apotropaicka funkcia pentagramu nebola v 19. storo¢i znama len
slovanskym ndrodom. Z toho istého obdobia pochadzaju pocetné svedectva aj z inych Casti
strednej Eur(')py.25 Dal§im velmi u¢innym ochrannym prostriedkom proti more bolo

pokropenie tela apostelnej prikryvky svitenou vodou. V KrkonoSiach vsSak pocas

2 Bouchal (1906: 167) zase veril, Ze sa morina noha vztahuje na plaviifia jedlovitého (lycopodium selago).
#Apotropaicki moc ,morinej nohy* bola zndma v celej strednej Eurdpe (Schrettelfufs, Albfup,
Trudenfuf3, Trudenkreuz). Opis kolisky z roku 1690, ktora ma pri nohach Trudenkreuz, najdeme v Kautschovi
(1907).

»Co sa tyka Stajerska a Tirolska porov. Kautsch (1908: 115) a Dérler (1896: 151).
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trojkralovej noci pred svdtenou vodou uprednostiiovali pouzitie troch pentagramov
(Kostal 1891: 280).

Za vhodné ochranné predmety proti moram boli okrem iného pokladané babiky
z handriciek, rukovite metly a sekery, ktoré bolo treba umiestnit’ proti posteli alebo pod fiu
(Cerny 1898: 420). Rukovit metly ¢i dosticka na tléenie bielizne alebo akykol'vek predmet
vhodny na udieranie bolo mozné¢ umiestnit’ ako ochranu proti more pod vankuas
(Ulanowska 1887: 99), v inych pripadoch sa uprednostiioval brezovy konar (Kostal 1891:
280).

O pouzivani lieivych rastlin ¢i rastlin vo vSeobecnosti na zazehnanie stretnutia
s morou svedcia nielen l'udové tradicie, ale aj herbar Pietrandreu Mattioliho zo 16.
storoc¢ia. Mattioli vo svojej knihe radi dva spdsoby: prvym je priprava zmesi €iernych
semiacok pivonky pomletych s medom alebo vinom, druhym spdsobom je mat pri sebe
vrecusko s Cervenou zerusnicou, ktoru treba potom spalit’ v dome, ktory napadla mora
alebo ini zli duchovia (porov. Kostal 1891: 281). Za tym istym ucelom bolo zname
pouzitie devitsilu (petasites officinalis), dolozené vsak len v nemecky hovoriacich
oblastiach.

Proti beznym chorobam, zvyc€ajne pripisovanym posobeniu mory, sa nam zachoval
cely rad tradi¢nych lieCebnych prostriedkov, ktoré sa vSak ¢asom nestracaju, ale naopak, st
stale rozSirenejSie v modernych mestach, aj napriek masivnej konkurencii a ohromnym
ekonomickym prostriedkom, ktorymi disponuje chemicko-farmaceuticky priemysel.

Podrobna §tidia z konca 19. storocia, vykonand na Slovensku, nam umoziuje
spoznat’, ktoré druhy lieCiv sa pouzivali proti rachitide, bolesti hrdla, mumpsu, bolesti
hlavy a vysokym teplotam, teda proti chorobam, ktoré sa pripisovali pdsobeniu mory
(Uram-Podtatransky 1896).

Hlavnym liekom proti rachitide bol kupel’, do ktorého sa pridaval odvar liecivych
rastlin ako Salvia, mita pieporna, diska materina, rebri¢ek obycajny (achillea millefolium),
rumancek, rasca, kostihoj lekarsky (symphytum officinale) a najméa husia n6zka (potentilla
argentina).

Proti bolesti hrdla sa zase bezne pouzivala namocend latka, ktorad sa prikladala na
bolestivé miesto pred spankom a pevne uvizovala suchym salom?®. Este dnes sG zname
lie¢ivé ucinky cibulového odvaru, s ktorym mozno kloktat’ alebo dofi namocit’ latku

predtym, ako sa prilozi na krk, zatial’ ¢o sa pravdepodobne stratil zvyk namacat’ latku do

% Kedysi sa priamo na krk prikladal este jeden kus latky, a to tepla onuca, prave vytiahnuta z &izmy (Uram-
Podtatransky 1896: 76).
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mlie¢neho odvaru, do ktorého predtym ponorili lastovi¢ie hniezdo. Hrdlo vSak mozZno
potriet mastou z chrenu a lastovi¢nika alebo ho zabalit’ latkou namoc¢enou v odvare zeleru
a petrzlenu.

Na vykaslavanie sa odporucalo vypit nalacno odvar anizu, ibisteka a sladkého
dreva zmieSané¢ho s medom.

Radikalnejsi bol postup proti mumpsu: bolo treba prehltnit’ pusny prach potrebny
na jedno nabitie. Okrem toho eSte trochu prachu si chory dal na jazyk a na podnebie.
Nozdry sa vSak oSetrovali len petrolejom (cit. dielo: 77).

Proti vysokym teplotdm este dnes obvodni lekari odporucaju vypotit’ sa pod vrstvou
prikryvok a perin. Dnes sa vSak uz neprikladaju na telo listy bazy alebo nastrthany chren
uvareny v smotane. RadikalnejSie lieCiva sa odporuacali pri vykyvoch telesnej teploty a pri
triaSke (cit. dielo: 78 a nasl.).

K silne u¢innym liekom, pouzivanym casto aj proti vampirom, patria prostriedky
sltiziace na odpudenie zlej bytosti.

Okrem klasického cesnaku bolo mozné natriet’ hrud’ mastickami r6zneho zlozenia,
napriklad z brav€ovej masti, ¢ierneho korenia, smoly atd’. alebo zo slepacieho trusu ¢i
detskych vykalov, z terpentinu alebo I'udskych slin. Vrcholny priklad mozno najst’ vo
vychodnom Pomoransku, kde sa ako ochranny prostriedok odporuc¢a nabrat’ prstami noh
$pinu a nakreslit’ si fiou krizik na ¢elo (porov. Wollman 1920b: 33), a v Pol'sku, kde sa ako
vrcholny prostriedok odportcalo jest’ vlastné vykaly (Kolberg 1874: 75). Menej drastickou
alternativou, ale tiez dostatocne odpudzujicou pre moru, bolo poZivanie oprazeného jedlo
(Houska 1855: 46).

Zda sa, Ze tieto spdsoby sa, aspoil v strednej Europe, uz nepouiivajliZ?.

More uvadzaji do ,,l'udskejSich® dimenzii spdsoby, ktoré¢ Wollman oznacil ako
»preklinanie®, ,sluby* a ,vyhananie®. Ide o ukony, ktoré vykondvala obet na svoju
ochranu.

Ked’Ze sa preklinanie zvyCajne prenechavalo na predstavivosti obete, zaujimavejsie
st sl'uby, ktoré sa davali more. Jeden z najbeZnejSich motivov bol ,,vrat sa zajtra®. ISlo
0 pripad, ked’ na nasledujuci dent mala prist na navstevu konkrétna osoba, nositel'’ka mory.
Keby totiz dostala kisok chleba a jedla, viac by sa nevratila (priklady mozno najst’ vo

Wollmanovi 1920b: a nasl.). Po svojom odhaleni by sa uz hanbila obt'azovat’ vyhliadnutt

?" Na Balkane sa proti moram okrem cesnaku pouzivali aj zelené orechy a kravsky trus (vid’ Burkhartové
1966: 234). Ked'Zze podl'a autorky bolo treba kravsky trus nazbierat’ pod krikom hlohu, Paul Barber (1988:
63) z toho usudzuje, ze kombinacia silne zapachajicich latok spolu s ostrymi bodliakmi sa povaZovala za
silnej$i ochranny prostriedok.
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obet’. Blahoslav Visek (1902: 277) poznamenava, Ze ¢lovek-mora si ¢asto neuvedomoval
svoje nocné rozpoltenie, pretoze kym mora posobila svojimi ¢arami, zenské telo, v ktorom
prebyvala, bolo ponorené v hlbokom spanku, ,,bez duse, ako mftve“. Iba na nasledujtice
rano, po navrate mory do tela, mohla osoba-nositel’ka znovu nadobudnut’ zivotaschopnost’.
Z tohto dovodu, ak by bola mora pocas noci poranena alebo zabita, v tom istom okamihu
by aj nositel'ovo telo utrpelo rovnaké nésledky (vid’ tamtiez).

Vyhananie sa zakladalo na presvedCeni, ze Mora bude reSpektovat svitcov

a krest’anské symboly.

»Mora, mora, mora morova, nepriblizuj sa k mojmu l6zku, Panenka Maria ti zakazala, aby

si sa priblizila k méjmu l6zku* (Kost'al 1891: 279),

sa jej hovorilo pred spankom, inak jej hrozilo, ze bude musiet’ vykonat’ nesmierne

namahavl pracu:

»~Mora, mora, mora morovd, nepriblizuj sa k mojej izbe, kym neporatas vsetky zrnka piesku

Vv mori, vSetky hviezdy a vsetky cesty (alebo povrazy) na zemi* (Houska 1854: 526).

Pocas jedného tirolského vyhanania sa Trude prikazuje nielen, aby sa vzdialila od
domu a statku, ale aj — nie bez $tipky horalského egoizmu — aby i$la ,,do inych domov®, ¢o

najd’ale;j:

»lrude, zakazujem ti vstupit do mojho domu a na moj statok, zakazujem ti vstupit' do
mastale ku kravam a konom, zakazujem ti vojst' na moje lozko, aby si ma neposliapala.
Chod do iného domu a prejdi cez hory a cez Zaunstecken a cez vsetky vody, aby sa zas do

mojho domu vrdtil vytuzeny den® (Dorler 1896: 150).

Ak sa podari moru chytit, mozno na fiu aj zautoCit (porov. Kostal 1891: 276
anasl.). Staci jej hodit’ vankas medzi nohy, aby ostala po celi noc nehybna, az do rana,
ked’ bude mozné zistit’ jej 'udskll podobu, a tym odhalit’ jej totoznost’. V inych pripadoch
sa po jej chyteni a Znehybneni28 zjavi uz o tretej hodine (Kolberg 1882: 39). Inym vel'mi
beznym spdsobom zarucujucim pokojny zvysSok noci je schmatniat’ moru a priklincovat’ ju

na mur. Josef Kostal rozprava pribeh kovaca, ktory poc€as noci pripevnil slamku na dvere

%8 Kolberg (1874: 75) viak tvrdi, Ze je vel'mi tazké ju chytit, pretoZe je ,,vrtka ako madka*.
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ana druhy den na tom istom mieste nasiel svojho krstného otca zaveseného o Saty na
klinci. V inych pripadoch stacilo mat' poruke vedro ¢i velky hrniec. Ked” bola mora
chytend, na druh¢ rano sa ukazala vo svojej 'udskej podobe. Tento sposob pouzil isty tkac,
ktory rozpraval, ako sa mu na treti pokus postastilo ukryt do hrnca moru, ktora ho
suzovala. Na dalsi dein naSiel pod hrncom starenu, ktord Zobronila o milost, ale
predovsetkym zaprisahavala tkaca, aby nevyzradil na verejnosti jej dvojiti existenciu, za
¢o mu sl'ubovala, Ze sa vzda Carovania. Tak sa tkac oslobodil od svojho trapenia.

Zname su aj pripady, ked” bola mora zni¢ena (napriklad zlomenim slamky, ktora sa
nasla v miestnosti) a v tom istom okamihu zomrela osoba, v ktorej prebyvala (Grohmann
1864: 24). Inokedy zase, po utoku nozom na moru, sa na druhy den naslo pri nohach
postele T'udské telo srovnakymi poraneniami (Kolberg 1882: 39). Preto mora radSej
neobt’azovala osoby, ktoré pri sebe mali zbrail alebo predmet vhodny na bitie.

Tvrdy Gtok proti more sa v§ak mohol zvrtniit’ proti utoénikovi. Clovek neriskoval
iba prehru vtomto suboji, ale mohol dokonca spOsobit ujmu sam sebe. Ni¢ totiz
nevylu¢ovalo moznost’, Ze sama napadnutd osoba je tiez morou. Klasicky pripad uvadza
pol'sky etnograf Oskar Kolberg (cit. dielo: 43). Ide o udalost’ z roku 1882 v OstresSove, kde
isty mladenec po tom, ¢o nozom zabil moru, ktord ho dévnejsie tryznila, mal na druhy den
celé telo pokryté jazvami po bodnych ranach.

K prostriedkom ochrany proti more, ktoré nechavaju otvorené viaceré interpretacné
moznosti, patri napriklad podbradok mftvoly (Kostal 1891: 280) alebo pozitie vyvaru
z hlavy mftveho c¢loveka, ktory pripravila istd ciganka v Bielych Karpatoch, aby nim
vyliecila choré diev¢a (porov. Wollman 1920b: 45).

Vo vychodnych Cechach pred itokmi mory muzov ochrafiovalo Zenské uhryznutie;
aby mali pokojny spanok, Sestonediel’ky v KrkonoSiach museli napl'ut’ na bochnik chleba,
potom ho pobozkat' a napokon spélit. Rovnako vo vychodnych Cechach vedla postele
kladli bochnik chleba alebo prevrateny tanier s jednou omrvinkou (Kost'al 1891: 279-280).

Pri d’alSom skiimani etnografického materialu, najma ak sa presunieme do nemecky
hovoriaceho prostredia, mora zacina nadobudat’ stdle hmlistejSiu podobu, ovplyvnenu
krestanskou demonologiou, coho dokladom je napriklad fakt, Ze moZze jazdit’ na capovi,
alebo ze roh tohto capa ma apotropaickt funkciu. Tieto vzdjomné vplyvy vSak presahuju
zameranie nasej prace, hoci nechavaji nezodpovedané mnozstvo otazok, ktorych odpoved’
V budtcnosti bude zrejme predmetom hlbSej analyzy etnografickych udajov, najmi

z oblasti strednej a vychodnej Eurépy.
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Charakteristickejsi je motiv, ktory Wollman (1921: 10) nazval ,,morina svadba“.
Ked’ sa mora, ktort chyti slobodny mléddenec, premeni na povabnu diev¢inu, mdze si vziat
za muza svoju byvali obet (alebo, podla iného variantu, sa stane jeho sluzkou).
Z pribehov vsak vieme, Ze toto diev€a-mora ma svoj zivot inde a ze sa teda do pdvodného
bydliska vrati, len ¢o to bude mozné. V motivoch, ktoré pozbieral Wollman, totiz vzdy
nardzame na skutocnost, ze aj samotna mora sa akymsi sposobom dostala do podrucia
muza. Nemohla opustit’ miestnost, kde ju polapili, inym spésobom, ako cez Strbinu
(zvyCajne klacova dierku), ktorou vosla. Jej deti boli ddlezitym prostriedkom pre jej
oslobodenie, pretoze len €o dorastli, mohli otvorit’ upchatii dieru. Muz sa teda napokon
ocitol znovu sam, s detmi odkézanymi na vychovu bez potrebnej matkinej opatery. Za

odmenu sa vSak naucil sposob, nenésilny a zaroven kruty, ako sa zbavit’ mucivych bolesti

v hrudi a hrdle.?®

2 VzhFadom na vlastnosti mory, dalo by sa toto slovo slovanského povodu prelozit’ do talian¢iny bez vagsich
tazkosti ako striga (tal. ,strega“). Avsak ztoho ist¢ho latinského korena sa v polStine a V rumuncine
odvodzoval nazov klasickych vampirov, to jest neCistych mftvych, ktori sa vracaju do sveta zivych v T'udske;j
podobe. Talianske slovo ,strega“ sa do slovenéiny prekladd ako carodejnica, ¢ize ta, ktorda ma moc konat
Cary. Ostatne, schopnost’ premenit’ sa je tiez kuzlo, v pripade mory ale ide vzdy o ¢ary s negativnym
dopadom. Pouzivanie slova ,,mora“ lepsSie evokuje zaporné vlastnosti tychto kuziel vzhl'adom na koren slova
mor- tvoriaci v romanskych jazykoch zéklad slova ,,morte* (slov. ,smrt*) a Vv slovanskych jazykoch
oznacuje epidémiu.
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O nékolika vampyristickych postavach
v kulturnich tradicich Stredniho vychodu,

starého Recka a Rima

40



O nékolika vampyristickych postavach v kulturnich tradicich
Stiedniho vychodu, starého Recka a Rima’

V akkadské verzi sumerského mytu Inannin sestup do podsveti ("Sestup IStary
do podsveti”) by Istar byla schopna ucinit cokoliv, aby opét spatfila svého milovaného
manzela Tammuze: hrozi zkdzou svéta tim, Ze zni¢i podsvéti: mrtvi by pak vystoupili
nasvét a pohltili by vSechny zivé. Tataz IStar se Casto uchylovala k niceni lidskych
i bozskych bytosti svébytnym zptisobem: se svymi milenci se oddavala sexualnim hratkam
se zamérem vysilit je k smrti. S obdobnym chovanim se setkavame i u jeji sukuby Lilitu
au jejich knézek, které se jak zndmo oddéavaly posvatné prostituci na pocest bohyné IStar
(Corradi Musi 1995: 11).

Motiv navratu mrtvych z podsvéti je pfitomen jak v sumerské, tak v akkadské
kultufe. V asyrském obdobi byly uctivany i jiné pfizraky, jejichz ndzvy vychazeji
ze sumerské nabozenské tradice: ptizraky inkuby (lil) a sukuby (lilit). Pravdépodobné se
vSak v sumerské kultufe v ptipad¢ lil, lilitu a ardat jednalo o dosud
neantropomorfizovanou piedstavu vétru a boufe, a az semitizaci mezopotamské kultury
Akkadt a Asytani vznikli z lil, lilitu a ardat lili démoni zI¢ a chlipné povahy (Petoia 1991:
38), noc¢ni preludy, pozde€ji dobfe zndmé z historie ¢arodéjnictvi. V tomto ohledu je nutno
ptipomenout Ardat Lili, nazyvanou "panna bez mléka". Jde ziejmé o Zenskou bytost, ktera
obcuje s muzi, aniz by se kdy mohla stat matkou, av§ak schopna muZze poblaznit, kdykoliv
se ji zachce (Furlani 1928: 176).

Je znamo, ze vedle téchto typt bozstev jiz Sumerové a Akkadové vérili v existenci
ducha zemfelych, kteti opoustéli své hroby a pronasledovali zivé (Bassi 1899: 98). Upirské
rysy téchto postav, v pozd¢jsi semitské tradici shodné oznacovanych za "démonické", jsou
obzvlasté zjevné z nasledujici exorcistické formule, pochazejici z obdobi mezi 1500 az

1200 pft. Kr. (Petoia 1991: 39):

At jde o mrtvého ¢i o zlodéje...

nebo o zlovolny prizrak...

nebo o lilu ¢i lilitu, anebo o jejich sluzebnou,
kteri se usadili v domé nejmenovaného,

syna nejmenovaného,

* VYDAN POPRVE V: |.BUDIL-M.ULRYCHOVA (EDS.), ANTROPOLOGICKE SYMPOSIUM Il., NECTINY 4.7.-
5.7.2002 , DOBRA VODA U PELHRIMOVA, ALES CENEK 2003, S. 218-228.
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aby jej premohli ¢i zabili,

nehnou se odtud a vyvolavaji v domé zmatek,
berou jeho obyvatelitm rozum a rvou jim vnitrnosti,
takze oci lidi uz vyplakaly viechny sizy.

(Castellino 1977: 720).

To, ze pivodcem bolesti jsou zemieli, doklada i nasledujici pasaz:

Bolest hlavy prichazi z podsveti.

Ma tvar démona a tvar vétrného viru,
jeho podoba je nejasna.

Tvar temnou ma jak stin hlubokého lesa.
Jeho ruka je lécka, jeho noha je past...
Spaluje udy, nici a radi v téle.

Je nemoci, co svira udy,

Jjako by byly nadobami z hliny... (Moscati 1961: 42).

Tato "bolest hlavy" je tedy antropomorfizovana.

U Hebrejci, dalsiho ptedovychodniho semitského naroda, je Lilitu nazyvana Lilith.
Prvni zminka o ni se nachazi jiz v Bibli a v piekladu znamena "sovu" (Izaids XXXIV, 14).
Ve stfedoveéké rabinské tradici se jiz setkdvdme s podrobnéjSim popisem Lilith: je
nevérnou manzelkou Adama, prvni ze Ctyf manzelek débla a predevSim
pronasledovatelkou novorozenct. Ackoliv etymologii jména Lilith z hebrejského laila
("noc") 1ze vyloucit, je faktem, Ze se jeji neblahé ¢iny odehravaly zejména v noci. Jeji zjev
a hlavné¢ zplisob jejiho plsobeni jesteé ve stiedovekych hebrejskych komunitach velmi silné
pfipominaji slovanskou moru. Lilith mohla zabijet vSechny déti, které byly hiiSné
zplozeny, a to 1 s legalni manZelkou, avSak pfi aktu v nedovolené koitalni pozici.

Dalsi "morou" v mezopotamském svété, jejiz vlastnosti jsou z tradice dodatecné

zietelné, je Lamastu, kterd zenam pferusuje té¢hotenstvi a bere jim déti:

Prineste mi vase chlapecky (¥ika ona),
abych je mohla nakojit,
a vase devédtka, abych na né dohlizela,

k ustiim vasich dcerusek chci prilozit sviij prs. (di Nola 1987: 138).
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Lamastu je povazovana za bohyni a "ciziho klienta" bohyné IStar (Furlani 1928:
337). Bydli v horach nebo ptebyva v rakosu. Jeji oblicej je bledy jako hlina. Ma osli zuby
afve jako leopard ¢i lev, v rukou podobnych péné drzi hady, ¢erny pes a prase ji kousou
do prsou. Na reli¢fnich vyobrazenich sedi na oslu. Lamastu je prostitutka vzteklé a divoké
povahy. Kamkoli ptijde, ptisobi zlo a vyvolava zkdzu. Je masozrava a pije krev.

Jeji ideogram zni RAB-KAN-ME, pfi¢emz prvni znak zfejmé znamena "dité". Sama
se vrha predevsim na bezmocné déti (Furlani 1928: 338). Alfonso di Nola (1987: 139) se
domnivd, ze jde "o zpodobnéni nebezpeti neplodnosti a sterility, jez ohrozuje
spole¢nost".*® Nevime s jistotou, zda Babylofiané védoms povaZovali Lamastu za "upira”.
Je v8ak znamo, Ze se v jednom asyrském zatikadle objevuje v kategorii ekimmu, tj. jako
obecnd predstava zemielého, ktery se vraci na svét zivych, aby je tryznil, a to zejména
pokud nebyl pohiben se vSemi nalezitymi poctami a nebyly pro néj vykonany potiebné
ob¢ti a ulitby (Fossey 1902: 35).

Oba klicové momenty regeneracniho cyklu, eros a smrt, maji tedy ptivod v zahrobi.
IStar, nebo piesnéji feCeno Inanna-IStar, je zfejmé hermafroditnim splynutim sumersko-
akkadské bohyn¢ lasky a valky (Eliade, 1976a: 72) a zt€lesniuje "jeden z vyrazi agrarniho
cyklu, ktery ptfevlada v predstavach antického orientu" (Moscati, 1987: 43). Rovnez
charakteristika hebrejské Lilith pfipomind cyklus obnovy, a to jednak diky sémantické
asimilaci se sovou, znamym symbolem smrti a regenerace (Gimbutas, 1989: 194), jednak
souvislosti s egyptskym boZstvem Neith, zndmym v Libyi jako epifanie Lilith, ktera byla
podle Platona uctivana v epose takzvaného matriarchatu (Graves, 1955: 44).

Existuji rovnéZ doklady o pfitomnosti arodéjnic a Carodéji v Mezopotamii. Je
zajimavé, ze v jistém smyslu jsou tyto "lidské bytosti" schopny vykondvat mnohé zl¢é Ciny,
které jsou jinak pfisuzovany pfirodnim bytostem zvanym "démoni". Pochazeji-li
ze zéhrobi, jsou bézné nazyvani "upiry". Jak spravné podotyka di Nola (1987: 140),
"vSechna nebezpeci, kterd pochézeji z Carodéjnictvi, 1ze redukovat na jedno velké riziko:

uték od zivota".

%0V jiném zaklinadle, pravdépodobn& sumerského pivodu, je zminka o bytosti, jez ni¢i sexudlni rytmus
takto:

Sebral kojenci jeho potravu,

sebral Zené jeji mesicni krvdcent,

sebral mladikovi jeho muznou silu. (Rinaldi 1957: 86).
Zajimava je i Rinaldiova poznamka, Ze toto zaklinadlo bylo namiteno proti Samanovi (ibid.).
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Souvislost mezi Samany-Carodéjnicemi(Carod&ji)-upiry je jeSteé zietelnéjsi,
pomyslime-li na vztah mezi zlovolnymi bytostmi vstdvajicimi ze zahrobi a zlymi jevy
a‘[mosférickjfmi.31

Mor nebo jiné nemoci infekéniho typu jsou pfendseny naptiklad jihozapadnimi
vétry, které fidi Pazuzu, kral "zlovolnych duchi vétru", naptl ¢lovek a napil (v horni ¢asti
téla) pes.* Vime viak, 7e bohem, kterého v babylonsko-asyrském prostiedi spojovali
s timto druhem nemoci, byl Nergal, vysoké bozstvo spjaté s vegetativnim cyklem.33

Nejlepsim zplisobem, jejz Babylonané pouzivali k obrané¢ proti nemocem nebo
proti etimmu, stinim rozli¢nych mrtvych, kteti zemfeli krutou a ndhlou smrti, byly obétiny
a ulitby na hrobech zemielych a zafikani. Diky opakovéani slov a jmen nevyvolaval
pfednasec fiktivni obrazy, nybrz skutecnou situaci, jejiz realita byla analogicka té¢ piivodni
(di Nola 1987: 142). V piipad¢ upirskych postav bylo tedy bézné, Ze nejcastéji se
opakovala slova shurpu ("spaleni") a maglu ("hoteni").

Na zakladé¢ zminénych tivah musime odmitnout zavér, ktery se Casto opakuje
Vv literatufe vénované upirim (srov. napt. Summers, 1929), Ze totiz pfedstavy o upirech,
vcetné slovanskych, maji pivod v klasickém staroveku.

Pfi¢inou tohoto omylu je zkuteCnost, Ze postavy nejpodobnéjsi takzvanému
slovanskému upirovi byly nalezeny pravé v feckém a latinském prostiedi, a také fakt, ze
tato oblast starovékého svéta byla dosud 1épe pozndna diky bohatsvi tradovanych
materiald. Tyka se to i velkého rozsifeni a popularitym jez se teSily typicky "upirské"
slavnosti jako anthestéria v Recku nebo lemuria v Rimé. Sledujeme-li tuto stopu zpatky
V Case, zjistime, ze etymologii jména jedné z nejdilezitéjSich upirskych bytosti latinské
tradice, lamia, odvodil Robert Graves (1955: 205) od hebrejské Lilith, jez se k Rimantim
dostala prostfednictvim libyjské Neith.3*

Pii prekladani Zivotopisu pythagorejce Apollonia z Tyany, sepsané¢ho Flaviem
Filostratem kolem roku 200 po Kr., pouzili piekladatelé — i kdyz to na prvni pohled vypada

jako anachronismus — zcela spravné vyraz "upir" pro pieklad feckého slova empusa

3! Charles Fossey (1902) sebral fadu piikladi z mezopotamské literatury, z nichZ je tento vztah ziejmy.
Dalsimi bytostmi, jeZ jsou sptiznéné s Lamastu a ekimmu, jsou utukku:

Slouzi osudné bouri;

Jsou smriti prohanéjici se za koristi po celé zemi,

Jsou to preveliké boure, které se sndsSeji z nebeskych vysin. (Fossey, 1902: 207).
%2 Rovn&z Lilu byva zobrazovana se psim télem, hadim ocasem a by&im falem (Furlani 1928: 343).
% Je zajimavé, Ze ve stejném obdobi byl Nergal totozny se Samaem, Bohem Slunce. Giuseppe Furlani viak
preferuje magicko-samanské rysy tohoto boZstva, ve smyslu ¢erné magie.
3% Lamyros znamena "hltavy, zravy" (od laimos "hrdlo, chitan"). Lamia byla idajn& ,,sexualni polykackou",
i kdyz je v nékterych ptipadech ironicky zobrazovana se "zcela jisté neZenskymi" atributy (Kereny 1951: 37).
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(Filostratos 1V: 200), které oznacuje podobnou postavu a v mnoha literarnich pamatkach
se vyskytuje vedle latinského lamia. Klasicka mytologie umist'uje ptivod Lamie do Libye,
kde vladl kral Belus. Lamia byla udajné jeho ptivabna dcera, kterd porodila nékolik déti
poté, co se stala Diovou milenkou. Héra v zajeti zarlivosti zabila vSechny tyto potomky,
s vyjimkou Skylly. Lamia se tehdy proménila ve zvrhlou matku, kterd pozird déti a ma
hriizn¢ znetvoteny oblicej. Vypravi se, ze Zeus ji proptj¢il moc vyjmout si oci z dulki
a kdykoliv si je vratit zpét; tyto vyjmuté o¢i mohly stale vidét, i kdyZ ona spala. Lamia
behem spanku neutocila, avSak v bdélém stavu bloudila tmou jako zlovéstny piizrak bazici
po krvi, vrhala se na déti a vysdvala z nich krev do posledni kapky. Kromé toho byla
schopna pfeménovat se v jakoukoli bytost (Kereny 1951: 37).

Z upirskych postav slovanského folkloru pfipomina lamia piedev§im polednici,
nebot’ ji byly pfipisovany nahlé a zahadné nemoci propukajici za letniho parna. Podle jiné
tradice byla zhoubnou stfedomoiskou bytosti: zjevovala se v okoli Parnasu, a jestlize tam
v poledne nebo o piilnoci n¢jaky mladik zpival nebo hral na flétnu, uchvatila ho s tmyslem
vzit si ho za muze. V pfipadé, Ze se branil, usmrtila ho.

Podle byzantského tzv. Suidova slovniku (X. stol.?) je empusa "ta, jeZ vnika
nasilim" (Suidae Lexicon Il: 263) a je démonem sukubou, nebot” se s muZzem spojuje
V submisivni pozici, v noci nebo béhem poledniho klidu, aby z n¢j vysala veskerou zivotni
silu, a tim jej usmrtila (Summers 1929: 2). Empusa a lamia na sebe mohly vzit mnoho
podob, mezi jinymi napi. podobu feny, krdvy nebo krasné divky. Setkdvame se s ni
napiiklad v Aristofanové komedii Zdby, kde se zjevuje bdhem rozhovoru, ktery spolu

vedou Dionysos a Xanthias. Také v tomto pfipadé piekladatel spravné zvolil termin "upir":

XANTHIAS: Ach, slysim zrovna Sustot néjaky!

DIONYSOS: Kde, kde?

XANTHIAS: Tam vzadu!

DIONYSOS: Tak jdi dozadu!

XANTHIAS: Ne, je to vpredu!

DIONYSQOS: Tak jdi prede mnou!

XANTHIAS: Ach, boze, vidim Selmu obrovskou!

DIONYSOQOS: Jak vypada?

XANTHIAS: Je hrozna — jeji vzhled se stale meni. Byla jako viil, a ted’ je oslem —
ted’ se zmenila zas v carokrasnou Zenu —

DIONYSOQOS: Kde je, kde, ty jeden hinupe? Hned se do ni dam!
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XANTHIAS: Uz neni Zenou — uz je z ni zas pes!
DIONYSOS: Muij boze, to je UPIR!

XANTHIAS: Plamenem mu hori cely oblicej!
DIONYSOS: Ach, kam ach, kam se mam ted’ schovat?
XANTHIAS: 4 kam ja?

Vyse zminény Filostratos ndm zanechal popis empusy. Jeho Apollonius vysvétluje,
ze jedna empusa si chtéla vzit za muze jisttho Menippa z Lykie. Podle Apollonia je
empusa bytosti schopnou se zamilovat, avSak jeji laska "se soustfeduje na sexudlni
ukojeni, a pfedev§im na lidské maso; k témto hratkdm laka ty, které chce poziit"
(Filostratos 1V: 201). Empusa se pak sama pfiznava Apolloniovi, ze se zivi tély mladikd,
"protoze maji Cistsi krev" (ibid.). Apollonius vSak zaujal postoj lovce upirti, neboli "Zivého
upira", ¢i "bilého Samana", jenze v dobové spolecnosti jiz charakteristické ptiznaky téchto
1é¢itelskych bytosti upadly v zapomnéni. Vypravélo se o ném, Ze se mohl proménit
ve zvife, nebo po svém "skonu" vystoupit na nebe a odtud se vratit na zem. V helénském
svété¢ vSak uz nebylo misto pro Samany, a proto Apollonius, podobné jako mnozi jeho
nasledovnici v pozdé€jsim obdobi, musel Celit obvinéni z praktikovani cerné magie.

Pozornost védci se soustiedila vice na zlovolné mytologické postavy nez na zivé
bytosti z masa a kosti, které jim z nejriiznéjSich divodl musely celit. Mezi jinymi
podrobné popsanymi postavami latinského svéta nachazime striges, pfipominajici svymi
somatickymi rysy ptaci bohyni mladSiho paleolitu, obzvlasté balkanského (viz Gimbutas
1989: 31). Neslo pouze o streghe nebo strighe (¢arodéjnice), znamé pozdéji z romanskych
jazykd, nybrz o no¢ni ptaky. Pro strigy bylo charakteristické, ze za noci létaly k détskym
kolébkam, aby mohly pit krev déti, a ze vydavaly straslivy fev. Jeden z prvnich popist

strig pochazi od Ovidia (*43 pf. Kr.):

Jsou tam dravi ptaci, ne takovi, co loupili potravu z ust Fineovych, ale vypadaji takto: maji
velkou hlavu a strnuly pohled, zobdk a zahnuté drapy dravého ptika a hali je bilé peri:
létaji v noci a hledaji déti bez chitvy, kradou je z kolébek a hubi je. Vypravi se, ze svym
dravcim zobakem rvou kojenciim vnitinosti a plni si vole vysatou krvi. Jsou nazyvani SYCI,

nebot za noci straslive krici (Ovidius: 131-141).

Dalsi doklady o strigach, opét v souvislosti se sdnim krve, nachazime u mnoha

jinych antickych autori, naptiklad u Horatia (Epodon V), Marca Annaea Lucana (Bellum
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civile n. Pharsalia V1) nebo u Propertia (Elegiae IV-V), kde se mluvi o jejich schopnosti
sat lidskou krev.

Velmi podobné strigam jsou sirény v tecké tradici. I ony, jesté pfedtim, nez z nich
moderni mytologie ucinila zeny-ryby, byly pivodné nejspis zeny-ptaci. V Suidové slovniku
se mizeme docist, Ze "podle zapisovatelll mytii jsou sirény zvlastni druh ptaka s Zenskou
tvari, ktefi lakaji ndmotniky pisnémi nevéstek", zatimco Paul Shorey je v Encyclopeedia of
Religion and Ethic definuje jako "Skrti¢e" s lidskou hlavou, Casto s zenskymi prsy
apazemi a s drapy misto nohou (Shorey 1920: 577). Homér (Odyssea XII, 52) se
nezminuje o jejich vzezieni, ale pravi, Ze to jsou dcery zemé, jez lakaji namotniky na sviij
ostrov, kde se povaluji nahromadéné kosti a udy jejich predchozich obéti. Na jedné
z nejstarSich dochovanych vaz atticko-korintského typu byl pod vyobrazenim Zeny s ptaci
podobou rozlustén napis "Siren eimi", "jsem siréna" (Daremborg-Saglio 1873-1919, III:
1353).

Mezi védci panuje shoda - pfifazuji postavy sirén k pocetné skupiné harpyji, erinyi
a lamii a spatfuji v nich duchy smrti, to jest jednoduchou variantu zakladni piedstavy
okiidlené duse dychtici po krvi a sexu (Rhode 1899: 416).

Sirény udajné mély, zejména podle Tertulliana (Apologeticum VII: 5), tGsta
potfisnéna krvi nasledkem sexudlnich lovi; podle jinych piedstav mély byt piic¢inami
poluci, nikoli no¢nich, nybrz téch, které se muziim ptihodily béhem odpoledniho spanku.

Né&kteti ze soucasnych védcl zabyvajicich se vampyrismem odmitaji pfipustit
morfologickou piibuznost mezi dvéma riznymi kulturnimi tradicemi, v tomto piipadé
mezi tradici slovanskou a klasickou (Perkovski 1989, Corradi Musi 1995, Introvigne
1997), ztejm& v polemice s Montaguem Summersem (1929), ktery nachazel ptvod
"slovanskych upirdt" v tradici klasického svéta. Je pravda, ze je nemozné rekonstruovat
genezi takzvaného slovanského upira zpétné az do obdobi klasické antiky a starovékého
Ptedniho vychodu; takova geneze je navic velmi nepravdépodobna. Faktem vSak zlstava,
ze 1 kdyz ptidrzime bézné uzivané definice "upira" nebo "vampyra", jak se nam dochovala
z moravskych, slezskych a balkanskych dokladd, najdeme ve starovékém Recku,
pfinejmensim v jednom doloZeném piipad¢, analogii s "nemrtvym" upirem, byt v Zenské
podobé¢ - totiZ mrtvolu, ktera nepodléhd zkaze a uchovava si dusi. Tento ptiklad je doloZen
u Flegonta z Tralll, propusténce cisafe Hadriana (2.stol. po Kr.), ktery sd€luje jako "ocity
svédek".

Epizoda o Filinnioné¢ a Machatovi, kterou Flegonés z Tralli vypravi, se odviji

zpusobem typickym pro ptibéhy o upirech ve stfedni a vychodni Evropé€, vcetné kremace
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upifi mrtvoly. Pokud by tento doklad nestacil, mizeme jes§t¢ pfipomenout piizrak
Caliguluv, ktery se podle Suetonia (Vita Gai, 49) dopoustél straslivych ¢ind v okoli svého
hrobu a na misté, kde doslo k jeho zabiti, dokud nebyl pohiben svymi sestrami.

V piedstavach starych Rimani se tedy setkavame s prvkem, ktery se vyskytuje
I UnejznamgjSich upirt "slovanské oblasti", Ze totiz upiry se mohli stat lidé, kteti se
za svého zivota odliSovali ni¢emnymi ¢iny nebo vrozenymi anomaliemi.

Podle Apuleia® se 1idé, kteii konali dobro, po smrti stavaji Ldrami; naproti tomu,
jestlize Sifili zlo, stavaji se lamiae, anebo Déi Mani, je-li jejich kvalifikace obtizné
posouditelnd. Podle tohoto citatu se lidska duse, i ta dobrd, stava démonem. Setkdvame se
tu s pojetim podobnym tomu, jez vyjadiil Hésiodos a po ném Sokrates a Platon, a podle
néhoz daimones byli duchové konajici dobro a téSici se vaznosti. Lze Fici, Ze obecné tu jde
o princip vztahu mezi Zivymi a zemielymi, jenz zahrnuje lasku i strach; tento princip je
spole¢ny vSem svétovym kulturdm, a proto se neomezuje pouze na jeden kulturni nebo

¢asovy prostor.

% Ve skute&nosti jde o citat ze svatého Augustina (De Civitate Dei: 642-643).
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bbL1 11 BamMnup 1eMOHOI0rH4YecKou

durypoii?
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bbb iu Bamnup gemMoHosiornyeckoii purypoii? *

Ecnu 661 BaMnup cBOeBOJIBHO HE 3aHSJI TJIABEHCTBYIOIIETO MECTa Ha KMHOJKpaHax
MHUpa, HE CTajJ [JaBHBIM I'€pOEM MHOKECTBA POMAHOB M IIPEIMETOM PAacCMOTPEHHs B
Pa3IMYHOr0 PoJia HAyYHO-UCCIIEIOBATENbCKUX TPYAAX, TO CETOJHS HaIly 3a/adyy MO>XHO
ObLI0 ObI pemuTh HaMHOTO mpoie. JloctaToyHo ObLIO ObI COCNATHCS Ha 3TUMOJIOTHIO
CJIOBa «BaMIIUpP» («yIbIpb») U Ha TPaKTaThbl, HalMcaHHbIe B 3anaaHoil EBpone B cepeanne
XVIII Beka, HCKIIOYUB, TaKUM OOpa3oM, BCE BO3MOXKHBIE CIIydaWl OTOXICCTBICHHS
¢burypsl Bamnupa ¢ o0pa3oM JeMOHA B XpUCTUAHCKOM TEOJIOTHH.

3a monro go Toro, kak Oemueri Bman III Temec [pakyma (XV B.) BcTymmin Ha
3aragHOEBPONCHCKYIO JUTEpaTypHyto cueHy KoHma XIX Beka, B rimazax raOcOyprckux
AIMUHHCTPATUBHBIX M IAPCKUX aBTOPHUTETOB (a TMo3xke 3THorpadoB) oH, [pakyna,
MpUHAJJIe)KaT MMEHHO KO MHHMBIM, CO3JaHHBIM HapoAHOW ¢aHTa3ueill mnepcoHakam-
MepTBellaM, KOTOpbIe BO3BPAILIAIOTCS, YTOOBI UCTA3aTh KPECThSIH PA3IMYHBIMU OOJIE3HIMHU.
3ayacTyro, HO HE BCEr/la BAMIIUPHI UM KPOBb CBOMX KEPTB, TEM CaMbIM UX yOUBasl.

[IpobGnemy B3aumMooTHOWIeHUsT Mexay Bammupom u JIpsiBooM, Kak MbI
VIOMSHYIH, OOCYXIalnu YXe TepBble HCCIENOBaTeIH BaMIUpPHU3Ma, MOOYXKIaeMble
3aHUMAThCS JAaHHOW MpoOJIeMaTHKOM marckoi Kypueil B Pume cpa3y mocie Toro, kak 10
3amagHoil EBpombl JOLUIM MEpBble M3BECTUS O MOPABCKHMX, CHIIE3CKUX M CEpOCKUX
Bamnupax. Hampumep, apxuenuckon u3z Tpanu [[xysenne JlaBansatu (1665-1755) u
ab0ar u3 Cenonec Ayrycrun Kammer (1672-1757) — nBa camble NpU3HAHHBIC KCIEPTA
PUMCKOM LIEpKBM II0 BOIPOCaM TEOJOIMM — KaTErOPUYECKH HCKIYaIU ypaBHEHUE:
Bamnup pasnsiercs [Jlemony. I'pexu (ckopee, HemocTtatku) [lemoHa ObulM, HaBEpHOE,
BCET/a OMpENEeNEHHBIM 00pa30oM TEPIUMBbI bOroM, KOTOPBIM MOJIB30BAICS WMHU IS TOTO,
YTOOBl MCKYIIaTh, MCIBITHIBATh 4elloBeKa. B To ke Bpems neictBus Bammupa Obuin
HACTOJIBKO YYJOBUIIHBIMH U KECTOKHUMHM, UYTO €CIH Obl OHM MpHUHauIekanu /leMony, To B
TaKOM Cllydyae HeoOXOAMMO OblJI0 OBl JONMYCTUTh HEOOBIKHOBEHHYIO, IOHUCTHHE
0e3rpaHMYHYI0 CTENEHb TEPHUMOCTH BCEBBIIIHET0, YTO JUIsl KAaTOJUYECKOW JOKTPUHBI
OBLIIO COBCEM HEMIPUEMIIEMBIM.

Kpome TOro, BbllIEHa3BaHHBIE TEOJIOTM HMCKIIOYAIN TEOPHUIO, COTJIACHO KOTOPOH

BO3BpAalICHUC K KU3HU MCPTBCLIA NPOUCXOAUT IMPU HECIIOCPECACTBCHHOM Y4YaCTHU I[CMOHa,

" VYDAN POPRVE V: W.KOWALCZYK-A.ORLOWSKA (EDS.), MOTYWY DEMONOLOGICZNE W LITERATURZE |
KULTURZE ROSYJSKIE] XI-XX WIEKU, LUBLIN, WYDAWNICTWO UNIWERSYTETU MARII CURIE-
SKELODOWSKIEJ 2004, s. 9-15.
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SBISISICH TakKMM o00Opa3oM JenoM ero pyk. IIpoTuB Takoro B3risga OCOOCHHO >KHBO
BoicTynas Kanmer (1746: 204), Ha3bIBasi 3Ty TEOPUIO HEBO3MOXHON U «JIETKOMBICIIEHHON
Ha TOM IIPOCTOM OCHOBAaHUHM, 4YTO JUI1 XPUCTHAH BO3BPALICHUE MXU3HU SBISACTCS
HPUBUJIETUEH, UCXOAALIEH UCKIIOUYUTENIBHO OT OAHOro Tosbko bora (tam xe; /laBaH3atu
1774:73).

Onwmpasicc Ha TOAOOHBIE BBICKA3bIBAHUS, BBICTYIUIGHUS BEIYIIUX TEOJIOIOB,
pUMCKasl LIEPKOBb HE IIPEMHUHYJIA 3aHATh IO3ULUI0 YACTOIO CKEICHCA 110 OTHOLIEHWIO K
npobinematuke BamnupoB, mnpu3Banza «caMbIX pa3yMHBIX JIIOJei» HE BEpUTh B
«obMaHuMBbIe BEIIYMKH (anTazun» (Jlambeptunu 1749: 323-324), To ecth, rpy00 roBoOps,
HE 3aHUMATBCS BAMITHPH3MOM.

B »stHOrpaduueckux o0030pax, TMOCBAIIEHHBIX HApOAHBIM CYEBEpHUSIM B
OTACNBHOB3ATHIX perroHax llentpansHoit u  Bocrtounoit Epponbr  XIX BeKa,37
IIPAKTUYECKH BCEr/la CTAJIKUBAaEMCsl C BEpOBaHUSMU B BamMmnupoB, HaxoAauM ONMCaHHE
PpUTYaJoB, KOTOPBIMH KpeCTbsHE oOeperaiau ce0s U ApPyrux OoT NaryOHOro ux BO3/EHUCTBUS.
3ameuareneH (akt, yro o Bammupe uacto roBopuiaM B TeX IJlaBaxX, IJe peyb LUIa
IIPEUMYILIECTBEHHO O KOJAYHBAX U nessone.® Takoe cMelIeHHE BBI3BIBACT y Hac
MOJI03PEHHE, YTO MCCIIEIOBATENN HE JIOMAJIM T'OJI0OBY HaJ TEOPETHYECKON MpoOIeMoid, Kyia
e MOMeCTUTh (purypy Bammmpa, cautaTh 1 €ro JAEMOHHYECKHM CYIIECTBOM HIIH YK€ HET?

Takoll Tpaguuuu NPUIEPKUBAICS, K COXAJICHUIO, U aBTOP MOHYMEHTAaJIbHOIO,

COACPIKATCIIbHOTO, HO, BEPOATHO, MAJIOUUTAEMOT'O HUCCICIOBAHUA O BaMHI/Ian, YEIICKUHN

KpYMHENUIINM BaMIIMPOJIOroM epBoi nojoBuHbI XX Beka (Bomiman 1920-23).39
Heocnopumsim (hakTom Bce ke ocTaéres, YTO MOTUIIbl BaMnupoB, oTHOCsIueCs K
nepuonty, 0e3 BCSIKOTO COMHEHMsI HCKIIOYAlolleMy Hajluuue BepoBaHUH B JleMoHa,

3ayacTyro 0OHapyxuBatoT B LleHTpansHoii 1 BocTouHoit EBpone.40

% Huckyccus o cymnoctu JluaBona, HapoOTUB, OCTAeTCs BCe €UIE aKTyalbHOU [l Katonuiusma. [Ipsmblie
BBICTYIUICHUS 10 3TOMY MOBOY mpuHatexar mane [1asmy VI u Suy [Masmy Il (cm. nu Homa 1987: 547-551).
% Onuu oubnuorpaduueckuil ykasaTesb, OTHOCSIIUICS K 3THOrpaduueckuM uccienoBanusm B Poccuu XI1X
Beka, Ob11 pazpabotad B 1891 r. H.®.CymIioBbIM.

38 OnHy CTaThio, MOCBAMIEHHYI0 BaMmupy, MOXHO Takke HalTH B PycCkOM IEMOHOJOTHYECKOM CIIOBape
(HoBuukosa 1995: 547-551)

» Kpuruka, xoropoit Maccumo HHTpoBHHB monasepr ®panka Bomnmana u3-3a TOro, 4To OH CUMTAl
HECOMHEHHO JEMOHUYECKMMH YEThIpe (UTypbl, KOTOPBHIM IIOCBSTHI CBOE HCCIENOBaHUE, TO €CTh, Mopy,
Pesenanta, Bamnupa n BoikopaBa, He Kaxercsi 0co00 OCHOBaTE€IbHOW M, CKOpEe BCEro SBISIETCS
Pe3yJIbTaTOM IUIOXOH MHTEPIPETALNH TeKCTa, HarmucaHHoro no-yemcku (Murposuns 1997: 45). UHTpOBHHD
ccputaeTcs Ha oiHO uccnenoBanue SHa [lepkosckoro (1992), kotoporo B Moel 6nOIMOTEKE OKA HET.

10 ABTOpY TpPHIIOCH ITOCETUTH MMOJ00HBIE MOTHIIBI B HEKporosie ropoxa bymeu B menTpanmsHOl Yexum.
Onmcanue OJHON YacTH TOCEHIEHHOTO HEKPOIoNs MOXHO HaWth B KHure MBana Kpyrtunsr (1992).
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Tem He MeHee HEKOTOpbIE OJJIEMEHTBI, KaK HCTOPUYECKOro, TaKk U
MOP(OJIOTHUECKOTO XapaKTepa, KaK JyMaeTcs,, BCE-TaKu MOJATBEPXKIAIOT 00Jee TECHYIO
CBA3b MEXAy MuUpoM BamnupoB u aApyroil HEYMCTH, Ha KOTOPYK) IIOCJI€ BOJIHBI
JIEMOHOJIOTMYECKOT0 TICHX03a, HAUMHAsS C IMO3JHEr0 CPEIHEBEKOBbs, Hayalu OOpaularh
IIOBBIILICHHOE BHUMAHUE KaK IPakIaHCKUE, TaK U LIEPKOBHBIE PEIPECCUBHBIC OPTaHbI.

Co cTporo HMCTOPUYECKOM TOYKM 3PEHHUS MOYKHO IIPU3HATH, UYTO POCCHMCKHE
JIEMOHOJIOTH, TO €CTh MPOMOBEIHUKU, TEOJOTH U Cy/IbU, OOPOBIIUECS C TaK HAa3bIBAEMBIM
«HapOJIHBIM CyeBepHUeM», ObLIM MEHee AaKTUBHBI, YeM HUX 3alaJHble KOJUIETH, U 3TO
HECMOTpsL Ha TO, YTO Cpela HapogHBIX Bo33peHuil B Poccum co3maBama kyna Oosee
IUIO/IOPOJIHYIO TIOYBY, TEM CaMbIM IMPENOCTaBIISIsE OOIBIINI TPOCTOpP Uit OECIIOKOHCTBA U
BO3MOKHBIX HCTEpUl B cpene AeMoHoJoroB. llo pomemammm 10 Hac NUCBMEHHBIM
cugerensctBaM ¢ XIV B. HaM H3BECTHO O CyAeOHBIX Ipoleccax MPOTHB JIHII,
OOBMHEHHBIX B KOJIIOBCTBE. Peub 3ayacTyro 1uia O JIOJSX, TaK WIM MHA4YE CBA3AHHBIX C
MOCKOBCKHUM JIBOPOM, KOTOpbIE IIPY HAIMYUU OOBUHEHMSI B KOJIJOBCTBE IIPOCTO-HAIPOCTO
Moriu ObiTh Jerye ocyxaeHbl (Kamnwmuait 1994: 191). Jpyroii cnenuduyuecku pycckoi
0COOCHHOCTBIO SIBIISIETCS, HAIIPUMEp, TOT (aKT, 4TO TOJIHKO B HEMHOTHUX JIOIIEIINX J0 Hac
CyIeOHBIX aKTax B KOJIJJOBCTBE OOBUHSIOTCS J>KEHIIMHBL. B OONBIIMHCTBE CiydaeB
pa3zbuparenbCTBa KacaroTces JIMI MY>KCKOTO 110J1a, B TO BPeMsI Kak Ha CKaMbe MOJCYIUMBIX
B 3anaxgHou [EBpome cupenu, mpexiae BCEro, JKEHIIMHBI, CTABIIHE JKEPTBAMHU
MHOT'OYHMCIIEHHBIX MPOLIECCOB MPOTHUB KOJJIYHUH (TaM e).

3necb MBI HE 3ajaeMcs 1IeJIbl0  [IPOaHAJIM3UpPOBAaTh IMPUYMHBI  OOJbIIEH
«TEPIHAMOCTI» CO CTOPOHBI PENPECCHUBHBIX IPABOCIABHBIX OPraHOB IO OTHOIICHHIO K
HapOJIHBIM CyeBepUsM. BeposTHO, B JaHHOM ciy4ae IpUILIOCh Obl CKOpee BCero rOBOPHUTh
0 HE3HAUYMTEJIbHOW, cllaboi mapaHoiie LIEpKOBHBIX M CBETCKUX BJacTeil M0 OTHOLICHUIO K
BO3MOXXHOMY BIMsSHMIO JleMOHa Ha HeoOpa3oBaHHBIX TpakAaH. TUIIOIOTHYECKU
POJICTBEHHAsl TapaHois, TOJBKO HHOro, Oojiee AMHAMHUYECKOrO KadyecTBa, 3acTaBiisiia
3alaJHbIX CYAE€M B OTH K€ CTOJIETHS COBEPIIATH MACCOBBIE IMPECTYIUICHHs, KOTOPBIE C
pa3HOI MHTEHCUBHOCTBIO IIPOAOJDKAIUCH B HEKOTOPBIX pernoHax 3anagHor EBpomnsl ¢ XV
1o XVIII B.

Teneps, B IepBYIO 04epe/ib, MBI XOTEIN ObI BBISICHUTH, MOXKET JIU pycCKuii Bammup
YIIOKUTBCSA B U3BECTHYIO JIEMOHOJIOTHYECKYIO CXEMY, KOTOpas B IIOJIHOM Mepe Halllla CBOE

MMPUMCHCHUC B COBpCMCHHOﬁ EBpone. Ecnu 3a TOYKY OTCHUCTA B3ATb TOJIBKO 3TUMOJIOTUIO

Knaccudeckuit 0030p mnpoOsieMaTHKA BaMIIMpU3Ma B CIABSHCKHUX HEKPOMONSIX ObUT JaH YeIICKUM
apxeosiorom 3neHoi Kpymmanznosoii (1961).
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CJIOBa BaMIIMP, NpeuiokeHHyto B 1931 r. Anape Banmian U 10 cuX IOp CUMTAIOLIYIOCA
OOMICTIPUHATON, PELINTh HAIly 3a/1a4y ObUIO Obl COBEPLICHHO HEBO3MOXKHO. [1o MHEHUIO
WCCJIE0BATENSA, BAMIIMP SIBJISIETCS TOJIBKO BapUAHTOM, IPOW3BOJHBIM OT CJIOBA YHBIPb,
MEePBOHAYAJILHO PacCIpOCTPaHEHHBIM B OJHOW Juilbh yacTu bankan (Bawmnan 1931: 675).
[Tocnennsis ke JeKceMa ymbIpb, COTIacHO Bamiutany, o0o3HauaeT MEPTBOTO YENOBEKa,
KOTOPBII OIpeaeéHHBIM CIIOCOOOM BO3BPAIACTCS B MHUP KHUBBIX, IIPEKAE BCETO, C LEIBIO
HAHECTH UM yuiepO. B 3ToM KOHTEKCTe MoJ BAMIUPOM IOJIpa3yMeBaeTCs TO e camoe,
YTO MO-(PpaHIly3CKd 0003HAYaeTCs CIOBOM «revenant». [IpuHruMas 3Ty TEOpHIO 32 OCHOBY,
Mbl BXOAMM B INPOTHBOPEYHUE C IIOJIOKEHUSMHU 3alaJHbIX HCTOPUKOB, KOTOpBIE IIPU
paccMOTpPeHHH CyIEOHBIX TMPOLECCOB CCHUIAIOTCA Ha IIOKa3aHUS OOBUHIEMBIX B
KoJI10BCTBE Jinll. [lokazanusi OOBHMHEHHBIX, XOTS M MOJYYEHbl HACHIIBCTBEHHBIM ITYTEM,
BCE K€ YACTUYHO OOHAPY>KMBAIOT UACHU U ONMHUCAHHE MUpA JII0JIeH, a He MepTBbIX. Kak MbI
3HaeM, CyJ HaJ Bammnupamu orepaTMBHO IMPOUCXOAUI MPSMO Y MOTHUJI, /1€ IPOUCXOIMIIO
UX 3aXOpOHEHME: B MEPTBBIE TeJla JTM00 BOUBAJICS OCUHOBBIM KOJI, b0 TPyl
pa3pes3anu Ha KycKH, JIMOO 3aM0I03pEHHOT0 BaMIIipa CxKUrain. HeyaAuBUTEIbHO TOITOMY,
YTO JI0 HAC HE JOILIO HU OJHOTO MOKA3aHUS WU «MHTEPBBIOY», TOJIOOHOTO TOMY, KOTOPOE
B ITIOCTMOJICPHUCTCKOM CTHJIE Mpeiioxkuia (pa3padorana) Dun Paiic (1976).

W Bce xe B HalleM pacHOpsDKEHMM MMEETCs Kak MUHUMYM JiBa Cilydasl, KOrja
YeNoBeK ObLI MPUBIEYEH K CYAY 3a TO, UYTO, M0 COOCTBEHHOMY MPU3HAHUIO, ObLIT KUBBIM
Bamnupom. OnuH, He cTOJIb U3BECTHBIM yu€HOM myOiuke ciaydaid mpousouren B 1831 r.*
B utone Toro rona B cene Ilogocsl KueBckoil ryOepHUN BCHBIXHYIIA DMHASMHS XOJIEPHI.
Hecuactuble xutenu oOpatmnuch Kk Makcumy MasypeHko u3 Onuznexaineil aepeBHU
CrenaHoK, KOTOpBIM OBIT H3BECTEH TEM, YTO «MOT U3JI€YMBATh BCAKYIO OOJE3HBY.
MasypeHko y3Hal B OZHOM H3 ymepiuux, noHomape PEénope JleBuukom, Bammnupa —
Npu4rHY 4yMbl. OH MpUKa3aja OTKPBITh MOTHIIY U IOHOMAapIO BMECTE C )KEHOMU, JIeKaBIIEeH
B MOTWJIE PSJIOM C HUM, OTPYOUTH rojioBy TomopoM. HecmoTpss Ha To, 4TO MeToA
MazypeHko oka3zaics ycleumHblM, U xonepa u3 Ilonoc ucudesna, rpakjaHCKUE OpraHbl B
TOM K€ CaMOM IOy MPUBJIEKIN €ro K OTBETCTBEHHOCTU. AKT UM COBEPILECHHBIN BIIACTU
CUHTAJIN KECTOKUM U HEOOOCHOBAaHHBIM. Ma3ypeHKO B TeUEHHE Mpoliecca 3asBU, YTO OH
caMm - Bammup, 4TO SIBJISIETCA UM C CaMOTO CBOEr0 POXKIEHUS M KaK «KUBOW» Bammmp
YYBCTBYET CBOEH 00S3aHHOCTBIO OXPAHAT BCEX, KOI'O HCTA3AIOT «MEPTBHIE» BaMmupsl u

00JIE3HH KaK TaKOBBIE.

" TIpoueccyanbubie JOKyMeHTE Oblmi m3ydenst K. KomosukoM i omyGnukoBaHbl B siHBape 1884 r. B
«KueBckoit crapuHe».
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Hpyras uctopus, onyonukoanHas 3. KoBauom B 1973 r. B crarbe «Die Hexen in
Russland» u mostomy Oosiee m3BecTHast, moBecTByeT o0 HekoeM Ceméne KaneHumueHko.
KanennueHko 3asBUI CyAbsiM, UTO OH poJuics Bamnupom, 4To ymMeeT OTJInYaTh KeHIUH-
KOJIYyHHHM OT T€X, KOTOpble UMM HE SBJSAIOTCS, 4TO, Oynyun Bammupom, oH 10 cBOMX
JBEHAIATH JIeT 00J1a1al UIMMYHUTETOM MPOTUB KOJJIOBCKOW MOPYM M TOceman maobar,
Ha KOTOPOM y4YacTBOBAJIM BOMHCTBEHHO HACTPOCHHBIE KOJIIYHBU.

Wranesackuii uctopuk Kapmo I'mu3Oypr B cBoelt «Hounoit mcropum» (Storia
notturna) 3amedaeT, YTO HMEHHO OATH BBIIICHA3BAHHBIC XaPAKTEPUCTUKU SIBISIOTCS
OCHOBHBIMH Y€pTaMH, KOTOpbIE MOP(HOIOTHYECKH TNPHOIIKAIOT <«KUBOro» Bammupa
Bocrounoit EBpomel  BeHrepckum  «taltos», mammarckum «krsniki» u  puynbckum
«beneandanti» (xopomo xonsuue) (I'muzdypr 1989: 151). Ilocneanune ¢ konma XVI B.
Hayagu TMomnajarh B PYKM UWHKBU3UIMHK, KOTOpas BHayale Oe3yCHeNnIHO MbITajlach
NPUCBOUTH UM JICMOHHUYECKHE XapPAKTEPUCTUKU. B TedeHHe MOYTH YTO LIENOTO CTOJETHUS
WHKBU3UTOPCKOTO HA)XKMMa, HAaKOHEIl, caMi BaMmupbl Hayanu yoexnaTh ce0sl B TOM, YTO
ABIIAIOTCA HE OopliaMu Ha ciyk0e y cuil A00pa, a MPOCTHIMHU KOJAYHBSIMU U KOJIJyHAMH,
TO €CTh B COOTBETCTBUU C KAaHOHAMHU IO JEMOHOJIOTHMHM — CHJIaMU B ciyx0ax JlemoHa
(Tua3oypr 1966). IlomoOHO kak «beneandanti» (Xopommo xoxasdue) OOPOIUCH MPOTHUB
«malandanti» (mmoxo xomsmux), Tak u «krsniki» 6oponrce npotus «vukodlaki», To ecTb
npotuB «MEPTBBIX» Bammupos (bypkxapt 1966), a «taltos» B 06pasze KUBOTHBIX BOEBAIH
MEXIy co00i M MPOTUB JPYTrUX KOJJAYHOB MHOCTPAHHOI'O IMPOUCXOKIECHHUS, TYpPELKOIro
uiu repmanckoro (I'mucoypr 1989: 139). daxkr, yto Ha YKpanHe CylIecTBYeT MUCbMEHHOE
CBHUJICTEIIECTBO, (HUKCHpYyIolee O0pb0y MEKIY <OKHBBIMH» M «MEPTBHIMU» Bammmpamu,
NpPEJCTaBIsIeT JIOMOJHUTENIBHOE JI0Ka3aTeNbCTBO IPOTUBOPEUMBOrO B3aUMOJCHCTBUS
MEXIY PpPacCMOTPEHHBIMH (QUTypaMHd U, HECMOTpPS Ha HEXBATKy MCTOPUYECKUX
CBHUJIETEJICTB, MOXET TPAKTOBATHCS KaK HKCTaTHdeckas Ooppba Mexay «OenbIMu» u
«UEPHBIMIY maMaHami.

3aHsBIINCH JeTaTbHON pa3paboTKO MPOTHBOPEUYMBBIX aCIIEeKTOB
B3aMMOOTHOIIEHUS «OENbIX» U «UYEpHBIX» IIAMAaHCKUX CHJI, Mbl COCTaBWJIM Obl Oosiee
MOJIHOE TpezcTaBieHrne o TudepeHIaIbHbIX 0COOCHHOCTAX CHII JoOpa U CHII 3714, U B
paMKax STOH JyaluCTHYECKOW monenu (pa3paboTaHHOHM JIEMOHOJIOTaMH) OTKPBUIACH OBI
BO3MOKHOCTh K 00Jiee MOJTHOM M Pa3HOCTOPOHHEH XapaKTEPUCTHUKU 3JI0M «CTUXHN» KaK

CHJIbI J€MOHHYIECKOM.

*2 Kora M1 roBopri o Gopsbe Mexay «beneandanti» u «malandanti», «krsnikix» u «vukodlaki», «taltos» n
HX Bparamu, MBI TAK)Ke UMENTH B BHY SKCTATUYECKUH OOiA.
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Opnako Henmb3si 3a0bIBaTh, YTO OJHO3HAYHO M KATETOPUYHO yaUCTUYCCKUU
€Bpa3uiCKUil cyOCcTpaT BCE K€ HE CTOMT BOCIpUHUMAaTb. B KOHEYHOM wuHTOre, 3TO
NPUBOIUT Hac (Bcied 3a HEU3BECTHBIM JpeBHepycckuM mucareneM Havana XII B.) k
BOCIIPUATHIO KYJIbTa «yIbIpell U OepervHb» B KaueCTBE HAYaJbHOW CTaJUU ITHUYECKOU
penuruno3Hoctu cinaBsH (PeibakoB 1988: 755).

[Ipu oTcyTcTBUM CKOJIBKO-HUOY/Ab TOCTOBEPHBIX UCTOPUUECKUX W3BECTUN MU XOTS
OBl Oosmee  yOemuTenbHBIX  MOP(HOIOTHYECKUX MIPENOI0KEHUH, KOTOpBIC
JEMOHCTPUPOBAIM Obl T€HETUYECKYIO CBSI3b MEXAY IIaMaHoM M Bammnupom, ocrtaéres
TOJIBKO CJIeNIaTh OCOOBIN aKIIeHT Ha TOM, YTO JO CHX TOp YOEAMTENbHO XapaKTepusyeT
OpPraHMYECKYI0 CBA3b MEXIy OOIIECTBOM M BaMIHpoM. Takas ompezensionias depra
BBIXOJAUT 3a PaMKH TOJIbKO CJIaBSHCKON (OIBKIOPUCTUKA U MOKET T'apMOHHUYHO
BIIMCBHIBATHCSI B YHUBEPCAIBHYIO MJIOCKOCTh, OOBEANHSIIONIYIO KaX/IbIil S THO(POIBKIOP KaK
TakoBoi. lMmeemM B BHIly pHUTyaldbl 3aXOpPOHEHHUS, HCIOJIb3yEeMble TMPUMUTUBHBIM
00IIeCTBOM B LEJISIX M30ekaHus Oosee JUITMTEIBHOTO MPeObIBaHUS TYIIN CPEIU JKUBBIX, B
MOMEHT, KOTJa TPyM eni€¢ OKOHYATEeNIbHO HE pa3ioxuics. FIMEHHO 3Tam JeKOMMO3UINU
Tpyla CUMTAIM MEPEXOAHBIM 3TalloM, B MPOJOJKEHHH KOTOPOTO JAylla MpojoJiKala
npeOBIBaTh B MUPE KHUBBIX TEM cItocoboM, KoTopsiid Pobept 'epTil B cBOEH KilacCHUECKOU
CTaTbe, MOCBALIEHHONW KOJUIEKTUBHOMY HM300pa)KEHUIO CMEPTH, Ha3bIBAJ «HE3AKOHHBIM U
noanoiasHbIMY (I'epT3 1907: 46).

YHUUTOXKEHHE pa3iaralouierocss Tpyma ObIJI0O HE TOJBKO CPEACTBOM OXpPaHbl
oOmiecTBa OT BPEIOHOCHOIO BIUSHUS, KOTOpPOE Jyla BCE€ €Ile MOIJla OKa3aTh, HO U
CrocOOOM  TIPENOCTaBIEHUS CIIOKOMCTBHMSI CcaMOW Jymie. JTa HUIesd JSTHUYECKOTO
MIPOMCXOXKICHUS HE TMPOTHBOCTOSIa XPUCTHAHCKOM Bepe B Oeccmeptue Aymiu. braronaps
TOMY BEpOBaHHE B BaMIIMPU3M MOTIJIO YaCTHYHO COXpaHUThCcs B Poccum u npyrux
MPABOCIABHBIX CTPaHAX CIaBSHCKOTO MUpPA IO COBCEM HEIaBHHUX nop,43 a B ONpECIEHHBIE
MIEPHOJIbI, BRIPAXKASCh SI3BIKOM MEIUIIMHBI, TPUHUMATh XapaKTEP «IMUICMUICCKUN».

Hecmotps Ha 1O, uTO «npupona» Bammnupa He colaepkuT B ceOe pOBHO HUKAKHUX
MOJIOKUTENBHBIX XapPaKTEPUCTHK, OJHOBPEMEHHO BCE K€ HE CYIIECTBYET KOHKPETHBIX
JI0Ka3aTe’abCTB TOTO, YTO OH KaK-HUOYIb COOTHOCHUTCS, OTOXKJECTBISETCS WIM IPOCTO

MOXO0 Ha XPUCTHAHCKHI 00pa3 JlpsiBoia WK e Ha CyliecTBa, [[paBony moanHEHHBIE.

4 o o o
® J1. 3enennn (1927: 329) coobmaer, 4To MOCHEAHHIT Clydail OCKBEPHEHHS MOTHI MOAOGHBIH TOMY, 4TO
IpeanpuHsT MazypeHko, oTHocuTes kK 1913 1.
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Nejnovéjsi poznatky

0 vampyrismu
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Nejnovéjsi poznatky o vampyrismu”

Mezi Cetnymi literarnimi postavami, spojenymi s tématem o upirech (vampyrech),
které se zacaly objevovat od prvnich let 19. stoleti hlavné v anglosaské literatuie, se dostal
do povédomi Siroké verejnosti piedevsim ,,hrabé¢ Dracula®. V roman¢ Brama Stokera
(1847-1912) tato postava, jejiz historicky pivod byl s kone¢nou platnosti pro Sirokou
vetejnost osvétlen vroce 1972 odbornikem Bostonské college Raymondem McNelly
a Radem Florescu, zila v Transylvanii — v uherském regionu, ktery nyni patfi Rumunsku.
Pod vlivem tohoto literarniho dila se nejen ,,hrabé Dracula® stal upirem v pravém slova
vetejnosti) za ,,piivodni domov upira*.

Soubézné stimto literarnim proudem, ktery zakotenoval v rozvijejicich se
akademickych a teologickych diskusich o upirech v Evropé od 30. do 50. let 18. stoleti,
folkloristé, ktefi se zabyvali stfedni a vychodni Evropou, zaznamenévali v uvedené oblasti
viru v existenci upiri v prabéhu 19. stoleti a, v nékterych Céastech Balkanu, jesté
v 20. stoleti. Odborna literatura byla obohacena o udaje, které ziskala archeologie, jez
poskytla velmi uzite¢né informace piedev§im o obdobi kulturni historie stfedni a vychodni
Evropy, vyznacujicim se Gplnou absenci pisemnych prament.

Nedostatky folkloristickych a archeologickych vyzkumi, provedenych ve stfedni
a vychodni Evropé¢, byly dvojiho druhu: (a) zkoumané materialy nebyly interpretovany
na zakladé obecnych etnologickych poznatkti, a byt byly v nékterych piipadech
predloZeny urc€ité interpretace, nevybocovaly mimo ramec zcela pozitivistické sféry; (b)
vyzkumy svou specifikou neptekratovaly ramec uzké skupiny odborniki, kteti v disledku
jazykové bariery byli mimo diskuse o vampyrismu, jeZ se pod vlivem literarnich
a kinematografickych uspéchi tzv. ,literarniho vampyra* rozvijely na Zapade.

Soucasni znalci problematiky ze zapadni Evropy a USA, ktefi se odborné zabyvaji
vampyrismem, jsou historici a kulturni historici. K nejpfednéjSim patii Antoine Faivre
z Ecole pratique des hautes études z patizské Sorbony. Vysledkem jeho prace je pokus
0 uplnou rekonstrukci diskuse o upirech, ktera probihala v zapadni Evropé bezprostiedné
po uzavieni miru v Pozarevci v roce 1718, tj. v dob¢, kdy zacaly pronikat do Evropy prvni

informace o srbskych vampyrech (Faivre 1962). V roce 1993 Antoine Faivre vypracoval

* V'YDAN POPRVE V: CESKY LID 91/4, PRAHA, ETNOLOGICKY USTAV AV CR 2004, S. 341-350.

57



uplnou bibliografii vampyrismu z let 1679—-1807, to znamenéd vSech praci vénovanych
"uherskym a moravskym upiram", jejichz autory byli teologové a I€kati. Vznikly tak
déjiny vampyrismu v Srbsku, na Slovensku a na Moravé od pocatku 14. stoleti a rovnéz
dé&jiny tzv. nachzehrer v jazykové némeckém kulturnim prostiedi.

Termin vampyr vesel do slovni zasoby zapadni Evropy poté, co v Den Haagu
vychazejici francouzsky c¢asopis Graneur historique otiskl tzv. Flikingerovu zpravu
0 udalostech souvisejicich s vampyrismem, které byly zaznamenany v prosinci roku 1731
v mésteCku Medvédje v Srbsku. Avsak jiz pfedtim jsou doloZzena jind oznaceni upira.
Napiiklad vroce 1690 Erasmus Francisci, kdyz komentoval ptipady vampyrismu
V habsburské oblasti Kransko (Valvasor 1689), o nichz psal Johan Weichard Valvasor,
nazval upira ,,Der schmatzende Todte“ (Francisci 1690), zatimco jisty Desnoyers
v majovém vydani francouzského casopisu Le Mercure Galant z roku 1693, pielozil
polsky termin upierz terminem latinského ptivodu — stryx.

Spolu s terminem vampyr se zacal od roku 1732 pouzivat také termin vampyrismus,
spojovany se Skodlivym plsobeni zemfelych, ktefi se vraceji mezi Zivé, a predev§im
s absenci rozkladu t&la u mrtvych podezielych ztoho, Ze vstavaji z hrobu.** Termin
vampyrismus se zacal uzivat misto dfive obecné rozsifené¢ho terminu ,,posmrtnd magie*
(magia posthuma).

Nejznamé;jsi a na informace nejbohatsi prace o vampyrismu 18. stoleti byla napsana
V roce 1746 osvicenym abbé ze Senoses, Augustinem Calmetem. Z tohoto diivodu italsky
védec Massimo Introvigne rozdélil klasické prace o vampyrismu do tfi obdobi: obdobi
,pre-Calmet, 1732—-1746%, ,,Calmet, 1746-1751% a ,,post—Calmet, 1751-1754%, odvolavaje
se pravé na abbé Calmeta, v t¢ dobé povaZzovaného za jednu z nejvyznamnéjSich autorit
katolické cirkve v zaleZitostech interpretace bible a analyzy vampyrismu (srov. Maiello
2002). Po vzoru A. Faivreho roztfidil Introvigne badani o vampyrismu z hlediska ti
pristupti k této problematice — na skeptické, teologické a esoterické (Introvigne 2001).
Nezavisle na pracich Faivre a Introvigne ke stejnym vysledkiim dospél 1 mad’arsky historik
Gabor Klaniczay, ktery vSak rozliSuje skepticismus lékafi od sarkastického skepticismu
filozofli-racionalistli, zejména Voltaira (Klaniczay 1990).

Skepticky ptistup ke zkoumani vampyrismu, k némuz doSlo po udalostech

V Medvédju, byl prezentovan 30. dubna 1732 v Commercium Litterarium v Nurnberku

* Jak uvadi Piero Violante (1988: 46), prvni dokument, ve kterém se s urditosti mluvi o vampyrismu je
datovan 25. tinora 1725. Jedna se o farni kroniku Moravského Berouna, kde se pise o Zené jménem Andreas
Berge, kterd zemiela ve véku 48 let a nenasla klid do té doby, dokud jeji télo nebylo vykopéano a upaleno,
nebot’ ji postihla Vampertione infecta (viz D’Elvert 1859: 413).
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profesorem Johannem Jakobem Geelhausenem, jenz tvrdil, ze vampyfi jsou ve skutecnosti
zivi 1idé, ktefi byli pohibeni omylem a né¢jakym zptuisobem se jim podatilo dostat z hrobu
(Geelhausen 1732: 140). Jesté skeptiCtéjsi nazor vyslovili dva némecti 1ékafi Gottlob
Heinrich Vogt (1732) a Johann Christoph Fritsch (Anonym 1732), jez povazovali upiry
za halucinace postihujici ty rolniky, ktefi pojidali maso nakazené morem. O rok pozdé&ji
Johan Christoph Harenberg (1733) napsal, ze podobné halucinace vyvolava opium.

V obdobi, kdy centralni organy evropské kiestanské cirkve stale jesté nevyjadrily
svlj jednozna¢ny nazor na vampyrismus, pro mnoh¢é teology nejjednodussim vysvétlenim
tohoto fenoménu bylo pfimé nebo nepiimé plisobeni d’dbla na télo. Tykéa se to Johanna
Christopha Stocka (1732), Johanna Heinricha Zopfa (Zopf 1733) a anonymniho autora
podepsaného jako W.S.G.E.(1732), ktery psal kromé¢ jiného také o ALIANCI
mezi ¢arodéjnicemi a d’ablem, ¢ili o vztahu mezi lidskymi a nadpfirozenymi bytostmi.
Z odborného hlediska jeho ndzor podporoval také Franciscus Solanus Monschmidt, jenz
v roce 1738 vyuzil vSechny dostupné argumenty k tomu, aby dokazal skute¢nost dohody
mezi d’dblem a ¢lovékem a tim také moznost posmrtné promény cloveka v upira.”®

S velkymi ptekdzkami ze strany oficidlnich cirkevnich organi se setkal tzv.
esotericky vyklad, jehoz hlavnimi erudovanymi Sifiteli byli Friedrich Christian Demelius
(1732) a Johann Christoph Dippel (1732). Takové pojeti lidské duse, tj. predpokladana
existence tii dusi, charakterizovanych jako vegetativni neboli astrdlni, citové a raciondlni,
které jmenovani ucenci pievzali ziejmé od A. T. Paracelsuse (viz De natura rerum, 1537),
bylo znamo jak klasickym, tak i prehistorickym a protohistorickym kulturam. Pro tento typ
ucencu upifi nepiedstavovali nic jiného nez astralni dusi zemielého Cloveka, jez zistava
v blizkosti téla do té doby, dokud se neukon¢i proces rozkladu. Stejné pojeti zastaval také
Rudolf August Behrens, ktery — na rozdil od svych pfedchiideli — mél moznost publikovat
svlj nazor v odborném teologickém casopise (Eudoxos 1732; 1733).

Z ptedchozich tadki je patrné, ze léta 1732—1733 znamenala pfedél v d&jinach
vyzkumu vampyrismu. Tento fenomén je povazovan za zvlaStnost stredni Evropy
a Balkanu. Navic pfedev§im prace skepticky naladénych odbornikd (Vogt 1732, Fritch
1732, Harenberg 1732) maji vyrazné rasisticky charakter, a jak — uz jsme poznamenali —

spojuji ho s omamnych prostredkd.

* 1 kdyz z vécného hlediska jevi se to jako nepodstatné, je tieba poznamenat, Ze v textu Monschmidta slovo
vampyr neni pouzito.
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Tento raciondlni teoreticky proud byl posléze rozpracovan v odborné disertaci
0 upirech, napsané v roce 1738 arcibiskupem z mésta Trani Giuseppem Davanzatim, jenz
ji vroce 1743 predal papezi Benediktu XIV.* Davanzati se o upirech dozvedsl
od kardinala Volphanga Hannibala Schrattenbacha, jenz byl jako olomoucky biskup
od roku 1711 mimofadnym velvyslancem Rakouska v Papezském staté a od srpna 1719
do kvétna 1722 mistokralem Neapolského kralovstvi (viz Zuber 1987: 116-121). Kardinal
Schrattenbach byl diky zastavanym funkcim nejvySSim predstavitelem katolické cirkve
Vv oblastech, kde piipady vampyrismu se vyskytovaly nejCastéji; sdm sebe povazoval
za ,,svédka“ téchto jevu a proto nepochyboval o jejich pravdivosti (Davanzati 1789: 21).
S cilem vyvratit davétivost Schrattenbacha i1 vSech ostatnich, ktefi nesdileli jeho skepticky
postoj K vampyrismu, se Davanzati rozhodl zkoumat tento fenomén od zacatku
z diachronického pohledu, nebot’ vytusil existenci obecné kulturni tendence v riznych
nabozenstvich jak geograficky (ve stfedni a vychodni Evrop¢), tak i v uréitém historickém
casovém useku.

Davanzati se odvolaval na ,,antické filozofy* a na jejich tivahy o metempsychdze
(nazval to ,,bldaznivou doktrinou*), které nelze vyuzit k analyze vampyrismu, protoze
,duse nemigruje do jineho téla” (Davanzati 1774). Kromé toho, st¢hovani dusi
nevysveétluje pti¢inu ukonceni vampyrickych projeva v ptipadech, kdy télo bylo zbaveno
hlavy, napichnuto na kil nebo spaleno. V polemice se svymi pfedchiidci ,.esoterického*
sméru odmitl moznost, Ze by katolici pfipustili existenci druhé duSe (astralni), jejiz
koncepci, podle Davanzatiliv ndzoru, vypracoval Aristipp z Kyréné a jeho Skola v 5. stoleti
pred nasi érou. Davanzati také poukazal na souvislost mezi hypotézami ucenct-okultistl
18. stoleti, ktefi se zabyvali vampyrismem, a ufenim jejich ptedchtdce, Svycarského
filozofa-naturalisty Paracelsa. Podle Davanzatiho (1774: 52) by kiest'anska interpretace
mohla vysvétlit vampyrismus jen na zékladé tfech pfedpokladii: bozi vile, viile d’abla nebo
piirozenych pfi€in. Jako vSichni dobii kiestané 1 Davanzati pfipousti moZnost, Ze zemieli
mohou byt vzkiiSeni, jestlize se vezmou v uvahu cetné piipady popsané v bibli. V téchto
ptipadech se vSak vzkiiSeni uskute¢nilo ,,na pitimy bozi piikaz* (coll’espresso comando
divino). Jak uvadéji svédecké zaznamy, upifi mohli byt zlikvidovani ohném. Avsak

podle Davanzatiho, pokud by vampyii byli dilem Boha, on, jako vS§emohouci, by je mohl

* podle nazoru J. Goldona Meltona (1994: 159) a Antoine Faivre (1993: 71) Davanzatiho , Disertace
0 upirech® (Dissertazione sopra i Vampiri) byla poprvé publikovana v roce 1744. Disertace se nepochybné
roz§ifovala ve formé rukopisu a vys$la az v roce 1774 diky Dominiku Forges Davanzati, ktery byl autorovym
synovcem.
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do nekone¢na kiisit, bez ohledu na jakykoliv prosttedek pouzity lidmi k jejich
znesSkodnéni.

Kdyz vyloucil bozi viili, Davanzati analyzoval moznost piimého nebo nepiimého
vlivu d’abla na Cinnost upirt. Podle katolické doktriny odchazeji duse bezprostiedné
po smrti do raje, do ocistce nebo do pekla. Avsak i v mistech, kde se zdrzuji prokleté duse,
moc nendlezi satanovi, ale Bohu, ktery jediny rozhoduje o vstupu dusi do mimozemského
svéta i jejich odchodu, neboli vzkiiseni mrtvého tim, Ze ,,ho povola ze smrti k Zivotu* (far
risorgene un morto con richiamarlo da morte a vita — Davanzati 1774 73).

Davanzati vyloucil dokonce i teoretickou moznost, Ze by upir mohl byt vzkiiSen
pfimo d’dblem. I kdyz pfipousti, ze d’abel mlze nabyt jakoukoliv formu, véetné¢ podoby
mrtvého cEloveka, tuto schopnost mu ud€luje Bih, a vyhradné k tomu, aby svadél lidi
K hiichu. Bih by nemohl dovolit Satanovi, aby se pievtélil do upira, jelikoz ,,by nebyla
bezpecna ve svych hrobech téla zemtelych, dokonce ani téla svatych, ani samotnych
apoStold (non istarebbero sicuri nelle loro sepolture i corpi dei defunti, ma nemmeno que’
de’ santi, e degli apostoli stessi — Davanzati 1774: 59). Krom¢ toho, se tidajni démoni
v podob¢ upira se nezjevovali uéenctim, ale pouze ,,nevzdélanym a chudym® (ignoranti e
vili) obyvatelim ,,Moravy a severnich Uher*, kteti byvali ,,¢asto pod vlivem vina, snu nebo
strachu® (spesse volte trasportate dal vino, dal sonno e dal timore). Z toho Davanzanti
(1774: 62) vyvozuje, ze v piipadé¢ upira ,se nejednd o déabla, jenz se pievtcluje
v pfitomnosti chudého cloveka, ale o chudé lidi z nizkych vrstev, ktefi ho ve svych
vidénich povazuji za prevtélené¢ho d’abla* (non e’ il demonio che si trasfigura in apparenza
di persona vile, ma sono le persone vili e di bassa condizione che suppongono il demonio
trasfigurato nelle loro apparenze).

I kdyby tito lidé byli poskvrnéni téZkymi htichy, pro véficiho ¢lovéka je nemozné
smifit s "pfedstavou tak kruté boZi odplaty, navic uskutecnéné prostiednictvim d’abla,
zvlasté kdyz v udélostech popisovanych v bibli jsou tresty vykondvany jinym zplisobem
a Vv zadném pripad¢ neni uvadéna piitomnost démonickych postav nebo upirti (Davanzanti
1774: 63).

Posledni Davanzatiho argument proti démoni¢nosti upira je podobny tomu, jimz
zpochybnil moznost vzkiiSeni upira bohem: prostiedky pouzivané ke znieni upira, které
se kdysi vyskytovaly v Srbsku, na Slovensku a na Moravé (avSak, ze se pouzivaly
I na celém evropském kontinenté a v riznych historickych obdobich), jsou ,,zcela piirozené
prostiedky* (rimedi puramente naturali) a v pfipadé, ze by upir byl skute¢né jednou

z forem d’abla, nepochybné by nestacily k jeho zniceni (Davanzanti 1774: 64).
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Giuseppe Davanzati ma jediné vysvétleni fenoménu vampyrismu: je to pfirozeny
jev protikladny k bozskému (nadpfirozenému) a d’dbelskému (preterptirozenému). Zcela
v souladu s duchem racionalizmu 18. stoleti Davanzati (1774: 108) vyzyva své Ctenaie,
aby v Zzadném piipadé nevéfili v upiry a povazovali je pouze za produkt té Casti
obyvatelstva ,,Moravy a Uher", kterd ,,oddava se vinu®, ¢ili ¢asti ,,idiotské, nevzdélané
a obydejné«.*’

S Davanzatiho ,,skepticizmem® a racionalizmem se ztotoznil papez Benedikt XIV
adosud tento postoj, v nejvysSich cirkevnich kruzich, nebyl odvrhnut. Avsak vice
pravdépodobnéjsi piic¢inou vitézstvi skeptickych teologii byl mySlenkovy proud, ktery
dominoval v 19. stoleti, nez vydavatelské uspéchy autorti-racionalistli, zabyvajicich se
fenoménem Vampyrismu.48

Rakouska cisafovna Marie Terezie vyhlasila ostry boj proti vife v upiry, rozsifené
mezi venkovskymi obyvateli stfedni a vychodni Evrop¢ a na Balkan¢. Dne 1. bfezna 1755
vydala manifest o upirech, inspirovany zpravou jejiho osobniho lé¢kaie Gerharda van
Swietena.*’

Podle nazoru Gébora Klaniczay (1990: 187) zdkroky proti vife v upiry
predstavovaly pro osvicené lidstvo ,,obecnéjsi paradigma pro piekonani ptezivajici viry
ve skodlivou magii“ (more general paradigm for transcending the persisting belief in
harmful magic) a ptedevsim ,,toto paradigma narazelo na civilizaéni uroven negramotnych
a povéréivych vychodoevropskych divocht“ (this paradigm suggested the notion of
civilizing the ignorant and superstitious East European savage). Klaniczayho prace vede
k myslence, ze mytologie upira, diky sblizeni smrti a sexualniho symbolizmu, mize byt
ur€itym zplUsobem spojovana srovnéz extrémnim pojetim ,,smrtonosné sexuality*
u markyza de Sade.

Posledné uvedené téma, jenz Klaniczay pouze naznacil, rozpracoval francouzsky
veédec Jean-Claude Aguerre (1993: 84). Aguerre, zfejmé na zdklad¢ nékterych Klaniczayho

poznamek, dospél k zavéru, ze upifi jsou produktem obdobi osviceni a jejich vyskyt nema

vvvvvv

" Neapolsky fyzik Constantino Grimaldi, kdyz citoval Dissertatione de Diaboli potentia in corpora
Frederica Hoffmanna, 1ékate pruského krale, uvedl, ze v téch zemich, kde piji hodn¢ vina, to znamena v Italii
a Francii se nemluvi o upirech, zatim co upifi se vyskytuji ve fantazii obyvatel téch regiond, ,.kde piji pivo
prilis bohaté na chmel® a jedi ,,tvrdou potravu, hrach, fazole, tuzsi chléb a vepiové* (Grimaldi 1751: 68).

*® Sougasni autofi stale ast&ji cituji z autori 18. stoleti Augustina Calmeta (1746; 1751). Jestlize porovname
data vydani jejich praci a vezmeme v ivahu jejich teologické pozice, zavislost textu Calmeteho na textu
Davanzatiho je zfejma.

* Zprava, jejiz francouzsky original se nachazi ve Videiiské Narodni knihovng, vysla poprvé v Ausburgu
v roce 1768 a podruhé v Neapoli v roce 1787 (van Swieten 1768; 1787).

62



postoj se pfiliS nelisSi od neméné chybnych interpretaci, podle nichz se vira
ve vampyrismus objevuje v krizovych obdobich. Aguerriv nazor, podobné jako i nazor
Jana L. Perkovského (1989), ktery spojoval vznik vampyrismu s bogomilskou krizi
na Balkané, nebere v tvahu ani historické udaje vychodoevropského ptivodu, ani fakt, ze
slovo ynwipw se vyskytovalo v ruském jazyce jiz na zacatku 11. stoleti (Niederle 1916: 45),
a navic opomiji také existujici bohatou, i kdyz nesystematizovanou archeologickou
literaturu o upirech. Ve skutecnosti zapadni odbornici n¢kdy neuznévaji lingvistickou
souvislost mezi variantem vampyr a vSeslovanskym upyr, coz jiz dostate¢n¢ dokazal André
Vaillant (1931).>° Avsak i bez znalosti slovanskych jazyki by stadilo v&novat vice
pozornosti textim z 18. stoleti, aby bylo mozné si vSimnout, nakolik byla tato souvislost
znama ucencum tohoto obdobi.

To, ze slovo upyr je slovanského plvodu, jesté¢ neni ditkazem toho, Ze fenomén
vampyrismu je specifikem tak zvaného ,,slovanského svéta™ nebo ,,slovanské kultury*.
Podle nézoru mad’arskych odbornikii Evy Pécs (1989) a Gabora Klaniczay (1990; 1992)
a italské filolozky Carly Corradi Musi (1995), kulturni prostiedi, ve kterém se rozvijela
vira v upiry, je tzv. Samanskym regionem. Timto regionem neni region tésné spjaty
s oblasti Sibife, jak to interpretoval Mircea Eliade (1992), ale v podstaté kulturni zaklad,
ktery byl pfitomny jak v antice, tak i v predkiestanskych evropskych civilizacich, ¢ili
region, ktery se rozprostird od Irska pres Sibif po americky kontinent. Uvedeni odbornici
spolu s italskym historikem Carlo Ginsburgem (1966; 1989) spojuji upiry s postavami,
které lze charakterizovat jako ,,antiupirské®; patii k nim naptiklad beneandanti z regionu
Friuli, dalmatsti krsniki a madarsti tdltosi>* ale také ,,zivy upir, ktery jesté v 19. stoleti
bojoval v ruské vesnici s ,,mrtvymi upiry (KoSovik 1884).% Stejnym zpiisobem, jakym
Saman ve svém extatickém putovani mohl zdolat bariéru, kterd oddélovala pozemsky svét
od zahrobi, podobné putovani, av§ak obrdcenym smérem, mohl uskutecnit upir. Zapas
mezi silami, zajist'ujicimi dobrou urodu, a upiry nebo dusemi necistych zemielych, mohl
probihat jak v praxi, tak i v extazi. V sazce byla trodnost poli, protoZze upifi mohli skodit
nejen Zivym bytostem, ale také vyvolavat sucho, jarni mrazy nebo silné desté, nicicich

urodu (Gasparini 1973: 626). Kone¢na neutralizace upira mohla byt v praxi realizovana

%0 Nicméng Franjo Miklosich (1866: 375) piedpokladal, Ze slovo ,,yneips je tureckého pivodu (uber). S jeho
nazorem souhlasil i Jifi Polivka (1901a: 210; 1901b: 185), ktery dale uvedl, Ze slovo ,vampyr
z etymologického hlediska nema nic spoleéného se slovem ,,ynuips* a pochazi ze starobaktrického vyambura.
' 1 kdyz Carlo Ginsburg (1989) nikdy nemluvi o upirech, je jednim z hlavnich teoretikii obecného
evroasijského kulturniho zakladu.

%2 Vztah mezi takovymi typy postav chapala jiz vroce 1966 Dagmar Burkhart (1966). Zistala viak
presvédéena, Ze jihoslovanska uzemi (Bulharsko, Makedonie a Srbsko) jsou ohniska (Brennenpunkt) viry
Vv upiry (Burkhart 1966: 251).
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riznymi metodami, jejichz cilem bylo urychleni rozkladu téla zemielého. Neutralizace
na exstatické trovni probihala prostfednictvim zapast v extdzi, o nichz neexistuji témeér
zadné udaje, nebo prostfednictvim inkvizi¢nich procest (viz Ginsburg 1966) mezi upiry
a antiupiry. >3

Na soucasném stupni badani obecny znak, podle kterého vampyrismus je
specifickym fenoménem spojenym se ,slovanskou kulturou®, dostdva se do pozadi,
alespon mezi odborniky. Skutecnost, ze evropska vira v upiry se zachovala témét
do soucasnosti pouze v nékterych okrajovych a vzdalenych regionech vychodni Evropy
ana Balkan¢, nemlze byt povazovana za faktor, ktery by opraviioval badatele pouzit
Vv dané souvislosti ndlepku ,,vSeslovanského fenoménu®; lze ji uplatnit pouze v lingvistické

sféte, avSak v oblasti sféte kulturni historie se jevi naprosto zastarald a nepfijatelna.

% Kdyz mluvime o ,extatickych zapasech® je nezbytné pipomenout charakteristiku Ernesta De Martino,
ktery ve druhé kapitole své prace Il mondo magico (1957: 113) napsal, Ze ,,udalosti ve snu mohou mit pro
magické védomi a za urCitych podminek stejny (a nékdy i vyssi) redlny vyznam, nez udalosti, které jsou
prozivany v bdélém stavu*

64



O mladych divkach

a smrti mezi staletimi a Zzanry

65



O mladych divkach a smrti mezi staletimi a Zanry”

Nasim zamérem bylo pokusit se vypatrat genezi jistétho tématu a s tim
souvisejicitho zptsobu chovani, a to ze zaplavy literarnich ztvarnéni ptislusného tématu
nachazejicich se na internetu a pochazejicich od autorti nejcastéji mezi odborniky zcela
neznamych.

Vybér probihal takika ndhodné: zvolili jsme vyhledava¢ seznam.cz, kde jsme zadali
heslo "upirka". Pak jsme se zastavili na strance http://www.sweb.cz/LenskaAlice/upir.htm,
jejiz autorkou je Alice Lenska (*1983). Na této strance je uvefejnéna i jeji "Ukéazka
basnické tvorby": jde o zacateCnické basnické pokusy katastrofalni Grovné, coz ptiznava i
sama autorka. Dal$i drobnd dilka téZe autorky, povidky surrealistické inspirace s
masochistickymi a sadistickymi motivy Ize nalézt i na dalsich webovych strankach. Ctenafi
téchto stranek jsou bud’ nahodni navstévnici, anebo tzky okruh autoré¢inych znamych.

Zajimav¢jsi se zda byt osobni vyvoj Alice Lenské, jez se ve svych sedmnécti letech
sblizila se skupinou Camera Obscura, vzniklou v roce 2000 "jako neformalni seskupeni
nékolika mladych, pfevazné amatérskych tviirci, za Gcelem nataceni viceméné obskurnich
filmu" (http://www.cameraobscura.cz). Jako nejmladsi pfiznivec této skupiny nevahala
aktivné vystupovat v sadomasochistickych vefejnych performancich. Publikum si casto
darazné stézovalo, protoze se nejednalo o porno vystoupeni, nybrz o védomé a kruté
rozhodnuti: najit a pfekrocit hranici bolesti a zdroven se pokusit o poznani prostfednictvim
nasilné smrti. UskuteCnily se ovSem pouze neuspéSné pokusy, které nicméné ptivedly
Lenskou ke zkuSenosti s nejkrutéj$i bolesti a poniZovanim. Nejvétsi realizace Camery
Obscury vysla v roce 2003.>* Na multimedialnim CD ROM, ktery obsahuje ptib&h ve 300
fotografiich, s grimoarovym textem a s ptvodni hudbou, vystupuje Lenska jako herecka v
nejdrasti¢téjsich scénach, natocenych bez pouziti fotografickych trika.

Volba umélcova spolecenského chovani a individudlniho zplisobu Zivota zavisi
rovnéZ na kulturnim dédictvi, jeZ doty¢ny umélec vyznava. Pokusme se zrekonstruovat
pravdépodobnou linii literarnich vlivi, které pfimo ¢i nepfimo pusobi na typ mladych

divek, které se v souCasné Ceské spoleCnosti povazuji za "upirky", ¢imz se pokouseji

* VYDAN POPRVE V: L. PAVERA A KOLEKTIV, ZANROVE METAMORFOZY V STREDOEVROPSKEM KONTEXTU Il.
STABILITA A LABILITA ZANRU, OPAVA, SLEZSKA UNIVERZITA, 2005, STR. 192-200.

5 Camera obscura, Méstecko Twin , X*“. Homage to David Lynch, Multimedialni CD ROM, Scénéf, text a
fotografie René Sykora, Praha 2003, Levné knihy.
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vyjadrit svou velice mladistvou a velice Zenskou touhu sblizit se se smrti prostfednictvim
sexualnich zkusenosti, jez pfedchazeji fazi matefstvi a pripadnému vytvoteni rodiny.

Prvnimi autory, jez A. Lenska pfipomina na internetové strance, jsou esejista Josef
Vesely (*¥1953 v Praze), autor nékolika knih o hermetismu a signatai Charty '77, a
undergroundovy basnik J. H. Krchovsky (vlastnim jménem Jiti Hasek, *1960 v Praze).
Lenskd odpovida bezprostredné na e-maily, jejichz adresu lze na internetu snadno
vyhledat. Zda se, Zze jeji oblibenou cetbou byly hororové piibéhy, mezi jejichz autory
ocenuje zejména Howarda Phillipse Lovecrafta (1890-1937). Samoziejm¢ Cetla také spisy
nejznaméjsi Ceské autorky upirskych romént Jenny Nowak (vlastnim jménem Jana
Moravcova, *1955 v Jihlav¢), Sto dvacet dnii Sodomy markyze de Sada, a jsou ji rovnéz
znamy fantastické prozy polského autora Andrzeje Sapkowského (*1948), obzvlasté
popularniho mezi mladymi lidmi v Polsku, Cesku, Slovensku a Rusku. Pfekvapivé je, Ze
nezna Vampirellu, hrdinku komiksového serialu, vytvofeného Forestem J. Ackermanem a
vydaného v roce 1969 nakladatelstvim Warren Publishing Company. Vampirella
pfipomina sexy styl Barbarelly, kterou jeji autor, Francouz Jean-Claude Forest, obdafil
pivabnym télem a skrovnym oblecenim. Na rozdil od Barbarelly je Vampirella nejenom
sexy, ale je i upirem, ktery pottebuje krev; na druhé strané je vSak "kladnou" postavou,
nebot’ bojuje za spravedlnost.”

Jenny Nowak se v mnoha ohledech podoba Anne Rice (*1941), ktera se
pravdépodobné diky tomu, Ze je Ameri¢anka, stala svétové nejproslulejsi autorkou
upirskych ptibéhli postmoderni doby. Rice pochdzi z katolického prostfedi, Casem se
ptiklonila k feminismu a do roku 1976, kdy zaznamenala vyrazny tspéch svou prézou
Interview with a Vampire, psala pornografické povidky. V soucasnosti pokracuje ve
vydavani upirskych ¢i — z hlediska postav — pseudoupirskych romant; zda se vsak, ze
inspiraci Cerpa zejména z gnostického kiestanstvi.

Postmoderni upifi‘r’6 nemusi byt vzdy nositeli zla. Jejich plivod je tfeba hledat ve
vyvoji zanru pulp a v obsahlé filmové produkci, jez se po celé 20. stoleti ¢asto zabyvala
tématem upirt a mladych divek, jimz upifi vyséavaji krev a soucasné se jich pokouseji

zmocnit a odvést je s sebou do upirského svéta, coz by teoreticky mé€lo znamenat zahrobi,

% Prvni Sesky preklad Vampirelly, pokud je mi znamo, poridila Dana Krejova v roce 2003 (Praha, Comics
Centrum).

% Kromé literarnich postav existuji i v Cesku snad stovky lidi, ktefi sami sebe definuji jako "upiry". Terénni
vyzkum v téchto nepocetnych komunitich uskutecnil David Petrdk ve své bakalaiské praci z roku 2003
,Upifi v Cechach® (Univerzita Pardubice — Fakulta Humanitnich studif).
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avsak v zanru pulp kombinovaném se sci-fi mutize jit také o jinou planetu (napt. Vampirella
pochézi z planety jménem "Draculon").

V levnych americkych ¢asopisech zvanych pulp magazines vychazely fantastické a
hororové piibéhy. Nejpopularngjsim z téchto magazini byl Weird Tales, odkud vysli
pozd¢jsi znami spisovatelé, napt. pravé H. P. Lovecraft. Weird Tales se ve Spojenych
statech dockal rtiznych imitaci, napt. Strange Tales, Terror Tales, Horror Stories, Dime
Myster Stories atd., k nimZ by bylo tiecba pfifadit je$té Casopisy zaméfené na science-
fiction, jez také zacaly uvadét upirské historky. Diky uspéchiim upirskych filmu se pulp
prosadil v Evropé a po roce 1989 i v byvalém sovétském bloku. Z cetnych casopist
Ikaria a Dech draka.

K nejoblibengj§im americkym autorim zanru pulp patfil Seabury Quinn (1889-
1969). Na strankach magazinu Weird Tales uvedl do Zivota "detektiva zdhad" jménem
Jules de Grandin. V povidce Restless Souls z roku 1928 se mladé zeny zmocni zly upir a
proméni ji ve stejnou bytost jako je on sam. Upirka se vSak zamiluje do jednoho mladého
muze a né€zny zpusob, jimZz ho pfipravuje o krev, dojima pronésledovatele Julese de
Grandina natolik, ze misto toho, aby ji zlikvidoval podle metod znamych z balkédnského a
slovanského folkléru, osvobodi ji od jejiho ud€lu "nemrtvé" a pomiize ji najit cestu k
definitivni smrti.

V casopise Weird Tales najdeme rovnéz povidky Clarka Ashtona Smithe (1893-
1961), jejichZz protagonistkami jsou upirky svadéjici navstévniky jakéhosi hypotetického
francouzského kraje Averoigne, coz do jist¢ miry — pravdépodobné vSak bez autorova
zamé&ru — odkazuje ke knéZkadm v babylonském chrdmu bohyné Itar.

Dalsi autorkou z okruhu Weird Tales, zaméfenou vsak spise na science-fiction, byla
Catherine L. Moore (1911-1987). I jejimi protagonistkami jsou Zeny, predev§im postava
zvana Shambleau. Kromé& Zanru sci-fi se upifi a upirky objevuji jesté v zanru sword-and-
sorcery, vytvofeném Robertem Ervinem Howardem (1917-1994), autorem postavy zvané
Conan, a dale v cyklu myti o Cthulhu od H. P. Lovecrafta.

Magazin Weird Tales neptezil rok 1954, avsak zanr pulp se rozvijel i nadale; napf.
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v ptibé¢hu | am Legend z téhoz roku se na svété obyvaném jedinou zivou bytosti, jiz
pronasleduje udajnad upirka, objevuji témata velmi ptiznacna pro dnesni dobu: odcizeni,
nenormalnost, tolerance.”’

Kdyby Bram Stocker nebyl napsal Drakulu, ani pulp by nespatfil svétlo svéta.
Avsak od zndmého viktoridnského romanu az po v soucasnosti jesté slavnéjsi cyklus Anne
Rice, ktery silné ovliviiuje mladou generaci v Evropé a Spojenych statech, nepatii vSechno
kK pulp. Z vyznaénych préz, jejichz spole¢nym rysem je to, ze upirem je vzdy Zena,
ptipomenime povidku The Tomb of Sarah od Fredericka George Loringa (1869-1951),
vydany ve stejném roce (1897) jako Stockeriv Dracula, dale For the Blood is the Life od
Francise Mariona Crawforda (1854-1911) z roku 1911, Alraune z téhoz roku od
filonacistického (ale zaroven nikoliv antisemitského) spisovatele Hannse Heinze Ewerse
(1871-1943),® a konetné novela Domnisoara Christina, kterou v roce 1936 uvefejnil
Mircea Eliade (1907-1986), do ¢estiny ji roku 1984 pod nazvem "Sle¢na Kristyna" ptelozil
Jifi NasSinec a jeji scénickou podobu uvedlo roku 2002 Studio Marta v Brné (v rezii Jana
Sprincla a s hudbou Filipa Topola).

Je zvlastni, ze pravé Eliade dal prednost navratu ke klasickému modelu 19. stoleti -
mladé divka z urozené rodiny vystupujici jako upir — pted folklornim modelem oblibenym
u stiedoevropskych a vychodoevropskych autorti, ptestoze jako religionista tyto folklorni
balkénské tradice dobie znal, na rozdil od svych ptedchiidcti, profesiondlnich spisovatelﬁ.59

Rovnéz v Draculovi B. Stockera se setkdvame s vyraznymi sexualnimi motivy:
cudnd Mina Murrayova je piitahovana smrti v podobé Vampyra a necha se piimét - jen
zdanlivé z vlastni ville - k felaci upira; kromé toho tu vystupuji tii krasné mladé zeny "se
smyslnymi rudymi rty", které se pokousSeji vtdhnout protagonistu roménu Jonathana
Harkera do viru sexuality vedouci k z&hubg.®

Stockertv Dracula, v némz jako by se koncentrovaly veskeré prozy 19. stoleti s

hlavni postavou upira ¢i upirky a jimz se bude inspirovat vétSina z nékolika tisic upirskych

> Piibsh | am Legend byl dvakrat zfilmovén, pfi¢emz obé filmové verze jsou zdafilé: prvni je italska z roku
1964 (originalni nazev: L'ultimo uomo della terra) a druhd americkd z roku 1971 (originalni nazev: The
omega men).

% Autorovo piesvédéeni nicméné nebylo diivodem toho, Ze dilo nebylo v Némecku zakézano (svr. J. Gordon
Melton, 1999: 241).

% Po roce 1936 Eliade piisel o zaméstnani asistenta na Filozofické fakulté Bukureit'ské univerzity, protoze
jak se dalo o¢ekavat, Domnisoara Christina byla povazovana za pornografickou literaturu.

% Stockeriiv roméan byl Gsp&ny hlavné diky tomu, Ze jeho autor pisobil jako produkéni v Irvingové Lyceu
Theatre v dobé, kdy se rodila kinematografie, jez ve svych pocatcich masivné ptejimala divadelni zpracovani
hororov¢ literatury.
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filma a literarnich prib&hi 20. stoleti,” zistava pevnd zakotven ve schématu priznaéném
pro celé 19. stoleti. Autofi sice vymysleji a popisuji extrémni erotické situace, pfitom vSak
zustavaji v zajeti puritanské moralky odvozené z kiestanstvi, k némuz se valna vétSina z
nich pIné hlasi. Je-1i mlada ctnostna divka pfinucena k sexualnimu aktu proti své vuli, je to
jisté sadismus, ale jak si povsiml Joris-Karl Huysmans (1848-1907; A rebours, 1884: XI),
sadismus "je bastardem katolictvi"; ve skutecnosti nejen katolictvi, pomyslime-li napi. na
Dostojevského. Ostatné kiestansky model, v némz nejvétsi laska s sebou piinasi i nejvetsi
utrpeni a dokéaze je snaset, se v literatufe projevil uz davno pfed romantismem, napt. v
piib&hu Tristana a Izoldy.%?%®

V genezi Stockerova romanu se odrazi veskera literatura 19. stoleti vénovana
upirim a upirkdm. Hrabé Drakula je zobrazen jako bledy aristokrat, coz odpovida modelu,
ktery v roce 1819 vytvofil John Polidori, kdyz v povidce The Vampire takto vykreslil
svého pritele a chlebodarce Lorda Byrona, jenz o Sest let diive sam napsal poému The
Giaour s upifim protagonistou. Pocinaje povidkou J. Polidoriho, piivodné piisuzovanou
samému Byronovi,64 rovnéz vSechny upirky — v literatufe 18. a 19. stoleti obliben&j$i nez
jejich muzské protéjsky — jsou popisovany jako bytosti napadné bledé, coz ovliviiuje i
dnedni divky stylizujici se do upirské role natolik, ze pouzivaji liceni a make-up, jez
podtrhuji jejich bledost.

V souvislosti s upirem Polidoriho je tfeba jesté¢ pfipomenout, Ze pravoveérnym
katolikim se nezamlouvalo masové Sifeni erotické literatury ani hororovych piibéhti
supiry. Anonymné vydana Histoire des vampires z roku 1820, jejimz autorem byl
pravdépodobné francouzsky okultista Jacques-Albin-Simon Collin do Plancy (1793-1887),
vyjadiuje politovani nad tim, Ze Polidori vysvobodil upiry ze zapomnéni a definitivné je
predal evropské kulturni vefejnosti: upiti z Moravy, Slezska a Srbska — tj. pravi upifi —
nebyli koneckoncl tak nebezpe¢ni, nebot’ Morava byla pro zapadni Evropu daleko.
Polidorimu se vSak podafilo uvést Vampyra do mésta a do saloni, odkud jiz nevysel a kde

od té doby vyvolaval zna¢n¢ bigotni reakei.®®

51 Na internetu jsem nalezl vice nez 2000 filmovych tituld s timto tématem. Pokud jde o literaturu: v New
Yorku existuje knihovna, patfici ke spole¢nosti ,,The Vampire Empire®, kterd vlastni pies 25 000 kniznich
titulti vztahujicich se néjakym zptisobem k upiram.

%2 Ale podle Dostojevského "Zizeft po utrpeni” je specificky ruskym rysem (srv. Mario Praz, 1966: 320).

%3 Také ve Vampirelle je ziejmy kiestansky model, aviak v podobé jesté vulgarngjsi a vyrazné manichejské.
Na obalce ceského vydani je uvedeno, ze Vampirella je "vyslana na kiizovou vypravu" do "nového milénia",
aby ze svéta odstranila veskeré zlo...

®4 A jestd v Geském piekladu z roku 1835 v ,Bibliotéce zabavného &teni«.

% V &asopise Na Vychod (2/2002) napsal Radek Novék v souvislosti s mym seminifem realizovanym
na Filozofické fakult¢ UK tato slova: ,,... dési mé vyuka predmétu pod nazvem "Vampyrismus ve stredni
a vychodni Evropé". Tento jsem nikdy nenavstévoval a ani nehodlam, protoZe uz jen ndazev mi pripomind
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V téze dob¢ jako The Vampire vysla také Keatsova balada La Belle Dame Sans
Merci, rozvijejici Samanské téma navratu mrtvych do svéta zivych, ztélesnéné krasnou
mladou Zenou, a krom¢ toho i téma vééného zenského principu s osudovou roli, tj. la
femme fatale.

Tuto linii asi nejvyraznéji zastupuje basnik z okruhu prerafaeliti Algernon Charles
Swinburne (1837-1909), jenz Keatsiv model femme fatale obdatil krajnim sadismem
a ve své basni Laus Veneris (1866) pietvotil vampyra v antickou bohyni erotické vasné.

Kratce poté, v roce 1868, se Swinburne jest¢ jednou vratil k obrazu Venuse jako
vampyra v basni Ave atque Vale, vénované zesnulému Baudelairovi (1821-1867), jenz do
druhého vydani svych Kveéti zla zatadil basné¢ Les métamorphoses du vampire a Le
vampire, z nichz zejména druha je v ¢eském piekladu snad nejcitovangjsi na internetovych
strankach vénovanych "gotice", "satanismu" a "upirim".%

Jak znamo, goticky zanr dospél po plodném anglickém obdobi k novému rozkvétu
v Némecku, a to zejména po vydani antologie Phantasmagoria, jeZz nesmirn¢ nadchla
Byrona a Shelleyho. Povidky E. T. A. Hoffmanna (1776-1822) pak siln¢ ovlivnily
napftiklad ruské divadlo, ale na druhé strané také Freuda a Junga.

E.T.A. Hoffmann (Seraphionsbriider IV 1821: 427) vykresluje divku-upira jako
nézné dévcéatko s modryma o¢ima, pro jehoz podobu Cerpa inspiraci dokonce v pohadkach
Tisice a jedné noci (Noci 861-865). Tim se vzdaluje se od tradi¢niho modelu, ktery
se osveédcil jen zéasti, a odlisuje se tedy i od Roberta Southleye Coleridge (1774-1843),
jehoz upirka Christabel méa naopak oci "veliké, tmavé a sklenéné".

Pokracovanim némecké linie je anonymni roman z roku 1850, pfelozeny v roce
1860 do anglictiny pod nazvem The Mysterious Stranger, ktery se stal jednim
ze zékladnich prvkd pro vytvofeni postavy kniZete Drakuly. Do roménu byla rovnéz
pfimisena jména, jejichz znéni mélo odkazovat ke slovanskému prostiedi stfedni Evropy.

Ze znamych spisovatelli jediné N. V. Gogol (1809-1852) projevil vice respektu
ke slovanské kultute, tedy prostiedi venkovskému, nikoli prostiedi stfedo-
a vychodoevropskych mést. Zejména v povidce Vij (Mirgorod, 1835) vynikajicim, takika
"zapadnim" stylem ztvarnil typicky piibéh slovanského folkloru - extatickou cestu mladé

divky na hranici mezi Zivotem a smrti.

scénu z jednoho ceského filmového "trhaku" pocatku 80. let. Jako teologovi mi oviem vadi, protoze z praxe
(ne pouhé teorie!) vim, Ze urcité negativni sily ve svété skutecné pusobi, at' uz si o tom kazdy mysli své.
Psychické a socialni disledky jejich piisobeni na konkrétniho jedince nejsou zrovna veselé a jenom tézce se
takto postizeny svych problémii zbavuje.

% Swinburnovu Ave atque Vale zase zhudebnila skupina Dargaard, oblibend mezi fanousky ,.zanrti gothic a
dark wave® (http://www.okultura.cz/filemanager/fileview/73).

71



Zda se vSak, Ze 1 pfes pusobivé vystoupeni N. V. Gogola nenaSly prvky
slovanského folkléru (kromé typicky balkanského ktlu a dekapitace mrtvoly) vétsi ohlas
Vv literatufe 19. stoleti, a tim méné mezi postmoderni mladezi libujici si v upirské
tematice.®” Ostatnd i kniZe Alexej Konstantinovi¢ Tolstoj (1817-1875), ktery pie své
povidky o upirech piiblizn¢ ve stejné dobé, z niz pochazi Gogoliv Vij, dava prednost
zapadnim literarnim schématiim, tj. postavam vampyrt ze svéta aristokracie nebo vysoké
burzoazie.

Jisté by bylo mozné rozsifovat do nekonecna vycet spisovatelil, ktefi rozvijeji téma
vampyrismu spojené¢ s erotikou, tj. dvé slozky, z nichz se zrodily upirky dekadence
a postmodernismu.

Pokud bychom se naptiklad vratili o jedno stoleti zpatky, nemohli bychom
ponechat stranou baladu Lenora Gottfrieda Augusta Biirgera z roku 1748, v niz se
setkavame s mladym upirem, tj. s tvorem schopnym svobodné piekra¢ovat hranici mezi
Zivotem a smrti, ktery se jako posel ze zahrobi obraci predeviim ke své mladé manzelce.®

To jsme ovSem jesté ve fazi, kdy literatura Cerpa naméty prevazné z folkloru. Napf.
motiv tzv. svatebni koSile byl nepochybné rozsiten v lidové slovesnosti celé stfedni
Evropy, a bylo by proto omylem domnivat se, ze Biirgerova tvorba inspirovala venkovské
obyvatelstvo, kdyZ ve skute¢nosti tomu bylo evidentné naopak.®® Biirger ovlivnil spise
vyznamné spisovatele, jako byl J. W. Goethe, jenz v Die Braut von Korinth nechal ozit
jednu z nejproslulejsich upirek starého Recka — Filinnion.”® Velky autor své doby
J. W. Goethe si byl diky znalosti antickych spisovatelii dobte védom toho, ze i mladé divky
mohou pfinaSet smrt, a ze okolnosti takové smrti, jak zdlraziiovali vSichni romantic¢ti
autofi, vzdy souviseji s intimitou alkoven a s mimofadnou explozi sexudlni energie.

Nejen stafi Rekové, ale i viechny narody, které véfily v cyklicky &as, si dobie

uvédomovaly pevné pouto spojujici Zivot se smrti. Hranice mezi nimi, byt zfetelné

%7 Nicméng v poslednich letech byl Vij ndkolikrat uveden na scéné, napf. amatérskym divadlem TotO v Praze
v roce 2002. Ceskou verzi jedné scénické adaptace (Panocka) poprvé v Praze v lednu 2005 predved! rusky
rezisér Sergej Fedotov se souborem Komorni scéna Aréna. Velmi zdatilou filmovou podobu povidky natoéil
roku 1960 Mario Bava pod nazvem La maschera del demonio. Sovétska filmova adaptace pochazi z roku
1967.

%V roce 1748 vysla nejen Lenora, ale také prosluly (a zakazany) pornograficky spis La Thérése Philosophe,
vydany anonymné a nékterymi autory pfisuzovany markyzi Jean-Baptistovi Boyer d"Argens (1707-1771).
Tento spis silné ovlivnil nejen markyze de Sade, ale i Dostojevského (srv. Praz, op.cit:. 89).

%9y, S. Karadzi¢ uvadi ve svém srbsko-latinsko-némeckém slovniku z roku 1818: "Vampyr navstévuje svou
zenu, zejména je-li mlada a pfitazliva", ¢imz odkazuje k lidovym povéram Slovanti na Balkané (srv. Maiello
2005: 113).

"0 Piibéh, jehoz protagonisty jsou Filinnion a Machatés, zaznamenany Flegonem z Trallu, je dostupny
v ¢eském piekladu Ferdinanda Stiebitze (Mrtvd Milenka, v: Antické novely: 119-123).
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vymezena, mohla byt ptekrofena, zejména v piipadé mladé divky, jez byla zarukou
plodnosti (napf. Persefona v homérském mytu).”*

Povéra Ci Iépe feCeno vira v regeneraci, jez napied prochéazi smrti, aby pak dospéla
ke znovuzrozeni, ma koteny starsi nez je antické Recko, nebot’ jeji stopy lze zachytit jiz od
paleolitu. V prib¢hu Casu se tato vira stiva mytem a mytus riznymi cestami pronika do
slovesnosti a pisemnictvi. Zajem o antropologii nabozenstvi vSak ukazuje, jak ziva je
V soucasnosti snaha proniknout do morfologie symbolu a mytu, aby bylo mozZno v nich
odkryt pfitomnost archaickych prvki, at’ v piavodni nebo ptetvorené podobé.

Nase stru¢na tivaha vychézela ze setkani s mladou autorkou (ktera se jeSté nevyzna
sama v sob¢), zprostfedkovaného modernim komunikaénim prostfedkem — internetem.
V jejim vystupovani lze odhalit, byt v pozménéné ¢i do extrému dovedené podobg,
neustalé ndvraty k tisiciletému scénafi, jenz ptesahuje svéraci kazajku psané literatury.
Pokud bychom se chtéli omezit na synchronni pfistup v rozboru chovani a tvorby Alice
Lenské a jejich ptatel, anebo jiného "velkého" ¢i "méné vyznamného" autora soucasnosti,
zabtedli bychom na jedné strané¢ do zkoumani jejich psychologickych diivodl a na druhé
stran¢ bychom se pokouseli vysvétlit ze socidlniho hlediska prolinani symboliky smrti a
pornografie v tvorb¢ mladych umélcti. Rozuméli bychom jim potom 1épe? Mozna bychom
ve srovnani s vychozim momentem zkoumani ziskali jisté védomosti navic, avSak
soucasné bychom se dopustili mystifikace, kdyby nam strach nedovolil vratit se ad fontes,

az k archaiois.

! Pise Furio Jesi (1968: 231): ,,Pro pivodni yépn symbolizovalo sexudlni spojeni piechod na onen svét; je
tedy prirozené, ze zlé Zeny', které prindsSeji zkazu a smrt, pusobi zejména v sexualni sfére. Zeny se takto jevi,
protoze se nerozumi soteriologické hodnoté Koriiny pekelné zkusenosti.

73



Kuriozni sexualita upiru
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Kuriozni sexualita upira*

Slovo upir — ve své jihoslovanské varianté vampir — dnes patii k tém vyrazim
slovanského pivodu, které se nejvice rozsifily po celém svéts.”” Pro b&zného &tenafe
hororovych roméant ¢i pro divdka obdobné zaméfenych filmi pochéazi upir obvykle
ze sttedni ¢i vychodni Evropy, nejcastéji z Balkanu, je Slechticem bledého vzezieni
a svudcem Zen.

Posledni tfi charakteristické rysy se zrodily a rozvijely od roku 1819 diky Johnu
Williamu Polidorimu, kdyz chtél tento mlady 1ékaf popsat svého zaméstnavatele — lorda
Byrona.73 Vyse zminény popis upira se ustalil v literatuie 19. stoleti a prostiednictvim tak
zvaného ,hrabéte Drakuly" pak ve stoleti dvacatém pronikl na filmové platno a odtud
k masovému publiku.”

Upir stfedoevropského a vychodoevropského venkova vSak vypadal podstatné jinak
nez model z romant 19. stoleti. A kromé& toho, zatimco aristokraté a sectélé damy se
oddavali hororov¢ literatuie, aby unikli nudé svého pohodlného Zivota, vétSina venkovan,
jez byla daleko mén¢ ovlivnéna racionalismem nez vzdélané vrstvy, povazovala existenci
upirl za realny fakt. Upir, jak si ho pfedstavovali ¢i jak ho li¢ili vesni€ané na Balkané,
na Moravé¢, ve Slezsku, v Polsku a v Rusku, se zasadné odliSoval od upira z literarnich
salont. Nepochazel ze slechtického rodu, oblicej mél spise rumeény nez bledy a projevoval
nezdolnou snahu vratit se mezi zivé bytosti. Podle francouzského paleoslavisty André
Vaillanta je upirs ten, kdo unika, totiz z hrobu (Vaillant 1931: 678). To znamena, Ze

Slované pouzivali vyrazu upir k oznaceni toho, co Francouzi definovali jako revenant (viz

* VYDAN POPRVE V: TOMANDL, M. (ED.): ETNOLOGIE A KURIOZITY, FILOZOFICKA FAKULTA
UNIVERZITY KARLOVY, USTAV ETNOLOGIE, PRAHA, 2006, STR. 18-47.

"2 Lingvisté se viak nemohou shodnout na presné etymologii tohoto slova (Perkovski, 1989: 36). Slovansky
ptvod vyrazu vampir a jeho souvislost se slovem upir durazné podpofil (Vaillant, 1931). Vaillantav vyklad
poté v podstaté prevzal V. Machek ve svém Etymologickém slovniku jazyka ceského (: 669).

® Jak znamo, novela byla pfisuzovana samotnému G. G. Byronovi. Nasledny skandél spolu s finanénimi
problémy dovedly J. W. Polidoriho k sebevrazdé otravenim dne 24. srpna 1821.

" Ctenafi Stokerova Draculy si nemohou nepoviimnout, Ze jednim z ciléi romanu bylo metaforicky popsat
fellatio mezi zkuSenym S§lechticem a dcerou z urozené anglické rodiny, ovSem v ramci podminek
viktorianské Anglie: The moonlight was so bright that through the thick yellow blind the room was light
enough to see. On the bed beside the window lay Jonathan Harker, his face flushed, and the breathing
heavily as though in a stupor. Kneeling on the near edge of the bed facing outwards was the white-clad
figure of his wife. By her side stood a tall, thin man, clad in black. His face was turned from us, but the
instant we saw it we all recognised the Count — in every way, even to the scar on his forehead. With his left
hand he held both Mrs Harker’s hands, keeping them away with her arms at full tension; his right hand
gripped her by the back of the neck, forcing her face down on his bosom. Her white nightdress was smeared
with blood, and a thin stream trickled down the man’s bare breast, which was shown by his torn-open dress.
The attitude of the two had a terrible resemblance to a child forcing a kitten’s nose into a saucer of milk to
compel it to drink (Stoker (1897) 1994: 336).
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také Perkowski, 1992), avsak se dvéma odli§nostmi. Prvni spoc¢iva v tom, ze na rozdil
od Francie byla ve stfedni a vychodni Evropé vira v upiry je§t¢ velmi rozsifena
v 18.a19. stoleti, a v néckterych odlehlych oblastech (pomezi srbsko-rumunské,
Archangelsk v Rusku) se uchovala aZ do dne$nich dni. Pro badatele to znamena nutnost
zkoumat nesmirn€¢ rozsahly materidl, k némuz patii 1ékaisko-teologické spisy
a etnograficka literatura z 18. stoleti, ale i podnikat v soucasnosti terénni vyzkum u téch
kultur nasi planety, v nichz jesté pretrvava vira v upiry, 1 kdyz se na riznych mistech 1isi
pojmenovani mrtvych, ktefi se vraceji mezi zivé.

Druha odlisnost spoc¢iva v existenci svédectvi, v nichz se vedle postavy mrtvého
upira objevuje zivy upir, velice podobny napt. sibifskému bilému Samanovi nebo
furlanskému benandantovi.

Ptedkladana studie si klade za ukol popsat sexualitu a sexudlni atributy upira jen
Vv téch oblastech, v nichZ je doloZeno slovo upir (upierz, upir, vampir, vampyr, vapir atd.)
nebo varianta vikodlak (vukodlak atd.).

Upir, vedeny dychtivou touhou vratit se do svéta Zivych, sméfuje nejcastéji
do vlastniho spolecenstvi, ke své rodiné a ke své Zené. Vuk KaradZi¢ o tom napsal v roce
1818:

Bykoonax donasu kawmo u ceojoj scenu (a 0ocooumo axko my je aujena a Maaoa) me cnaga
€ BOMe; U Kadcy 0a OHO Oujeme He Ma KOCMUjy Koje ce poou ¢ 8ykoonakom. A y epujeme
2naou wecmo 2a npusuliajy oko 00eHuya, oKo amoapa Heumuuje u oKo 4apoaxKa u Kouesa

xkykypysuuje (Karadzi¢, 1818: 89).

Prosluly srbsky slavista ziejm& bral viru v upiry s rezervou, zejména kdyz
zduraziioval, Ze manzel se navraci k manzelce pfedevSim tehdy, je-li mladd a krasna.
Karadzi¢ se tak prifazuje k zapadni racionalistické mod¢, ktera pohliZela se skepticismem
¢1 dokonce s ironii na pozistatky magického mysleni v moderni spoleénosti.75

Karadzi¢iv nediivéfivy postoj nachédzel oporu také v n€kterych ptihodach, jez diky
horlivosti prvnich srbskych pozorovatelti a etnografli byly zaznamenany s mnozstvim

detaild. Nejvymluvnéjsi z téchto ptihod zapsal v roce 1826 Joachim Vuji¢, ktery v klastere

" Dalsi z vyznamnych slavistd 19. stoleti, hali¢sky badatel I. M. Vahylevi¢, zaujimal v otazce upiri mnohem
konkrétnéjsi postoj, méné ovlivnény osvicenskymi idejemi. Vahylevi¢ (Wahylewi¢, 1840) vytusil, ze upifi
jsou tizce spjati s ptirodnimi silami a ,,béhem svého Zivota jsou schopni proménovat se, zejména ve viky, dale
v koné, psy, vepre, kraliky, kohouty, havrany, jestérky, ale také v suchy bez a naprstnik*. Spojeni mezi upiry
a ptirodnimi silami se stalo zfejmé i pro Karadzice, ktery v dal§im vydani svého lexikonu (1852) dodal, zZe
vlastnosti upira Ize hledat také pod oznacenim vjedogonja, coz na Balkané znamenalo Pani veétrii.
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Decani vedl ze svého lehkovérného stanoviska polemiku se dvéma mnichy, kterou

uvadime v piekladu ze srbsko-slovénského jazyka:

V Uhrach, nedaleko mého rodného mésta Baja, se nachdzi jista vesnice, v niz se jednou
objevil upir podobny tomu, kterého jste popsal. Porad strasil a suzoval lidi tvrdohlavé jako
osel. Mél viak na musce predevsim dium jedné mladeé piivabné vdovy, jejiz manzel zemiel
dva dni pred jeho prvnim prichodem. Kazdy den, kdyz odbijela piilnoc, objevil se ve svém
bilem rouchu, s bilou kapuci a v bilych puncochach za cinkotu zvonci, vyvoldvaje hriizu
U vSech clenu rodiny, kteri prchali pryc, zanechavajice krasnou mladou vdovu samotnou
v lizku. Udajny upir ziistaval s vdovou néco pres hodinu a potom s rykem, hlomozem
a zvonénim zvoncu odchazel z domu. Tak se to dalo po tri mésice. Pak se vSak jeden
odvazny mladik rozhodl, Ze bude upira prondsledovat a jestli to piijde, pokusi se ho chytit.
Vzal s sebou dva verné pratele a schovali se za dvermi kuchyné, kazdy s poradnym
provazem. Kdyz bylo vse pripraveno a priblizila se pulnoc, objevil se sam upir v rouchu,
kapuci a puncochach i se svym apardatem na zvonéni a délani poprasku. Vsichni z rodiny
zase utekli, takze se mohl odebrat k mladé snase a lehnout si k ni do hizka. V tu chvili
kurazny mlady hrdina vyrazil z kuchyne a svazal statnému upirovi ruce. Nato upir spustil
obvykly povyk, narikal a #val. To mu vsak nebylo nic platné, protoze mladik ho pevné
sviral. Mezitim pribehli dalsi dva druhové s pevinymi provazy a pomohli mu statného muze

SVazat a odviéci ho na naves. (...)

Druhého dne ho privedli k soudu, kde ho podrobili vyslechu, z néhoz vyplynulo, Ze mlada
Zena a upir otravili manzela, jejz ona nemilovala; mladice chtéla pokracovat ve svych
nechutnych pletkach s upirem, stejné jako on s ni. V domé to neslo kviili pribuznym, a jiné
vhodné misto neméli. Poté byli oba prevezeni do mésta Bac, kde je podrobili druhému
diikladnému vyslechu. Jakmile byly preloZeny nezvratné diikazy a oba priznali svou vinu,
naridil soudni dviir obéseni upira a popravu upirky. Tento rozsudek byl vykonan (Vujié,

1828: 185-187).

Jak si spravné povsiml John V. A. Fine Jr. (1998), piestoze se v tomto piibéhu
projevuje na jedné strané Vuji¢iv skepticismus a na druhé strané¢ moznost napalit
obyvatele vlastni vesnice s vyuZitim viry v upiry, je nicméné ziejmé, Ze historka

dostateéné prokazuje zakofenéni této viry v Srbsku jests v 19. stoleti.”

Sexualni choutky upiri obvykle potvrzovala jedna okolnost, kterd se jevila jako

zcela evidentni, a to 1 nejvetsSim skeptikiim. V ptipadé podezieni, ze néjaka mrtvola vstava

" Historikové srbské literatury povazuji obvykle Joakima Vujice za typického cloveka 18. stoleti,
v zapadoevropském slova smyslu (viz Skerli¢ 1921: 144) tj. vzdaleného tradi¢ni mentalité, stale prevazujici
Vv Srbsku 19. stoleti.
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z hrobu a chodi obtézovat zivé, se pristoupilo k otevieni hrobu; v mnoha ptipadech bylo
pak mozné pozorovat télo jesté neposkozené rozkladnym procesem a s udem jakoby
vztyCenym. V jednom z nejproslulejSich ptipadt vampyrismu, jehoz hrdinou se stal srbsky
venkovan Petar Blagojevi¢, byl zdiiraznén pravé tento detail, 1 kdyz zdanliva erekce penisu
byla ostychavym autorem zpravy o exhumaci oznacena jako ,,nenormdalni znameni*. Upir
Petar Blagojevi¢ se stal upirem par excellence, alespon do té doby, nez klasicka
paradigmata proménili romanti¢ti spisovatelé. Jeho jméno, jez cisaisky posadkovy
dodavatel v méstecku Gradisca zapsal v podob¢é Peter Plogojowitz, zdomacnélo
v uméleckych salonech a kulturnich kruzich celé Evropy. Hlaseni o exhumaci, k niz doslo
v ¢ervenci 1725, neziistalo zaloZzeno v zasuvkach videiiské kancelate, nybrz bylo okamzité
publikovano v periodiku Das Wienerische Diarium a je$t¢ v témzZe roce je ve své
erudované historicko-kritické disertaci uvedl Michael Ranftius, ufeny némecky
protestantsky teolog. Ranftiovo pojednéni vyslo ve dvou latinskych vydanich a v roce 1734
ve vydani némeckém, jez mohlo vychazet z bohatsi literatury o vampyrismu nez prvni
vydani z roku 1725. Nasledné byla disertace pielozena do hlavnich evropskych jazyki
(Faivre, 1993).

Otazkou zdanlivé erekce penisu u mrtvych se jiz diive zabyval jiny némecky
protestantsky vzdélanec, 1ékai Ch. F. Garmann (1640-1708), povazovany svymi kolegy
za duvétivého a naivniho, protoze se udajné pftili§ nechal ovliviiovat lidovymi nézory
(Garmann 1709). Podle Garmanna, kdyz mrtvi svleCeni vojaci lezeli na bitevnim poli,
jejich stav napovidal, Ze si to praveé rozdali s Venusi, nikoli s nepfitelem (Aries, 1977: 79).

To, co Garmanna sblizuje na jedné strané s lidovymi povérami a na stran¢ druhé
s esoterickym mySlenim paracelsiovské provenience, je piedstava, ze v mrtvolach se
uchovava jakysi pozistatek Zivota az do chvile, kdy ptevazi proces rozkladu. Smrt
nezbavuje télo jisté citlivosti, a tak si mrtvola zachovava vis vegetans a vestigium vitae.
Jako dikaz mély slouzit i ,,prokazané" pohyby mrtvoly, rust vlast, nehtd a zubi, a také
vyse zminénd erekce penisu.77

RovnéZ Ranftius, kdyz se ve dvacatych letech 18. stoleti zabyval piimo sexualitou
upirQ, pfipoustél existenci tzv. vegetativniho Zivota, ale zdiraziioval ptitom, Ze vSechny
jevy nelze ptisuzovat Bohu nebo Déblu, jak bylo zvykem se domnivat az do podatku

osvicenstvi, a Ze misto toho je tfeba uvazovat o moznosti ptirozeného ptivodu nékterych

'P. Ariés (ibid.) v této souvislosti dodava, Ze 18. stoleti idajné zaznamenalo nékolik libertinil, ktefi, vedeni
touhou proZzit maximalni vzruseni, "chtéli — i za cenu zachrany in extremis, ktera se ob¢as nepovedla — okusit
rozko$ prvnich okamzikti po obéSeni".
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jevi. K nim mohla patfit pravé i ,,erekce penisu u mrtvych", kterd mize mit podle Ranftia
pfirozené piiciny, napt. zemfe-li nékdo ,,rozkosnickou smrti" pfi Gplné erekci, anebo kdyz
dojde k fyzikdlnimu tkazu, jimz se zabyval 1ékaf Regner de Graaf, a sice ,,pronikne-li
v mrtvole tekutina nebo plyn skrz podbiisni tepnu". A ostatné, jak Ranftius (1725; viz také
Introvigne, 1997: 74) podotyka, jestlize celé télo se muze nachazet ve stavu vegetativniho
Zivota, pro¢ by se penis nemél nachdzet ve stejném stavu? Vis vegetans je tedy
podle Ranftia jakousi prirozenou magii lidského téla, jiz neni tfeba sméSovat s pusobenim
dobrych ¢i zlych ducht.

Tito némecti vzdé€lanci, ktefi véfili v existenci vegetativniho zivota, tedy
v 18. stoleti dospéli teoretickou cestou k tomu, co se ve starovéké Evropé povazovalo
za jisté, totiz k existenci duSe, jez z néjakého divodu setrvava u mrtvoly zesnulého,
pfinejmensim do doby, nez probéhnou vSechny ocistovaci procesy spocivajici zejména
V definitivnim zmizeni mékkych casti lidského téla. Ucené se tato duSe nazyva duse
vegetativni.

Ranftius, ktery se nijak zvlad$t nezajimal o pohfebni ritudly venkovského
obyvatelstva ve stfedni a vychodni Evropé&, nemohl pfijit na to, pro¢ v nékterych ptipadech
vegetativni duse setrvava s mrtvolou, i kdyz bral v uvahu napft. vliv slozeni zem¢, do niz
byly mrtvoly pohibeny, na hnilobny proces. Nékdy vSak dochazi k tomu, ze kvuli prilis
intenzivni predstavivosti neprestiva duse fungovat ani po smrti c¢loveka a pokracuje
ve svém pusobeni tak dlouho, dokud neni preruseno. Ackoliv uz Ranftius tyto vyvody dale
nerozviji a omezuje se pouze na poznamku o vrazdicich upirech, mizeme se pozdrZet
u jeho schématu, podle né¢hoz upiriiv sexualni apetit vyvolava astralni duse a ta ho rovnéz
posila k bytostem, jeZ mu za Zivota poskytovaly sexudlni potéSeni, tedy v prvni fadé
za manzelkou.

Ranftiliv vyklad jest¢ nevybocuje z ramce oficidlniho ndzoru. V nasledujicich
letech ptirodovédecky pfistup, osvobozeny mimo jiné od zatéZze démonologickych
a vychodoevropském venkové. K jejimu vymyceni budou vydana rlizna natizeni, nékdy
velmi piisnd, jako napt. dekret cisatovny Marie Terezie z roku 1755. O zaniku této viry
v moravskych, slezskych, srbskych, ukrajinskych, bulharskych, ruskych, fteckych
a rumunskych venkovskych oblastech vSak nerozhodnou dekrety, nybrZz piedevSim
primyslovy rozvoj a zavedeni elektfiny. Upifi uz napfist€ nebudou ubliZovat svym
bliznim, ani nebudou puzeni k udrZzovani sexudlnich stykli s vlastnimi manzelkami.

V souvislosti s dajnou erekci u mrtvoly nakonec zcela prevladlo fyziologické vysvétleni,
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jez naznacil 1ékat de Graaf a uvadél je i Ranftius: jde o pfirozené ,,zdufeni" vyvolané
procesem rozkladu (Svensson, Wendell, & Fisher, 1981: 411).

Pokud jde o Zensky vampyrismus, musime i v tomto piipad¢ ucinit néktera
upfesnéni a nepiipominat hned hrabénku Bathory, jak je to dnes bézné v jistych okruzich
méstské postindustrialni kultury.

V tzv. klasickych pfipadech vampyrismu, tj. v téch, které se odehraly v prvni
poloving 18. stoleti v Srbsku, na Moraveé a ve Slezsku, jsou Zenské postavy zastoupeny
takika ve stejném procentu jako postavy muzské. Tyto klasické ptihody ovSem neobsahuji
vyslovné zminky o jejich sexualité, jako je tomu v piipadé upird muzského pohlavi.

Je vSak tfeba zdiraznit, ze dnes jako vychodisko nepostacuje povazovat za ,,upirky"
jenom Zeny znamé z klasickych piipadii vampyprismu nebo ty, jeZ definuje jako upierzycy
(Rzazcynsky, 1721: 364-365). Musime si totiz pfipomenout, ze koncem 17. a poc¢atkem
18. stoleti se v Evrop¢ pro oznaceni upirti a upirek uzivalo vyrazii odvozenych z latinského
slova striga (viz napf. pol. m. strzygon, f. strzygula, rum. m. strigoi, f. strigoaica atd.),
anebo ze spole¢ného indoevropského kotfene *mer (Ces. m. morous, f. mora, miira, pol. m.
morus, f. zmora, stangl. f. mara atd.). Carod&jnice, upirka nebo mora byly tedy rtiznymi
podobami lidskych bytosti schopnych piechdzet ze svéta zivych do svéta mrtvych a naopak
— Slo de facto o Samanky (nebo také Samany) evropského kontinentu.

Tyto skute¢nosti nebyly jest¢ znamy Franku Wollmanovi, ktery v prvnich letech
20. stoleti sebral a zpracoval hlavni motivy souvisejici se sttedoevropskymi morami a své
zavéry uvetejnil na konci prvni svétové valky v Narodopisném véstniku ceskoslovanském.
Jeden z téchto motivii Wollman nazyva ,,shiatek s morou" (Wollman, 1921). Skute¢né se
stavalo, Ze pokud mory prepadly statného a chytrého mladence, byly nakonec pfemoZeny.
Pak se zjevily ve své skutecné podobé¢, coz byla Casto podoba piekrasné divky. Jeji krasa
vyvolavala v muZzich touhu nechat si ji u sebe na cely zZivot. Potiz spocivala v tom, Ze mora
méla sklon vratit se do mist, odkud se vydala na svou extatickou cestu. Dfive ¢i pozdé&ji by
se tam jisté vratila a navic by zanechala déti u muze, ktery ji pted Casem zajal. Jak vyplyva
z vypravéni sebranych F. Wollmanem, mora se mize jevit jako sexualné podiizend muzi,
coz u muzskych upiri nebylo zaznamenano.

Mezi nejcastéjsi zplsoby, jimiz prepada lidi, patii duSeni, obvykle vyvolané tim, Ze
mora svym jazykem ucpe obéti usta (Cerny, 1898: 416), anebo tim, Ze — obecné feteno —
vysava z obeti jeji Zivotni sily. Ve stiedoevropském folkléru, podobné jako ve viktoridnské
upirské literatute, se tedy projevuje jisty strach (byt ne vzdy oteviené pfiznany) z felace.

Zasadni rozdil vSak spociva v tom, ze v lidové slovesnosti se Zena v extatickém stavu
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ujima iniciativy a pousti se do takového sexualniho aktu, snad proto, aby rozhodla
0 muzove zivote¢ ¢i smrti, ale pfitom zistala jeho sukubou.

Pruderie etnografu 19. stoleti nam mnoho neprozrazuje o zalibach mory. Upifi, jak
znamo, jsou schopni se proménovat v riizna zvifata. V této souvislosti se zda, Ze pareni
¢lovéka se zvifetem neni piisné€ tabuizovano, avsak je na né€ pohlizeno s ur¢itym odporem.
Jista je vsak koprofobie upir, o ¢emz svédci toto polské vypravéni, v némz se moie

nepodaii spéSné prepadnout svou obét’ a je dokonce napalena pti pokusu o pomstu:

Jednemu chiopu nie data zmora chwili spokoju, ile razy utozyt sie w nocy do snu. W tej
swej biédzie skarzyt sie przed znajomymi. Ci wyttomaczyli mu, ze zmora tylko na jego
wlasnem tozku go dusi, i podali mu rade, z ktorej skorzystat zaraz w noc nastepnq. Przed
udaniem si¢ na spoczynek koniec tytka uwalal sobie w odchodach ludzkich, a ze zmora
przychodzila nie z boku od nog, tylko od gtowy, ulozyt sie na tozku twarzq na dot i tak, ze
gdzie miewal w poprzednie nocy nogi, przyszta gtowa, a gdzie bywala gtowa, nogi. W ten
sposob oszukal zmore i zakpil sobie z niej. Ta szukajac bowiem w nocy jego ust, aby mogia
wydoby¢ z nich jezyk i krew wyssa¢, natrafita w znanem miejscu na nieczystq czes¢ ciata;
usmarowata sobie tedy pysk, a spluwajqc, odeszta. Chiop nie w ciemie bity przewidzial, ze
za takq zniewage zmora bedzie sie chciata zemsci¢ w noc nastepnq srogo i zapobiegt temu
mozliwemu despetowi z jej strony. Na tozku, na ktorem sypiat zwykle, a w noc ubiegiq
ubrat zmore i okrasiut, ulozyt wieczorem cztowieka ze stomy, ubranego po chiopsku,; sam
zas poszukat sobie innego legowiska. Ten pomyst uratowat tez chiopu zZycie, bo zaledwie
zmora dostata sie do jego tozka, wielkim nozem, ktory wzieta na wyprawe ze sobq, ucieta

glowe dziadowi ze stomy (Swietek, 1893: 518-519).

Zaveérem lze shrnout, Ze v sexualité upirt se odrazi tento spolecensky model:

Muz: itifalicky, agresivni, schopny zabit Cloveéka, nikoli vSak svou Zenu, kterou
vykofistuje sexudlné.

Zena: v podiizeném postaveni, miluje své déti, aviak jeji sexualita je izce spojena
se zabitim ¢i zni¢enim partnera.

Vyrazna je Uplnad tabuizace rtiznych sexudlnich praktik pocinaje koprofagii,
na druhé strané se projevuje jista tolerantnost ve vztahu k zoofilii a felaci. Zcela chybi
jakékoli zminky o sodomii (andlnim sexu) a o cunnilingu, coz by mohlo byt chapano jako
nevédomost o téchto praktikdch, anebo se jednd o sexudlni praktiky, které nejsou

pfedmétem snahy o tabuizaci.
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O soucasnych pohrebnich ritualech v ¢eskych zemich na prikladu
krematorii v Praze-Strasnicich, Zliné a Plzni"

Uvodem

Studie zabyvajici se fenoménem smrti a péci o zesnulého z jinych nez Iékaiskych
hledisek maji v Ceskych zemich dlouhou tradici. Jiz na pocatku 18. stoleti uvetejnil
moravsky prelat Karl Ferdinand von Schertz svou znamou, avSak mimo Ceské prostiedi
takika nedostupnou soudni zpravu o exhumacich, nazvanou Magia posthuma (Schertz
1706). Zajem o tuto problematiku wvzristal béhem 19. stoleti diky etnografickym
vyzkumim, jez vyvrcholily na pielomu 19. a 20. stoleti syntetickymi pracemi Ceiika
Zibrta. Ve 20. stoleti se takto zaméfena studia obohatila o tudaje ziskané
pti archeologickych vyzkumech; z nich pak vychazi syntéza uvetejnéna roku 2002 Josefem
Ungrem z brnénské Masarykovy univerzity (Unger 2002). V roce 2004 vysla fundovana
prace Alexandry Navratilové, propojujici etnologické a kulturnéhistorické aspekty,
¢asten¢ zalozend na vyzkumech v terénu, jez autorka podnikla v 90. letech 20. stoleti
(Navratilova 2004).

Podobné jako jinde ve svétd, prosla i v Ceské republice nemedicinskd studia
tykajici se smrti diskontinuitnim a riznorodym vyvojem. Na Zapad¢ je v poslednich letech
tato problematika feSena zavedenim univerzitnich kurzii nazvanych Antropologie smrti,
jejichz cilem je holisticky pfistup k fenoménu smrti, tj. jak z hlediska historicko-
sociologicko-etnologického, tak i z hledisek psychologickych, filosofickych
a nélboienskych.78

V ramci Antropologie smrti byly vzdy klicové etnografické vyzkumy
a komparativni studie zaméfené na zpusob, jimz je zesnuly doprovazen ze svéta zivych
do svéta mrtvych, pfipadné na okolnosti jeho definitivniho biologického a duSevniho
zaniku.

V soucasné evropské kultuie 1ze pozorovat jakési povinné omezovani "pfirozené
tendence" vyjadfit niternou bolest nad odchodem clovéka, jenZ ndm byl za Zivota blizky
(di Nola 1995a: 63 a nasl.). Také v Ceské majoritni spole¢nosti jsou tabuizovany veskeré

projevy téchto pocitl utrpeni a uzkosti. Pod silnym vlivem tabuizace se nakonec prosazuje

* VYDAN POPRVE V: CESKY LID 92/1, PRAHA, ETNOLOGICKY USTAV AV CR 2005, S. 35-47.

"8 Antropologie smrti jako univerzitni predmét byla v Ceské republice poprvé zavedena v roce 2003 jako
vyberova prednaska na Fakult€¢ humanitnich studii v Praze.
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takovy model chovani béhem pohiebniho obfadu, ktery nuti jeho ucastniky, pfinejmenSim

muze, aby se zdrzeli jednoho z projevii odliSujicich ¢lovéka od zvitete, tj. place.

Absence pohiebniho place a vytésnéni zarmutku mimo moderni zdpadni

spolecnost

Svédectvi o spolecnostech, jez odmitaji pohiebni plac, jsou nepocCetnd, anebo spise
nejsou dostatecné dolozena. Diky dokumentaci sebrané roku 1934 Robertem Redfieldem je
napt. znamo, ze Indiani z Chan Komu (Yucatdn) odmitali pohfebni pla¢ proto, ze se
domnivali, ze prolité slzy by promacely cestu, po niz duse zemiel¢ho jde do nebe, a tim by
prodlouzily jeji pout’ (Redfield-Villa Rosas 1962: 200).

V jedné legend¢ tradované u Salishi od tfeky Thompson, kterou zaznamenal
Hartley Burr Alexander, je zadhrobi vyliceno jako svét obyvany ¢inorodymi a veselymi
mravenci. Jednou se mravenci zmocnili mladého muze a unesli ho do svého podzemniho
svéta, kde ho naucili hie s palkami. Jednoho dne se vSak mladik rozplakal, protoze shora
Z pozemského svéta mu do dlan€ sképla slza prolitd bratrem, ktery natikal nad jeho ztratou.
Nato mravenci poslali tomuto bratrovi vzkaz, v némz ho vybizeli, aby piestal plakat, nebot’
v podzemnim svété se jeho sourozenci dafi dobfte, i kdyz ho uz bohuzel nemiize spatfit
(Alexander 1916: 135).

Naproti tomu ve starobylém perském piib&hu se protagonistovi jménem Artay
Virap naskytne piilezitost navstivit zahrobi na cely tyden a prozité pfihody pak vypraveét
jednomu pisafi. Poté, co prosSel rjem, narazil Artay Virap na feku slitou ze slz ptibuznych
n&jakého zesnulého. Reka je prekazkou na cesté do rije; aby ji duse piekonala, musi
vyhledat most. Proto Artay Virap vyzyva pozistalé, aby to neptehanéli s placem a snizili
tak pocet piekazek, jez duSe pfekonavaji na své zahrobni pouti (Carnoy 1917: 45).

Podobna vypravéni byla zaznamenéana také v indické slovesnosti ("po pohibu
zehem se pfibuzni musi zdrzet jakychkoli projevii place, nebot’” mnoho slz by mrtvého
palilo", nebo "neustavajici slzy ptibuznych mrtvého pali", srov. di Nola 1995a: 65).

V antickém Recku a Rimé, kde vybuchy plaée béhem pohiebniho obfadu byly
pravidlem, nachdzime jen malo zminek o rezervovaném chovéni, a to jen u skeptiki, ktefi
povazovali za zbytecné trapit se nad odchodem blizkych bytosti vzhledem k tomu, ze smrt
je tak jako tak nevyhnutelnd. Napi. u Lukiana jeden revenant — pfizrak mladého muze -

promlouva takto ke svému placicimu otci: Jaké dobro si myslis, Ze mi vzejde z tvého
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narku? A z toho, jak se bijes v prsa pri zvuku flétny a z neladného chovani narikajicich
zen? (De luctu: 20).

Ptejdeme-li do biblického svéta, zjistime, ze Leviticus (19: 28) a Deuteronomium
(14: 1) obsahuji jasné odsouzeni sebemrskacstvi vyvolaného zarmutkem nad smrti nékoho
blizkého (srov. Zibrt 1894: 12). V protokanonické Bibli nenalezneme zvlastni zminky

0 zakazu place, avSak timto tématem se zabyva Sirachovec (38: 16-24):

Synu, nad mrtvym prolévej slzy

a zacni narikat jako ten, kdo velmi trpi.

Postarej se o jeho télo, jak nalezi,

a nezanedbej jeho pohreb.

V horkem placi a upénlivém narku

zachovej dny smutku, jak se slusi,

Jeden nebo dva, aby té nepomlouvali,

a pak se dej potésit v zarmutku.

Ze zarmutku totiz vznika smrt,

zarmutek v srdci podlamuje silu.

Prijde-li nestésti, zarmutek casem prejde,

ale Zivotni udel chudaka neprestava deptat srdce.
Své srdce nevydavej na pospas zarmutku,

zazen jej tim, Ze si pomyslis na sviij vlastni konec.
Nezapomer, Ze cesta nevede zpet,

mrtvému nepomiizes a sobé jen uskodis.
Pamatuj: “Jaky soud byl vynesen nade mnou,
takovy bude i nad tebou,

nade mnou véera, nad tebou dnes.

Kdyz mrtvy odpociva, at odpociva i vzpominka na néeho,

nech se brzy potésit, kdyz jeho duch odesel.

Jestlize tedy na jedné strané je pla¢ povolen, na druhé strané "Jesus ben-Sirach”
doporucuje Casové ho omezit, pravdépodobné proto, Ze si uvédomuje psychologické
a fyzické nasledky, jez by dlouhotrvajici smutek mohl mit pro pozastalé. Timto
ponauéenim se béhem stiedovéku fidili zejména Zidé, vedeni piikazy Talmudu, ktery
dokonce slzy smutku definuje jako "Spatné": Je Sest druhii slz, tri dobré a tri Spatné.

Spatné jsou ty, které jsou proléviny kvili Skodlivému kouri, ze zdrmutku a z télesného
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utrpeni; dobré jsou ty, jez jsou vyvolany lécivymi prostredky, smichem nebo pikantnimi
plody (Talmud b - Sabbath: 151b-152a).

V kiestanstvi, jez mnasledn¢ bude urCovat prevladajici kulturni chovani

ve sttedovéké Evropé, je prolévani slz viceméné povoleno, nebot’ i sam Jezi§ si dovolil
plakat, kdyZ zamifil k Lazarovu hrobu (Jan 11: 35). Problém spociva v tom, ze kiest’anstvi
po dlouhou dobu odmitalo kult mrtvych, a tedy i pohfebni praktiky. Ostatné jedna pasaz
z Evangelia podle Matouse (8: 21-22), kterou nachazime i u Lukase (9: 59-60), vyzniva
pomérné jednoznacné: Jiny z ucedniki mu vekl: ,, Pane, dovol mi napred odejit a pochovat
svého otce.” Ale Jezis mu odpovédeél: Ndasleduj meé a nech mrtvé, at pochovavaji své
mrtvé.
Jesté explicitnéjsi je apostol Pavel ve svém Napomenuti k vérnému zivotu (I Te
4:13): Nechceme vdas, bratri, nechat v nevédomosti o udélu téch, kdo zesnuli, abyste se
nermoutili jako ti, kteri nemaji nadeji. Témi, kdo nemaji nadéji, se rozumi ti, kdo nevéii
Vv jediného izraelského boha.

Cirkevni otcové posléze oscilovali mezi dvéma postoji — radikdInéjSim
aumirnénym. Napiiklad Rehoi z Nyssy (PG XLVI: 497a-537b) pfipomina zbyte¢nost
pohiebnich obtadl pro mrtvé, a tim se prekvapiveé sblizuje s Likianem. Jan Zlatousta (PG
LXI: 791) se naopak ztotoznuje s ndzorem, ze v oplakavani je tfeba zachovavat miru, jak
to zdlraznuje 1 Sirachovec. Svaty Ambroz (PL XVI: 1101) povaZzuje natek nad mrtvymi
za nesmyslny, zatimco svaty Augustin se domniv4, Ze pohfebni obfad je spiSe utéchou
pro Zivé nez "pomoci pro ty, ktefi jsou mrtvi". A konecné Isidor ze Sevilly tvrdi: "Piestoze
pieta vaci pokiténym mrtvym piikazuje oplakat je, vira naopak zakazuje plakat nad nimi"
(PL LXXXIII: 738).

Pohieb v majoritni Ceské spolecnosti jako model diistojného chovani

Pocinaje doporu€enimi cirkevnich otcii je mozno sledovat, jak se béhem celého
sttedovéku 1 moderni doby v zépadni spolecnosti ¢im dal vice prosazoval zdkaz
pfehnanych projevil zoufalstvi a piisnd kritika pohiebniho pléée.79 Pravé tyto zékazy
dokladaji skutecnost, ze pohifeb neomezovany piedpisy dustojného chovani, ptiznacny

pro piedkiestanské spolecnosti, se udrZzoval po dlouhd staleti. Jesté¢ na konci 19. stoleti

" Napt. Legenda Aurea Jakuba de Voragine (13. stoleti) vypravi, e sv. Jan z Alexandrie (Darce almuzen) se
tak rozhnéval na zenu placici na jeho hrobé, ze vysel ven z hrobu a mrzuté ji ukazoval své promocené Saty
(Legenda aurea: 196).
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uvadeél Zibrt (1894: 18), ze "z lidového poslani ceskoslovenského nevymizely doposud
zvyky a obtady, které cirkev podle historickych zprav kérala". Je tedy zfejmé, ze model
"dtstojného chovani" se rozsifil z cirkevnich center a z méstskych aglomeraci.

Méstska kultura, poté co plné piejala model kiestanského chovani, vsak v ¢eskych
zemich Casem prosadila prostiednictvim legislativnich Uprav a financnich investic
ze strany centralni statni spravy jisty typ pohfebniho obtadu, ktery byl zpocatku pfijiman
katolickou cirkvi se znacnou nelibosti: jde o pohiebni obtfad odehravajici se v uzavieném
séle v t&sném sousedstvi krematoria.®’

V Ceské republice je podle oficialnich tdajti SdruZeni pohfebnictvi v CR kolem
80% zesnulych spaleno v nékterém z 27 krematorii, kterd se nachéazeji ve vétSich méstech,
nejcastéji v soucasnych nebo byvalych krajskych centrech. Jen ve ¢tyfech piipadech jde
omensi mésta, jako jsou HruSovany (Chomutovsko-Ustecky kraj), Jaroméf
(Kralovéhradecky kraj), Blatna (JihoCesky kraj) a Hustopece (Jihomoravsky kraj).

V 1été roku 2004 se uskutecnily tfi sttednédobé vyzkumy v krematoriich Praha-
Stra$nice, Zlin a Plzen, jejichZ cilem bylo postihnout soucasnou podobu kremacniho
obfadu v majoritni Ceské spoleCnosti, piipadné zaznamenat odliSnosti mezi tfemi

sledovanymi misty, a to na zdkladé celkového vzorku 225 obradu.

Praha-Strasnice (Mala obi'adni siri)

V Praze se velkd vétSina pohibi odehrava v Malé obiadni sini strasnického
krematoria, a to jak kvuli finan¢ni dostupnosti obtadu, tak i proto, Ze primérny pocet
pohiebnich hosti (50 osob) odpovidéa prostorovym moznostem této sin&.*

Obtady se konaji od pondéli do patku dopoledne, ve tficetiminutovych intervalech.
Trvani obfadu tedy nemuze piekrocit 25 minut; pokud se predpokladaji delsi proslovy, je
rodina vyzvana, aby si rezervovala dvé pﬁlhodiny.82

Pozistali maji moznost jednat piimo se spravou hibitova, nebo tak mohou ucinit

prostfednictvim nékteré pohfebni sluzby. Zakladni vydaje zahrnuji jednoduchou

80 Ceska biskupska konference oficialng prijala tento typ pohibu az v roce 1972 (Ceskd biskupskd konference
1999: 5).

81 Sprava Pohiebniho ustavu hl. m. Prahy zajistuje pohiby ve Velké obfadni sini krematoria ve Stragnicich
nebo v Obfadni sini krematoria v Motole. Krom¢ toho soukromé agentury uspotadaji pohtby v kaplich nebo
v salech v dalSich prazskych ctvrtich. V pfipad€, ze se ptibuzni rozhodnou pro kremaci, je télo zesnulého
v kazdém piipadé dopraveno do jednoho z méstskych krematorii.

82 Vsechny pohfebni obfady v Praze, které jsem zaclenil do vyzkumu, viak nepiekro¢ily 20 minut. Bylo mi
feceno, ze delsi obfad se predpoklada jen v pfipadé, Ze proslov obstarava pravoslavny pop, anebo u romskych
¢i vietnamskych rodin.
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kvétinovou vyzdobu, ulozeni zesnulého do rakve, provedeni né¢kolika hudebnich skladeb,
zpopelnéni mrtvoly a vydani urny. Rodina mé pravo pfivést si vlastniho fe¢nika nebo
duchovniho podle vlastni volby, muze vSak také za maly poplatek pozadat o fe¢nika nebo
duchovniho, ktefi maji smlouvu s krematoriem. Reé¢nik je stale k dispozici a lze si ho
vyzéadat i na posledni chvili. Pro zajisténi této sluzby ma krematorium dohodu se tiemi
fecniky - se dvéma muzi a jednou Zenou. Alesponi jeden z nich je vzdy ptitomen
Vv kancelafi krematoria. Pokud jde o duchovniho, musi byt vyzadan nejméné¢ o den diive.
Rodina miize fecnika pozadat bud’ o "proslov", anebo o pouhé "pode¢kovani", jez se
od proslovu lisi v podstaté pouze tim, Ze je kratsi.

Pti objednévani pohibu obdrzi rodina brozuru se seznamem 280 hudebnich skladeb.
Nejblizsi ptibuzni se dostavi k obtadnikovi 15 minut pfed za¢adtkem pohibu a oznami mu
vybér skladeb, anebo mu pifedaji CD nebo audiokazetu s hudebnimi skladbami, které
nejsou obsazeny v nabidce a jez rodina povazuje za nejvhodnéj$i pro rozlouceni se
zesnulym. Poté obtadnik piedvede ¢leniim rodiny fotografie salu a ukaze jim mista, jez
zaujmou nejblizsi piibuzni. Déle jim pfipomene pravidlo ceremonie, podle néhoz je tfeba
povstat pfi otevieni opony, za niz se nachazi rakev, a v zavéru pfi jejim zataZeni.

Pokud si rodina vyzadala fe¢nika, obfadnik ji ho pfedstavi. Reénik se pak ¢lent
rodiny vypta na hlavni fakta o zesnulém, jez zacleni do ptfedem ptipraveného projevu.

Na pozadani mohou clenové rodiny naposledy spatfit télo zesnulého, a to ptes sklo
oddélujici mistnost obfadnika od vedlejSiho salu. Této moZnosti vSak v Praze vyuziva jen
asi 15% rodin.

Skupinka nejblizsich pifibuznych (2-5 osob) se pak pfipoji k ostatnim smutecnim
hostiim a vSichni spolecné se odeberou do obfadni sin€. Mnozi ucastnici obfadu pokladaji
kytice kvéti pred pozlacenou oponu, ktera je pii pfichodu publika uzaviena. Pii prvnich
tonech hudby se opona otevie a objevi se rakev, oto¢end Celni stranou k publiku. Poté se
ujima slova feénik, piipadné duchovni, pokud byl vyzadan. Re¢nikiv projev trva piblizné
4 minuty, podékovani 1 minutu. Obstarava-li projev katolicky duchovni, trva zhruba

dvojnésobné, v ptipad€ evangelického duchovniho obvykle ptekracuje 10 minut.

Ze 100 zkoumanych piipadd si 28% poztstalych zvolilo obfad bez projevu, 30%
dalo ptfednost kratkému podékovani, ve 26% ptipadech vystoupil fe¢nik z krematoria,
v 10% vlastni fecnik, u 4% pozistalych promluvil katolicky duchovni, u 1% evangelicky
duchovni, u 1% Slo o kombinaci vlastniho fe¢nika a fe¢nika z krematoria. Na zakladé

téchto 0dajii si mizeme snadno odvodit, Ze v 84% piipadi kremacni obfad majoritni
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spoleCnosti v Praze spociva predevSim v distojném poslechu hudebnich skladeb, které
ve 26% piipadi pokryvaji 75% pribchu obfadu a v 28% pfipadi dokonce 100%.
Ve vzorku 100 obfadii bylo ze seznamu 280 skladeb provedeno 122 skladeb, zatimco
dalSich 22 jich pochazelo z individualniho vybéru mimo seznam krematoria. V nasledujici

tabulce jsou uvedeny jednotlivé skladby podle potadi oblibenosti:

e Fibich: Poem 24x

e Gounod: Ave Maria 22x

e Dvorak: Largo ze symfonie €. .9 "Novosvétska" 18X
e Vlastni CD 22X

e Schubert: Ave Maria 17x

e Ceska narodni. 15x

e Schumann: Snéni 11x

e Verdi: Nabucco - Sbor zidovskych otrok 11x

e Rytit/Tu¢ny: Tam u nebeskych bran 10x

e Morricone: Tenkrat na Zapadé 9X

e Dvoréak: Biblické pisn¢ 8x

e Binge: Alzbétinska serenada 7X

e Spaleny: Az m¢ andé€lé zavolaji k sob¢ 7X

o Skotska lidovéd/Malések: Val¢ik na rozlou¢enou 6X
e Gershwin: Rapsodie v modrém 5x

e Bach: Toccata e fuga d moll BWV 565 5x

e Hindel: Largo 5x

e Nejsmutnéjsi louceni je s mamou 5x

e Moravska narodni 5X

e Smetana: Vltava - Z ¢eskych luht a haja 5x

e Vacek: Loucim se s vami, moji vérni kamaradi 5X
e Jarre: Krasné je zit 4xX

e Lennon: Yesterday 4x

e Vangelis: Dobyti raje 4x

e Cajkovsky: Klavirni koncert b moll &.1 op.23 (andantino) 3x
e Beethoven: Symfonie ¢.5 "Osudova" — 1. véta 3x

e Bilk: Stranger on the shore 3x
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e C(Celentano: Zavidim 3x

e Dvorak: M¢sicku na nebi hlubokém - z opery "Rusalka" 3x
e Friml: Indianska pisen lasky 3x

e Hasler: Ta nase pisnicka ceska 3x

e Chaplin: Svétla ramp 3X

e Chopin: Vyznani lasky 3X

e Jelen: Zasvit’ mi ty slunko zlaté 3x

e Suk: Pisen lasky 3x

e Vivaldi: Ctvero ro¢nich obdobi - Zima — largo 3x

e Zvonai: Cechy krasné, Cechy mé 3x

Neékteti pozustali si pfeji zacastnit se 1 vlastniho aktu kremace, tj. pfihliZzet tomu, jak se
rakev presunuje do kremacéniho zafizeni; toto ptani vSak vyjadiuji jen 2% rodin.
Naproti tomu neni povoleno sledovat v malém okénku pece skute¢né spaleni téla a stejné
tak se nelze piihlizet posledni fazi, tj. zpracovani popela (pfemisténi na chladici rost pece,

ochlazeni a zpracovani v kremulatoru).
Zlin

Zlinské krematorium tvofi soucast zndmého lesniho hibitova, jejz nechal zalozit
Tomé§ Bata v roce 1931.% Rovnéz ve Zling se pohiby konaji od pondéli do patku
v dopolednich hodinéch, ale pfipousteji se 1 vyjimky. Intervaly mezi jednotlivymi obfady
jsou 45 minut a jen ve vzacnych ptipadech je rezervovan dvojnésobny Cas.

Ve Zlin¢ se obfad v krematoriu neobjednava prostfednictvim pohiebni sluzby.
Do zékladnich vyloh je zahrnut i proslov fecnice. Zlinské krematorium ma smlouvu jen
S jednou fecnici.

Pii objednavani pohibu vypliuji nejbliz§i pfibuzni formuldf, v némzZ jsou
dotazovéni také na rodinu, zaméstnani, povahové vlastnosti, zajmy a zaliby zesnulého.
Vyplnéni téchto Gdaji neni povinné, je to vSak uzitecné voditko pro fe¢nikliv proslov.

V témze formulafi rodina vyznaci Ctyii hudebni skladby, jez pfi pohibu zahraje

varhanik. Na vybér je celkem 91 skladeb, z toho 30 "klasickych" a 61 "lidovych". Piibuzni

8 Budova krematoria viak pochazi az z roku 1978; generalnim dodavatelem byl tehdejsi narodni podnik
Primyslové stavby Gottwaldov.
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mohou rovnéz donést vlastni CD nebo kazetu. V pfipadé, ze by si rodina zvolila hudbu,
ktera neni dostatecné "dustojna", by se sprava krematoria pokusila ji od tohoto rozhodnuti
odvratit. Rodiny z ValaSska nejCastéji upfednostiiuji hudebni doprovod lidovych
muzikantd.

Nejblizsi ptibuzni se setkévaji s obfadnikem nékolik minut pied zacatkem pohibu.
Mohou jesté naposledy spattit zesnulého v rakvi; této moznosti vyuziva zhruba 24% rodin.
Clenové rodiny vstupuji do obfadni siné jinym vchodem neZ ostatni smuteéni hosté. Rakev
je postavena del§i stranou k publiku. Zivé provadéna hudba se stiida s proslovem a versi
V podani fe¢nice. Ze zkoumaného vzorku jen 2% obfadii se odehrdla bez slovniho
doprovodu, ve 4% ptipadi bylo proneseno jen podékovani, v 6% jen proslov, v 72%
proslov i podékovani, ve 4% proslov, podékovani a dalsi proslov proneseny jinou 0Sobou.
V 8% ptipadl pfednesla verSe a podékovani, resp. ve v 4% jenom podekovéani pouze
osoba blizkd rodiné. Mluveného slova (proslov nebo recitace) predstavuje 35%
z celkového Casu obradu.

V samém zavéru pohibu se za zvukil hudby rakev tazena elektrickym vozikem
zaCne zvolna pfesunovat smérem k pravé strané siné. Diive nez definitivné zmizi
ve vedlejsim kremacnim sale, zakryje ji neprihlednd zésténa, coz podle spravy krematoria
naznacuje nastavajici odlouceni zesnulého od svéta zivych.

Charakteristickym rysem pohibl ve zlinském krematoriu je to, Ze velka vétSina
pozistalych — celkem 76% rodin - oznamuje fe¢nikovi, Ze nebudou v obfadni sini pfijimat
kondolence od ostatnich ucCastnikii pohibu, coz znamena, ze bez dalSiho kontaktu
S ostatnimi uc¢astniky odchézeji bo¢nim vychodem. Neptitomnost duchovniho 1ze vysvétlit
tak, ze vefici davaji prednost samostatné msi, a proto nepovazuji za pottebné, aby byl knéz
pfitomen pfi obfadu, ktery se jim zfejmé zda ptili§ "obcansky".

Hudebni skladby, jez byly nejcastéji provedeny ve zlinském krematoriu

ve zkoumaném vzorku 50 obtadi, jsou tyto:

e Schubert: Ave Maria 19x

e Verdi: Nabucco — Sbor zidovskych otrokd 15X
e Fibich: Poem 14x

e Smetana: Vltava Z ¢eskych luhii a haji 10x

e Friml: Indianska pisen lasky 9x

e Dvorak: Largo ze Symfonie ¢.9 "Novosvétska" 8x
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e Soukromé 8x

e Lennon: Yesterday 7x

e Schumann: Snéni 7X

e Beethoven: Mési¢ni sonata 7X

e Binge: Alzbétinska serenada 7X

e Schelinger: Holubi diim 5x

e Vlastni CD 4x

e Vzpominka na Sumavu 4x

e Cajkovskij: aryvky z Klavirniho koncertu B moll 4x
e Gounod: Ave Maria 4x

e Mozart: Ukolébavka 4x

e Presley: Par havranich copanki 4x

e Tajizni Morava 4x

e Valcik na rozloucenou (Skotska lidova) 4x
e Nejsmutnéjsi louceni je s mamou 3X

e Smetana: Vé¢né milovani 3x

Také ve Zlin¢ muze byt rodina zesnulého pfitomna aktu kremace, pokud o to

pozada. Podobné jako v Praze vSak této moZznosti vyuZzivaji jen 2% rodin.

Plzen

Pfevazna vétSina pohibl obyvatel z Plzné a okoli se odehrdva v obtadni sini
plzeniského ustfedniho hibitova. Na témzZe hibitové se nachazi také kaple, jiz vyuZzivaji ti,
ktefi davaji prednost obtadu spiSe ndbozenského razu. Obé tyto budovy jsou vzdaleny asi
150 metrii od vlastniho krema&niho zafizeni.®*

Pohiby se konaji obvykle v pondéli, ve sttedu a v patek, je vS§ak mozné dohodnout
se 1 na jiném dnu. Interval mezi jednotlivymi obfady je minimalné jedna hodina.

Podminky pro objednani pohtbu jsou podobné jako v Praze, avSak s tim rozdilem,
ze za sluzby fecnika (jedné ze dvou fecnic, jez ma plzenské krematorium k dispozici) neni

tteba platit zvlastni poplatek.

8 Nové zatizeni v budové obfadni sin& bylo aktivovano 2. listopadu 2004.
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Hudba je podobné jako v Praze reprodukovana z kompaktnich diskd nebo kazet
a pozustali si ji pfedem vybiraji ze seznamu, ktery obsahuje 86 skladeb rozd€lenych na
4 7anry. Sprava krematoria se snazi vSemi prostiedky vyhnout se tomu, aby si piibuzni
nosili vlastni hudebni nahravky.

Rodina se setkdva s obfadnici 15 minut pfed zacatkem obtadu. I zde muize byt
rakev pfipravena v sale za prosklenou sténou pro tzv. posledni rozlouceni. Této moznosti
vyuZzilo 19% rodin ze zkoumaného vzorku.

Pfimo v obfadni sini pak ¢len rodiny, ktery je schopen Iépe ovladnout bolest
nad ztratou ptibuzného, jedna s obfadnikem a s fecnici o obsahu smute¢ni feci.

Na zacatku obradu se piibuzni a pratelé zesnulého odebiraji hlavnim vchodem
do sin¢ a pokladaji kytice kvétd u predni stény, kde se posléze objevi katafalk s rakvi.
Béhem téchto tivodnich minut se ozyva doprovodna "relaxacni" hudba. Bocnim vchodem
do salu vstoupi obtadnice a nejuzsi rodina zesnulého. Poté, co obradnice nahlas pozada
ptitomné, aby povstali, otevie se opona, za niz je vidét rakev, kterd se pomoci elektrického
voziku vysune doptedu. Z kulis vystoupi obtfadnice a ptednese projev, jehoz primérna
délka je asi 7 minut. Poté obtadnice odejde ze scény a nasleduji hudebni skladby, jejichz
provedeni trva az do konce obfadu, tj. az do okamziku, kdy se katafalk za¢ne vzdalovat
od publika a opona se zavie. Po zmizeni rakve znovu zazni doprovodna ("relaxacni")
hudba. Primérnd délka pohibu v plzenském krematoriu je 29 minut, tzn. pomér
mezi hudbou a slovem je v Plzni 74% - 26%.

Ve vzorku 75 pohibli v Plzni se mezi nejoblibengjsi zatadily tyto hudebni skladby:

e Schubert: Ave Maria 42x

e Fibich: Poem 17x

e Dvordk: Largo ze symfonie ¢.9 "Novosvétska" 10X
e Smetana: Vltava Z ¢eskych luhii a haji 10x

e Vlastni CD 9x

e Zvonai: Cechy krasné, Cechy mé 9x

e Verdi: Nabucco - Sbor Zidovskych otroki 8x

e Rytif: Tam u nebeskych bran 8x

e Friml: Indianska pisen lasky 8x

e Hudba pro fontanu 6x

e Valcik na rozlouc¢enou (Skotska lidova) 6x
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e Nejsmutngjsi louceni je s mamou 6X

e Lennon: Yesterday 6x

e Chaloupky pod horami 5x

e Maminko, mamo, Sel bych rad 4x

e Akaty bilé 4x

e Dvorték: Biblické pisn¢ - Hospodin je muj pastyt 4X
e Schumann: Snéni 4X

e Vzpominka na Sumavu 4x

e Prestante kamaradi 3X

e Sly$ 6 Boze modlitbu mou 3x

e Dvorak: M¢si¢ku na nebi hlubokém - z opery "Rusalka 3x
e [asko, boze lasko 3x

e Vacek: Lou¢im se s vami, moji vérni kamaradi 3x

V Plzni nemize rodina ptihlizet kremac¢nimu aktu, i kdyz plzeiiské krematorium,
na rozdil od ostatnich navstivenych zafizeni, mé k dispozici krasny sél zafizeny k tomuto
ucelu. Toto rozhodnuti vychazi z zadosti spalovaci, aby pii vykonavani svého tkolu byli
usetfeni pohledii nepovolanych lidi, ktefi — podle jejich slov — "nechapou a nemohou

pfijmout smysl jejich prace."

Charakteristické rysy pohiebnich obFadii v CR (ve vétSinové spoleinosti),

na zdakladé zkoumaného vzorku

Ptizna¢nym prvkem evropského pohiebniho ceremonidlu v predkiestanském
obdobi a v lidové kultute az do konce 19. stoleti byla ptehnana gestikulace a ritualni plac,
jejichz ucelem bylo ptekonat Sok a niternou bolest, vyvolané ztritou milované osoby.
Chovéani tohoto druhu vSak dnes v Ceské majoritni spolecnosti vymizelo. Ani jeden ze
zkoumanych 225 piipadii nepfinesl zaddné excesy tohoto druhu. Pouze ve fazi, jez
predchazi vlastnimu obtadu, tj. ve chvilich, kdy nejbliz§i pfibuzni jednali s obfadnikem
nebo bchem posledniho rozlouceni, bylo mozné v nékterych piipadech zaznamenat
necenzurované projevy smutku a mdloby.

Stres vyvolany ztratou drahé osoby se zmirnuje béhem poslechu hudebnich skladeb,

ptipadné béhem poslechu versi, jako se to déje ve Zling. V Praze je kromé toho patrna
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tendence osamostatnit se vici pohfebni instituci a prosadit takové skladby, jez lépe
vyjadiuji osobnost zesnulého (napf. v zanru pop, heavy metal, punk), zejména jde-li
0 umrti mladého ¢lovéka.

Jak ukazuje nasledujici tabulka, v Praze se nékdy klade vétsi diraz na interpreta

skladby nez na skladbu samotnou:

e Gounod: Ave Maria {Bocelli 13} - 22x

e Vlastni CD {Bocelli 7 — Tu¢ny 5 - Pink Floid 3 — Deep Purple 1 Motorhead
1, Sex Pistols 1} - 17x

e Schubert: Ave Maria {Bocelli 13} - 17x

e Rytii: Tam u nebeskych bran {Tu¢ny 10} 10x

e Spaleny: AZ m¢ andé€lé zavolaji k sobé& - 7Xx

e Lennon: Yesterday - 4x

e Celentano: Zavidim {Urbankova 3} - 3x

e Mozart: Ave verum {Bocelli 2} - 2x

e Glenn: Cesta rajem {Gott 2} - 2X

e Owens: Az pfijde ten den {Tucny} - 1X

Tak napf. Gounodovo nebo Schubertovo Ave Maria mize zaznit bud
v orchestralnim provedeni, nebo jako pisefi v podani Andrey Bocelliho; v 67% piipadech
davaji pozistali ptednost Bocellimu. Naproti tomu v Plzni volba poslechu Ave Maria
Vv podani Karla Gotta se tyka jen 12% ptipadl, a dokonce Lennonova pisen Yesterday je

v 50% ptipadech zvolena v orchestralni Gprave, jak vyplyva z nasledujici tabulky:

e Schubert: Ave Maria {Gott 5} - 42x

e Lennon: Yesterday {Lennon 2} - 4x

Smutec¢ni hosty jako by oddé€lovala nepiekonatelnd piehrada od pracovniki
krematoria, k nimz patfi obfadnik, fe¢nik, zaméstnanci starajici se o kvétinovou vyzdobu
nebo o pfipravu mrtvoly a kone¢né spalovaci. Profesiondlové z krematoria ptisobi dojmem,
Ze jsou si védomi tabuizované povahy své prace, coZ je patrné zejména u téch, ktefi ptimo
manipuluji s mrtvolou, tj. u muze pfipravujictho mrtvoly, ktery je rovnéZ maskérem

Vv ptipad¢, ze byla provedena pitva, a také u spalovace. Obé tyto kategorie zaméstnanct
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krematoria se v mezich moznosti zcela vyhybaji jakémukoli kontaktu s osobami z prostredi
mimo krematorium.

Vyzkumnik se vS§ak muze u téchto subjektti setkat s mimotradnou otevienosti, pokud
da najevo svou nezavislost na obvyklé tabuizaci mrtvoly. V ptipad¢, ze tato zdbrana padne,
ztraceji tito zaméstnanci jindy napadny stud a svou praci vykonavaji s naprostym klidem,
jako kdyby se na né nikdo nedival.

VSsichni pracovnici krematoria, pokud jsou skryti pted cizimi pohledy, prozivaji své
pracovni dny v bézném ¢i dokonce radostném rozpoloieni,85 jsou vsak zvykli okamzité
prechazet k vaznému tonu, jakmile "vstupuji na scénu" nebo jednaji s pozistalymi.

Zaméstnanci krematoria vnimaji pohiebni ceremonidl jako ptedem pfipraveny
scénaf, ktery ma co nejlépe odpovidat pozadavkiim béZné mentality. Jestlize v§ak pohiby
nasleduji za sebou "jak na béZicim pasu", jako je tomu v Praze-Strasnicich, prestavaji si
zameéstnanci uvédomovat, ze maji co do ¢inéni s fenoménem smrti.

Diky tomuto zplsobu organizace pohiebnich obfadii mizi definitivné projevy
bolesti a utrpeni, které diive neoddélitelné pattily k rodinnému Zivotu. Uspofadani pohibu
je svéfeno spraveé krematoria, stejné jako piedchazejici posledni chvile Zivota, jsou obvykle
svéfeny do rukou nemocni¢niho personalu.®® Clovek, ktery utrpél ztratu blizké bytosti,
nema kulturni moznost vyjadfit pfirozenym zptisobem utrpeni, coz je kompenzovano tim,
ze mrtvola je od n¢j odd€lena a na jeji misto nastupuji ceremonidly souvisejici s jeji
likvidaci. Pfibuzni mohou ponechat zesnulého v péci pohiebnich profesionalii, coZ z nich
snima starost o Upravu neboztikova téla, a jak se zda, 1 ¢ast jejich utrpeni.87
Ritudlni charakter pohibu je sice velmi omezen, ale na druhé strané je zajiStén

dodrzovanim pohiebnich pravidel a scénickou dokonalosti samotné pohtebni ceremonie.

8 Napk. zaméstnanec, ktery pousti hudebni skladby, je Zertovn& nazyvan "dee jey".

8 Snaha zménit tuto pievladajici tendenci a zahajit pfimou komunikaci s 1ékafi byla cilem projektu Podpora
rozvoje paliativni péce v Ceské republice, financovaného Fondem Open Society. Hlavni vystup projektu
predstavuje publikace Zdetika Kalvacha a kol. (2004).

8"V Praze je ovSem i tato moznost &im dal tim mén& vyuZivana. Podle SdruZeni pohtebnictvi v CR prazsti
obcané jen v 50% piipadd veénuji svym zesnulym posledni rozlouceni. Jeden z piedstavitelt Sdruzeni mné
takovy jev vysvétlil slovy: ,,protoze nechtéji utracet penize za pohieb®. Vzestupujici tendenci, a to nejen
Vv Praze, ale minimalné i ve velkych méstech, potvrzuje také fakt, ze ceské tovarny na rakve kazdy rok
zvysuji produkei papirovych rakvi, tj. rakvi z tvrdého papiru, které se pouzivaji pii pohibivani a spalovani
bez obfadu (rozhovory béhem Velehtrhu pohiebnictvi v Brng, 26.11.2004).
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JeSté jednou o smrti, erosu a pravoslavi v souvislosti se

Zakazanymi pohadkami

Odvolavajice se na tradi¢ni ruskou kulturu, jiz vice nez dvé desetileti pouzivaji
badatelé pojem antipovedenije. Boris A. Uspenskij ho definuje nasledovné:
AHW!M?’[OG@O@HU& m.e. oﬁpamﬂoe, nepesenymoe, OnpoxKumnymoe noseoenue — UHLIMU croseamu,

nosedenue Haobopom, - UCKIIOHUMENbHO XapaKmepHo Ons Kyibmypsl J[pessueii Pycu, kax u 6éoobwye
015 apxauueckoti u cpednesexosoti kynomypol. (Uspenskij 1985 : 326).

Uspenskij zdiraznil zésadni vyznam antipovedenija v ruské kultuie, kdyz
upozornil na to, ze toto bylo vurCit¢é mife, ,reglementovano“. Pfitom nebyly
reglementovany jen konkrétni formy, ale ,,camur npunyun anmunosedenuss kax makogo”
(ibid.).

Protoze se normy ruské spolecnosti zakladaly na ktestanskych zéasadach, bylo
Uspenskému ziejmé, ze antipovedenije ptispéje k zachovani tradi¢nich pohanskych rituélii
(srov. Uspenskij 1990: 12).28 v&dal, Ze jakmile se zaéne hovofit o predkiestanské vife,
musi se naSe pozornost obratit ke svétu mrtvych. Uspenskij vSak piili§ zdlraznil predstavu
0 onom svété jako sv&ts s prevracenymi pomdry®® a priklady, jez tenkrat uvedl, pro nas
nejsou dostate¢né piesvédgivé.

Smutecni odév, zplisob zhotoveni neboztikova obleCeni, zdkaz sahat na mrtvého
pravou rukou, u jiznich Slovant pak smute¢ni tance v opaéném sméru (mrtvacko kolo nebo
kolo naopako) anebo veselice, ktera se pii slovanskych pohibech bézné konala jesté v XIX.
stoleti, byly stdle interpretovany podle schématu: normy zivych versus antipovedeénije.
Takovy pfistup vSak dostate¢né nebral v tvahu apotropaickou funkei uréitych druht
chovani (veselice, sexualni spojeni) a opacnych gest (v ptipad¢ obleceni), tabuizaci pouziti

levé ruky u sakralnich aktti z duvodud jeji hygienické necistoty nebo lunarni mytologii

* VYDAN POPRVE V: L. PAVETRA A KOLEKTIV, ZANROVE METAMORFOZY V STREDOEVROPSKEM KONTEXTU III.
ZANRY ZIVE, MRTVE REVITALIZOVANE, OPAVA, SLEZSKA UNIVERZITA, 2006, STR. 104-120.

8 Podobna sémiotické nebo antropologické studie vysly poéinaje pocatkem osmdesatych let i v zapadni
Evropé. Analyza se ale vétSinou zastavila v XVIIL. stoleti. Rusky a obecné slovansky material je zajimave;jsi,
nebot’ je nam piimo zprostiedkovan profesionalnimi etnografy XIX. a prvni poloviny XX. stoleti.

89V cambix pasuvix napodos Guimyem muenue, Wmo Ha Mo céeme npagoe u 1egoe, 6epxX u Hu3, nepeonee u
3a0Hee U m.n. MEHAIOMCI MeCIAaMu, m.e. nPagomy 30ecb COOMBEEMCmaEyem 1e6oe MaM, CONHYe OGUNCEMCS 6
3a2po6HOM MUpe ¢ 60CMOKA HA 3anao, peKu meKym 6 0OpAmHOM HANPAGIeHUuU, KOKOa 30eCt 0eHb, MAM HOUb,
KOKOA 30ecCh 3umd, mam jemo u m.o. u m.o..: 00a Mupa — nOCIOCMOPOHHULL U NOMYCMOPOHHULL — KaK Obl 61051
opye opyea 6 3epranvrom omoopascenuu.” (Uspenskij 1985 : 326).

% Podobné B. A. Uspenského Gvahy o erotice, o staré ruské kultufe a o ,,pohanstvi“ se mohou najit ve velmi
artikulované podobé v Uspenskij 1994 (hlavné na str. 53-150).
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spojenou s noci, zenskym cyklem, se smrti, ale zaroven i regeneraci (v pripad¢ kolo
naopako).

Antipovedenije podle nas neodhali ,,npuuacmurnocmo x nomycmopounnemy mupy, K
mupy mepmewix™ nebo to, zZe je ,,HanpasieHo UMEHHO HA 8bI3bIBAAHUE MEPMEBIX UIU OPY2UX
npedcmasumerneti nomycmponnezo mupa.” Je to jednoduse pouhd obrana. Smysl tohoto
chovani dlouho chapan nebyl. Takové ztrata ptivodniho smyslu mohla ale vést k tomu, ze
»AHMUNoBeoeHue — 0opamuoe, nepeseprHymoe noseoeHue 00HOBPEMEHHO Npuodwaem K
NOMYCMOPOHHEMY MUpy u obauvaem Henpasdy smozo mupa’, jak upozoriioval Uspenskij
(1985: 332) v souvislosti s jurodivym Prokopem z Ustjugy.

Také koncepce, ze v tzv. necistych dnech, ale i béhem vanoc¢nich svatkt bylo nutno
zhiesit, aby tyto htichy navic vyvolaly nasledujici fazi kajicnosti a ocisténi (Srov.
Uspenskij 1990: 13), muze byt zavadgjici a je nutné ji opravit. Sexualni hratky v prib&éhu
svatkli nebo béhem ostatnich slavnosti, kdy je hodné€ pocitovana piitomnost mrtvych
(napf. pfi pohtbech), mély podle naseho nazoru puvodné rovnéz apotropaickou funkci,
spojenou ovSem s funkci regeneracni. Pfedpokladat, ze lidé htesili, aby se mohli posléze
kat, nelze jednoznaéné dokézat. Jedna se o relativné novodobou interpretaci, jez nebere
v tvahu skutecnost, ze 1idé se chovali tak, jak byli vychovavani. Jedna se o druh vychovy
sahajici pravdépodobné az do paleolitu. Ani materidly ruské provenience v nds nevzbuzuji
domnénku, Ze by etnografové zaznamenali ze strany venkovanl néjaké zvlastni pocity
hiiSnosti. Ty mohou mit naopak dne$ni nadSenci, ktefi se pokouseji revitalizovat
slovanskou minulost, nikoliv v§ak aktéfi onéch rituald.

I v pohadkach se reflektuje, a to zcela zjevnym zpuisobem, predkiestanska
minulost, tj. cely vérsky systém, utvafeny béhem nékolika desitek, mozna i stovek tisic let
lidskych dé&jin.

Nesmirn¢ dilezitou roli maji pravé ty pohadky, které nejvice vadily ruské
pravoslavné cirkvi, posléze pak sovétskému establiSmentu, tedy pohadky zakazané. Praveé
zde je nutno neustile pokracovat v diskuzi o jejich in‘[erpretraci.91 Budeme zde proto

odkazovat na nékolik pohadek, které cituje i B. A. Uspenskij ve svych uvahach

%' Tzv. ,zakdzané pohadky“ byly sebrany spoleéné se zbytkem ostatnich vychodoslovanskych pohadek,
publikovanych posléze v Moskvé v letech 1855-1863. Rukopis 0 330 censurovanych stranach, z nichz 324
pochazeji od A.N.Afanasjeva, se zachovaly pod niazvem ,,HapomHble pycckue CKa3kd He IJisl mmedyatu’.
Rukopis obsahuje také kopii ,,PycckuX 3aBeTHBIX mNOCIOBM M IOroBOpek”, sebranych V.1.Dalem
a P.AJefremovem s varianty A.N.Afanasjeva. Afanasjeviiv soubor byl poprvé publikovan v rusting
v Zenevé v roce 1872 pod titulem inspirovanym Dalovou sbirkou jako Pycckue 3agemmuvie cxasxu. Dalovova
a Jefremovova sbirka vSak byla publikovana az o stoleti pozdéji, zato v nekompletni podob¢ a francouzském
ptekladu (Carey 1972). Rukopisy pohadek ulozené v Literarnim tstavu Ruské akademie véd byly zpracovany
A.T.Toporkovem (srv. Uspenskij 1990 : 23).
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0 antipovedeniji v ruské kultufe v predmluvé k italskému prekladu Zakézanych pohadek
A.N.Afanasjeva (Uspenskij 1990) a tj.: IToxopouwst xobens (unu kosna), Bumve 00 3axnao,
Xumpas 6a6a (varianta ) a Ilon pocem, kax dicepebey.

V pohadce Iloxopounwt kobens (uru xozna) podle naseho nadzoru Boris A. Uspenskij
spravné poukazal na to, Ze existovala vanocni hra, kde se 1idé prevlékali za rizné duchovni
hodnostafe a podle fadného obiadu pochovavali mrtvé tele nebo figurinu s teleci hlavou.
Narozdil od interpretace Uspenského se vSak domnivame, ze aktéfi této hry nemuseli
pocitovat jakékoliv ,,rouhdni®. Zda se, ze se spise jednalo o typicky ritual, jaky analyzoval
napt. Vladimir J. Propp ve svém dile Pycckue aepapuvie npazonuxu (1963: 81-123), kde
pohibeni figuriny, zvifat, ba dokonce i &lovéka na poli m&lo zarugit §t'astnou urodu.”

Pohéadka podle naSeho nézoru reflektuje spiSe nepochopeni funkce tzv. posvatné

pudy, kterd by méla charakterizovat kiest’ansky hibitov.

Iloxoponwt kKobena (unu Ko3na)

JKun-6w11 mysicux, y Heeo Ovla Kobenv. Paccepounca myscux Ha Kobens, 8351 — noges
e2o 6 Jlec U npusA3an okoao 0yba. Bom kobenv nauan ianamu Koname 3emi0; NOOKONANCA
noo camviii 0y0, max umo e2o eempom ceanuno. Ha opyeou Oenv nowen mMyxlcuxk 6 nec u
830YMA NOCMOMPEMsb HA C80e20 Kobels, npuuiel Ha mo Mecmo, 20e Npussi3al e2o,
cmompum: 0y6 ceanuncs, a nood Hum Ooavwiol xomen 3oroma. Myosicux obpadosancs,
nobesican 0oMol, 3anpsiz 10uadb 0d ONsAmb 6 aec, 3a0pai 6ce Oenbau U Kobes Nocaoull Ha
603. Bopomuicsi oomoti u 2o6opum b6abam:

— Cmompume, yeoxcoaiime y meHa kobemo ecavecku! Konu ne cmameme 3a HUM
X00umbs 0a He 6ydeme KOpMUMb — 5 C 8aMU NO-CE0EM) PA30eNaIOCH!

Hy, 6abv1 cmanu kopmums Kobena Ha yoou, cOenanu emy MAeKylo HOCmelb, XOusAm e20
8CAUECKU, 4 XO3AUH HUKOMY, Kpome Kobels, u He eepum: KyOoa HU notdem — KIodu
3ae6cez0a nogecum Koboenio na weio.

Kun-srcun xobenw, sabonen da okonen. B30ymanoce myscuxy noxoponums kobensa co
scero yepemonuell. B3sin on name meicsay u nowien K nony.

— bamiowxka! YV mens nomep xobenv u omkazan mebe namov muicsiy OeHe2 ¢ meM,
4moObl Mbl NOXOPOHUIL €20 NO XPUCTNUAHCKOMY 00PAO)Y.

— Hy, amo xopowo, ceem! Tonvko 6 yepkosb HOCUMb €20 He HAOO, d NOXOPOHUMb
mooicHo. Ilpucomosnaiics, 3a6mpa npudy K 6bIHOCY.

Mpyasrcux uzeomosuncs, coenan epob, nONONHCUNL 8 He2o KObels, a HAympo npuwen non ¢
ObSKOHOM U ObAYKAMU 6 PU3AX, NPONEIU, Mo HAOO, U NOHeCAU Kobelsl Ha Kiadbuue 0a u
3axonanu 6 moauny. fouiio y nona 0o denexca ¢ npuymom, oH u 0ouden ObAuKos — MAaio
um oan. Bom onu npocvOy na Heeo k apxuepero. max u max, 0eckamvs, NOXOPOHUN KoOes
NO-XPUCTUAHCKU.

Apuxuepeti nossan k cebe nona Ha cyo.

— Kax mwei cmen, — 2060pum, — XOpoHums Hewucmozo nca?

U nocaoun eco noo apecm.

A mydHcux 8351 0ecsames mulcay u noutesl K apxuepero nona 8uipyyama.

— To1 3auem? — cnpocun apxuepeii.

%2 0 spojeni mezi zobrazenymi a realnymi lidskymi ob&tmi srov. Gasparini 1973 (: 627-630).
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— Tax u max, — omeeuaem MY’HCUK, — NOMeED Y MeHs KoOelb, OMKA3AL BAULEMY
npeocssaueHCmay 0ecsams mvicay 0enee 0a Nony niamso!

— Jla, bpamey, s crviuan npo mo u NOCcaoul NONd NOO apecm. 3a4em oH, Oe300NCHUK,
KaK Hec KOOesi MUMO YEPKEU — He OMCIYHCUTL NO HeM RAHUXUObL?

Bssn apxuepeti omxazannvie kobenem 0ecsimvb mbiCay, bINYCMUL NONA U NONCALOBAN
e20 OA2OUUHHBIM, A ObAYKOE COAIl 8 CONIOAIMDBL.

V Zakazanych pohadkach obcas najdeme zpravu o vykalech, a sice v souvislosti
s kladnym hrdinou. V pohddce bIumve 00 3aknao je ziskuchtivy pop, utlacujici ubohé
muziky, zneSkodnén sprskou vykalt smétujicich mu ,,na conosy, na werw emy u na nieuu*.
Jiz vjinych pfipadech jsme mohli zaznamenat, ze vykaly mohly slouzit jako silny
apotropaicky prostfedek (Maiello 2005: 97; 2006: 24), coz svéd¢i o tom, ze popova
zlovolnost byvala spojovana se zlymi duchy, a byla proto trestana vykaly, jez vsi silou
vyméSoval prave kladny hrdina. Je v§ak nezbytné stale zdiraziiovat, ze popové byvali sice
zobrazovani jako nositelé amoralnich vlastnosti, ale ne jako bytosti posedlé d’ablem.
A vskutku jsme v zadné pohadce, tim méné pak v pojeti evropské lidové kultury,
nezaznamenali znaky, které by nas nutily véfit tomu, Ze negativni postavy by byvaly byly

posedlé d’ablem.

Bumpve 06 3axnao

boin non, codeporcan na 6orvuwon dopoce nocmosnviil 08op. Moyuu ¢ 3apabomxos,
3axX00UNU K HeMy HOYeeamb U obedamb scaxue myscuxu. Bom pazocosopuncs paz non ¢
OOHUM NAPHEM.

— Ymo cgem, xopowa b paboma 6vina, MHO2O b OeHe2 3apaboman?

— Com namox Hecy 0OMO.

— Omo 0obpoe deno, ceem! [lasaii-ka ¢ mobou nocnopum 0a 06 3axkiad nodbemcs Ha
MU NAMb COMEH, KO gblucpaeutb, byoem y meds yeidas mulcaud.

— O yem Ham ¢ moboi cnopumov-mo?

— A 6om umo: xncusu y MeHs CYymKu, net, eulb, Ymo meoetl oyuie y200HO, MOAbKO 00
6empy He X00U.: Gblmepnulb — Meoe CHacmuve, a He gblmepnuub — moe!

— U301, bamvka!

U yoapunucw 06 3axnad. I[lon cetivac nocmagun Ha CMoL 8CAK020 KYUIAHbS U 6UHA,
napenv oaeail ynucvlgams. Hadcpancs u manuics 00 mozo, 4mo 6300XHYMb HeGMO2OmY.
3anep eco non 6 ocobyio copnuyy. Toavko OHA ewje He NPOULTO, A MYICUKY 3AXOMENOCDH
cpamv: HeBMePnedic NPUULILO, YMo 0elamb, 2080PUM NONY:

— Omonpu, 6amvxa! IIpocnopun!

Ilon 06obpan ¢ Heco denveu u omnycmun 0omou Hawucmomy. Ilowpasunoce nony
ocpebamv OeHedicKU, HAOYT ewje O8YX-Mpex MYHICUKO8 maKum sce manepom. [lpowen o nem
CILYX NO 0epeHIM U Cenam, U GblUCKaacs ooun xeamioea. Illen on domou ¢ pabomel, a
OdeHez y Heeo 6 MOUIHe-Mo MeHble 2pould, npuue K Nony Houegamb.

— Omkyoa edeutb? — cnpawueaem non.

— B pabomuuxax scun, meneps udy 0omoil.

— A MHO20 16 OeHe2 0oMmol Hecelb?

— Tolcsauu noamopol 6ydem!
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Ton kax ycaviuwan — 4uyms He NOOCKOYUL OM PA0OCHIU.

— Masaii, — 2osopum, — 06 3axna0 oumvcs. Eww u nei mol y memns, umo oywe
V200HO, MOALKO 00 6empy He X00u yeavie Cymku. Boimepnuww, s niauy mebe noamopwl
MbICAYU, A He BbIMEPRULUDL — Mbl MHE 3anaamub. Xows?

— asaii, bamovxa!

Yeencs mysicux u dasaii yeowgamscs. Ilon ne ycnesaem nocums Kyuianve 0a 6UHA
noonugamv — max ece u npubupaem. Hasxcpancs, nanunca u cname noganuncs. Ilon ezo
3anep Haxpenko. Houvlo npocuyncs myscuxk u max 3axomenocv emy 00 8empy, uYmo,
Kaxfcucy, NOCIeOHIO KAIUMKY 1omaem — myzo npuxooum! Myswcuk ysudan: Ha 26030e
sucum OOIbLULASL NONOBA WIANKA, CHAL ee, HABANUL ee DOIblUe NONOBUHbL U ONSIMb HOBECUT
Ha cmeny, a cam yaeacsi cnamv. Llpowiniu cymru, Myscux 0asati cmy4ams.

— Omonpu, 6amoka!

Ilon omnep, ocmompen gezde, Huede He uUOAMb HACPAHHO20. Tym MydCcux u
npudican nona:

— Iooasaii oenexcxu!

Tlon mopwumcsi, a 0Oenamo Heueo, 3aNIAMUL eMY OeHbeU U CIPAUUBAENL:

— Kax mebs, npoxasimotil, 308ym-mo? Huxonu mebs nywams e 6yoy.

— Mens 306ym Kaxoghuem, bamoro! — omeeuan myosicux. Bzsn oenedcku u yuien.

Ocmaincs non 00uH U pazoymai: Hcaiko Cmaio emy oeHee.

— Ilotidy nowadeii nocmompio!

Cxeamun co cmenvl WANKy U HANLIUIL HA 20A08Y: 206HO U HOMEKA0 OMmMyod no

2on06e na wero emy u na naeyu. Ilon ewe nyuge 630ecuics, 8biCKOYUL HA 080D, Cell BEPXOM
Ha I0WA0b U NOSHAT ee No OOAbWOL dopoee, a Hascmpeyy emy uzgozuuxu edym. Ilon u
cnpawiugaem:

— He suodanu v, pebosma, Kakoguvs?

— bamuka, kaxoe mul? Heua cxazamv, xopour! Kmo mebs max ciaeno uzykpacui-
mo?

C mem non u 60POMUJICAL.

Spise se zda, ze popové, cirkevni hodnostafi nebo cikdni (srov. naptf. pohadku
Xumpas 6aba) se teSili tak Spatné povésti pro jejich jinakost, a ne proto, Ze by

v zemédélské populaci existovalo néjaké apriori protikladné chovani.

Xumpas 6aba (8)

JKun-6win Kysney, y Heeo Xo3alika Ovlia yyouas xpacasuya. Kumu onu 6eono. Pas
KY3Hely 2080pum cgoell JceHe:

- Tocaywau xossika! Ymo nam Oenamv? Omxyoda Oenee 63amv? Tol xomwv Obl
JHcenuxoe k cebe npumanuna! Ha mebs u 6oeamvie cmanym sapumuvcsa. Cmynaii-ka no
20pody, He nonadaemcs au Kakou oypax! A mel cmompu ne naowau: KOIu Kmo y meos
nonpocum, mel 06epu ¢ He2o OeHbeU U el NPUXOOUMb HA HOYb 8 KY3HUYY, Yepe3 mpyoy. S
cam mam 6yoy u pazoeiarocb Kax Haoo!

Kysuneuuxa napsaounace nouuwe u nowina no 20pody. Ilonadaemcs eii 3Haxomwiii non.

- 30pascmeyil, babenxa! Umo, mysic meoti doma?

- Hemy, 6amiowka! Bapun nompebosan e2o x cebe na yeioi mecsy na pabomy, s
menepuya Hcugy 00Ha.
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- Hy, ceem, mem nyuwe, umo ooua. Henv3s nu mue Opyzomy K mebe Houesamv
nputimu?

- Omuezo dice, bamiowika, MOJNCHO, MOJILKO Oail d8adyams pyoiel.

- Uzeonv ceem! Ha cetiuac u denveu. A eeuepom, nocie 6CeHOWHOU, NpsamMo K mebe
0y0y.

- Ilpuxoou, bamiowika, monvko He 6 u30y, s Oy0y Houesamv 6 Ky3HUYe — KApayiums
MYIHCHUHBI CIPYMEHMbL, MAK Mbl U CHYCIMUCL MY0a NOMUXOHBKY 8 mpYO).

- Xopowo, ceem!

IHonyyuna ona c nona 0sadyams pyoneii u noutia oanvue. Bcmpeuaem ee cmapocma
YEPKOBHDIII.

- A, 30pascmeyii, Kysneuuxa!

- 30pascmsyii, 0obpulii un08ex!

- Ymo, myoc meoii doma?

- Hemy, ywen x bapuny pabomamo Ha yeioi mecsy, menepb 00HA 0OMA HCUBY.

- Henw3sa nau ¢ mobotl, munas, xoms 00HY HOYKY NEPEeHOYE8AMb?

- Omueeo xce! Tenepv mue cgos 6ons. /lasaii 0sadyams pyoOneti u npuxoou eyepom
nonosoice. A 6ydy nouegdamov 6 Ky3Huye, a Kaxk npuoeuib, He CIyauchb 8 08epb, 4mood uymy
He ObLI0, a cnywaticst ROMUXOHLKY 8 mpyoy.

- Jlaono!

Bzana ona co cmapocmul 0sadyams pybneii u nouwina danvute. Iloscmpeuancs ¢ Hero
Ybl2aH.

- I, 300posa, nanu mamka!

- 30pascmesyii, yviean!

- A umo, mos Koxana, meoi cmapux ooma?

- Hemy, yexan na yenoii mecsiy x 6apuny pabomams. A menepusa 00na sicus)y.

- I3, mosa koxanouko! [ax st c moboii Mo2y HOUKy neperHouesaman!

- Omueeo auce! Ipuxoou, yviearn! Torvko oasa 0sadyamov pyoiell.

Lvican evinyn Oenveu:

- Ha-na, mos koxanouxo! A eeuepom k mebe npubeey.

- Ilpuxoou, yviean, npsamo 6 Ky3Huyy u Cnycmucb 6 mpyoy: s mam cmaHy meos
0021CUOAMBCSL.

- Xopouwio, mos conyoka!

Bopomunace domoui ky3ueuuxa u 2ogopum:

- Hy, myoicenex, npudym K HOUU MPU JHCEHUXA 8 20CMU; CO 8CEX 8351A NO 08A0YAMU
pybneil.

- Hy, xosatixa, cnasa 6oey! A ¢ numu coenaroce.

Howoanucey eeuepa. Kysney cobpaica u nowen Ha KysHUyy, paseeil 020Hb 6 20pHe,
NOAOJNCUTL MYOa Klewju U CMAan HeHuxos noowuoams. Bom non omnpasun ecenowmyro,
cxeamuil pAacy u 6e2com uz yepksu 6 Kysnuyy. Hazonsem eco cmapocma.

- Kyoa ewvi, bamowika?

- U nomanuusai, ceem! Coepewun neped 602om, udy K Ky3Heuuxe Ha Ho4b, U OeHb2U
anepeod omoain.

- Ax, 6amiowxa! Beov u s myoa srce uoy!

- Huwueeo, ceem! Ilotidem sdsoem, euje secenee Oyoem.

Cmanu nooxo0ums K Ky3Huye, HaeHa1 Ux YbleaH.

- I, kyoa evl, omywl OyxosHvle?

- Homanuueail, yviean mvl uoem K 00Hol babe Ha HOUb — BOM 6 IMY KY3HUYY.

- Aea, bamenvku, 51 u cam k Heti 6ecy!

- Hy, notidem ¢ namu.

Tlpuwinu 6ce mpoe.

- Hy, komy menepuya énped ¢ mpyoy n1e3mb

Ilon 2o6opum:

- Hy, nonesail, bamwowka.
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Ion cuan ¢ cebsn psacy u ckunyn oonou canocu u nopmku. Cmapocma ¢ yvleanom
835U 3AYENUTIU €20 BePeBKAMU NOO PYKU U Xomam cnywams 6 mpyoy. Ilon cosopum um:

- Kax moavro, 6pamypi, 51 coenaio ceoe deno, mak u 3akpuyy: « @vik!y, a vl mens
wmbie! U mawume nazao.

Tonvko cmanu onywams nona 6 mpyoy, Ky3Hey HaKaiul Kiewu noKpende u CXeamui
OameKy Kiewamu-mo 3a myoe, 3aKpuiai non O1azum Mamom.

- Quwix!

OHu e20 wiMble U GbIMAWUTU HA3AO.

- YUmo, bamenvka, max ckopo ompaboman? — Cnpawiueaem ybleaH.

- Ax, céem! Kaxasa y Hee nu3oa-mo 2eopsaydas, mMObKO OOMPOHYACA, OAK CIOBHO
nopoxom oboceno. A ewe Huko2oa 30axoti He npobosai!

- Hy, menepuua s noneszy! — ckazan cmapocma.

- llonesaii!

Cmapocma pazdencs. Ilon ¢ yvieanom noosszanu e2o noo pyku u 0asat 8 mpyoy
crywams. Ky3ney 63571 Kiewju, CX6amui U d91Mo2o JHCeHUxa 3a myoe.

Cmapocma 3aopan:

- Qwix!

OHnu e2o wimble U 8bIMAWUTU HA3AO.

- Hy, yvlean, - eosopum cmapocma, - He dcaako osadyamu pyonet, ObL10 3a YmMo
3aniamums, noae3all menepsb mol.

- A, bamiowku, He no-eauiemy cmany pabomams: nOKy008a mpu paza He Omeausio
— ne omcmany om nee. Cmompume dice, OameHbKU, He mawjume MeHsi, NOKYOad mpu pasa He
CcKaiCy:

- Qwix!

- Xopouo.

- Cmanu cnywams ywvleana, Ky3Hey YCIbIXa, Ymo mpemull JceHux nezem ¢ mpyoy,
83511 C 20pHA 2opsAYUe KTewl, CX8AMUL Yvbleana npsamo 3a myoe. Llviean 60 éce 2opno opem:

- Qwix!

He mawym. [{vican 6 opyeou pa3:

- Quwix!

He mawym. L{viean 6 mpemuii pa3z:

- Quvik!

Ilon u cmapocma wmvle u uimawunu ywvieana. Myde ece y Heeo obnesznu!
Hanycmuncs yviean na bamoxy:

- Tot, ncava, kosasua 6opooa! 3auem ne ckaszan, kax mam nomuyiom? Yepm mebs
Oepu, nywaii 6v1 y meds 00Ho20 Alya Oviiu noddxcapenvi. OX, 6ameHvKlU, MHE-O Nyue
6cex docmanocw!

- Hy, ceem, nuuezo, xoeda noonas 6aba nac oOManyia, maxk nowoem xHce menepv K
Hetl 6 u30y, a ¢ Helo, WKYPOIO, NO-CE0EMY PA30ENAEMCS.

Oodenuch OHU Koe-KaK U NOMAWUIUCh K KYy3Heuuxe, npuuiiy 6 usdy u 3acmanu ee
00HY.

. Ymo mwi, wenvma, ¢ Hamu coerana?

. Ax, munenvkue! — omeeuaem Kysneuuxa, - 5 6e0b U cama He paod, YmMo MOe20
MysHca OOMOU Yepmu NPUHECTU. 6OPOMUICS HU C THO20 HU € ce20, 0d C 8eyepa u nowen 8
Ky3uuyy pabomams. Cadumecob-Ka, 201y0UUKU, 51 MATEHbKO NOYOepyChb, HOUb OOabULAS, BC
Hawa 6ydem, a My meneps 8 Ky3nuye 00 6e1020 OHsi npooyoem.

Yeenucv cocmu. Bopye udem 0omoil Ky3Hey, npumeopuics NbsHbIM, CHYYUMCS 6
08epb U pyeaemcs Ha HCeny:

- Omeopsii, ons0uwal

Kax ycnvixanu wiym 0a kpux — 20cmu ROBCKAKUBANU:
- Kyoa osice nam menepwb 0egamuvcs?

Kysneuuxa cosopum:
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- He o6oiimecy, conybuuxu, s eac cnpayy, 6e0b OH NbAHOU, CKOpo ycHem. Tbol,
bamrowika, cKuobleail NOCKopell ¢ cebst 6Cl0 00eXHCY U CMAHOBUCH 200U 8 NePeOHeM Vely: 5
CKAACY MYIICY, UMO C8AMbs Kynuaa!

100 cetivac cxunyn ¢ cebs 0001 pACy, NOPMKU, CANO2U U COPOUKY, CATL 8 NepeoHem
Yeny, CI06HO C8MOU, U KOCy u 6opody pacnycmui.

- A s Kyda deHycw? — cnpawiugaem cmapocma.

. A A kyoa? kpuyum ywieaH.

- A evl, conybuuxu, ckudaiime c cebs ooedcy dozona. Tebs — co6opum cmapocme, - 5
NPUBSIIICY 8EPEBKOIO K JHCEPOU U CKANCY MYHCY, YMO OONbWOL KYSUWUH KYnuia, a mul,
YvleaH, none3ati 0m 6 My KaoywKy ¢ 2ywero; mam npocuoulb — oH meos u He yguoum!

Pazoenuce onu Oozona; Ky3meuuxa npuyenuia cmapocmy GepesKolo K dcepou, a
yvlean nones npamo 6 eyuly. Omeopuna Ky3sneuuxa 08epo Myxcy, OH 6X00um, py2aemcs u
Kpuyum:

- JKena, oasaii yocunams!

Tocmompen, 6 yeny cmoum non.

- A umo emo 3a yepm y mebs cmoum?

. Tocnoov c moboii! Kaxou uepm? Omo cesamve.

. A umo 3a maxoso bonvuI020 3aniamuna?

. 3asmpa y3uaeutnb, 102CUCH-KA CNAMD.

Kysney 3aicez ceeuy, nooouien k nony, 63 e20 3a Kisin U CHPAUEaem y X03sauKu:
- A smo umo 3a wmyka?

. Omo wmyka, ymob yeeuxy cmagumo.

. Hy, oati-xo cetivac nocmasiro!

B3sn ceeuxy u ny nenums x xyio. Ceeuxa ne npucmaem — 8ce 0Omearuaemcs.

- Haoo smom nooceeunux nakaiums: mozoa iyduie npucmarem!
U cman ceeukyro KoHey nonosckozo kiana npusxcueams. Ilon xax neponem, npvleHyn
uepe3z Mo U 6OH U3 U30bl, Max 2oavlil u yopan!

- Ax mul, 6nA0uwa, - 3aKpuuan Mydxc, - mel 6edb KYNUIA He CAMbs, a uepmd,
cMompu, 8e0b OH yulen — u 0eHvau nponanu!

Tlomom nooowen k scepou:

- A smo umo eucum?

- Kysuwun 601601l 011 60061 KYNUA.

- Kaxkou, yepm, kysuwun — smo nacmosuyas bouka!/la kpenok nu ou?

- A cmyuana 6 He2o Kyn1aKom — Xopouio 36eHum!

- Haii-xka s nonenom nonpobyio: ne pazobvemcs au?

B3san noneno u co 6ceco maxy xax mauan 0yme cmapocmy no pebpam. Cmapocma
MOILKO HA @epeske Kauaemcs. Bopye eepeska obopeanacs, cmapocma 20106010 00 Noi,
BCKOYUIL U YOeXHCall 60H.

- Nww, naxynuna! — 2o6opum xysuney. — [lati-ka xeacy Hanvrocs.

- Tlooowen xk kadywke u 6uoum: yvieaH 8 2yuje no 20pio cuoum, OOHO pPbLIO
svicmasun Hapyoicy. Kysney kpecmumes:

- Bom 00 ueco ¢ mobotl 00xcun, 6epHo, mvl 3My 2yuy 0epAHCcUb 8 KAOYUIKe ¢ mex
NOp, KAK 3aMYHC 30 MEHsL BbIULA. SUOUULDL, 8 Hell YIice Yepmu 3a6e1Uch!

B3an — naxpwin kadywky ¢ yvleaHom KpysCKOM U 3aKOJOMUL HAKPENKO 260305MU.
Cuoum yvlean 20100HBLL OeHb U OMYeol, a HA mMpemuil 0eHb 3anpse KysHey mejezy,
6Ccmawiul Ha Hee KAOywiKy u noexan K osepy. Ilpuexan u ocmanosunca 30ecs.. CKUHy1 cgou
canoau, 3acy4unl Wmansl, 61e3 6 600y U X00um ¢ KHYymom oKo.lo (03epa) bepeza, 6yOmo
umo aoeum. Hemrnoeo nocoos edem mumo dapum.

- 300poso, myscunox!
- Oka, bapun, 3ayem 300pOBKANCS, MOALKO 0X0Mme MOell HOMeulai.
- Kooscaxoti oxome?
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- Jla eom cetiuac OvLI0 357CA Uepm 3a KPIOUOK, 0a KAK VCAbIXAA MEOU 20]0C U
K1egamv He CMai, Ha3a0 GOPOMUTICSL.

- Ymo mul peutn?

- Yego spamv-mo! A yoc 00HO20 nouman u 6 KaOywiKy nocaoul; a 0pyeo2o mibl
uzcnyaan.

- A nokaoicb MHe mozo, umo noumaiu!

- He noxaorcy, bapun.

- Bom mebe namwvoecam pyobreil.

- Mne 0ooma u céou 2cocnoda 0adym comHio.

- Hy, 6epu cmo pybneii!

Kysuey 63a1 cmo pybneil ¢ bapuna, omxpsii KAOYWKY: KAK bICKOYUmM 0mmyod yvlean
8ech 6 2yuge, 0a mazy u 0d.

- B camom dene uepm! - cxazan bapun u NIIOHYI, - CKOALKO JIem HA C8eme Jicusy, a
MONLKO 8 Nepsoll pasz ysuoen yepma!

Kysuey sopomuics domoti u 2osopun sxceme:

- Hy, xosaiixa, eums 1 npodan yvleana 3a cmo pyoneil, menepb Hado ewe npooams
nOnosy pscy, u 0eio 1aoHo byoem.

Haoen na cebs nonosy pscy, 6311 nonogy naiky u pamo Ympom Rowen K Honosy
oeopy. Ilon yeuoan xysneya u oymaem:

- Heno-mo 6ydem nioxo, koau npuxodicane ysnarom. — M cman npocum Ky3Heya:

- Coenau munocms, ceem, He cmewu aooei!

- Ymo oawwv? Xouewv 8bikynums 3a cmo pyoneu?

- Hu mo 3a cmo, nonmopacma oam!

Kysney omoan nony pscy u naaky u 6351 ¢ He2o noamopacma pyoneu. Ilowen k sicene
U CMA ¢ Her JHCUMb 0a RONCUBAMb MANEHBKO NOUCHPABHE.

Evidentnimi dikazy pfimé spojitosti mezi popem (nebo cikdnem) a zlymi duchy
jsou fakta, ze protagonista je v pohadce Ilon powcem, xax ocepebey celou komunitou

povazovan za Certa a rovnéz tak i nazyvan, coz by pak byla pfijatelna definice, pod vlivem

Y , N g , 4
kiestanstvi pak v bézném jazyce ,,zIym duchem* % ®

Ilon parcem, kax sncepedey

B nexomopom cene srcun-o6vin non, senukuil OXOMHUK 00 MOI0ObIX 6a0, KAK MOIbKO
yeuoum, Ovl8aN0, 8 OKHO, YMO MUMO 080pPA €20 Uoem MOA00KA, Ceuudc 8biCyHem 2008y U
sapoicem no-sicepedsuvu. Ha mom dice cene scun 00un Mydsicux, y KOmopoco dcena Ovlia
oueHb xopouia cobou. M xoouna ona kaxicowlil OeHb 3a 600010 MUMO HONOECKO20 060pa; A
NON MONLKO YCMOMPUmM ee — celiuac GbiCYHem 20108y u 3apycem. Bom baba npuwina
0OMOTL U COpAUUBAEm Y MYAHCUKA:

— Myorcunex! Craoicu, noxcanyil, omuezo 3mo s1 udy 3a 8000t MUMO NONOBA 080pd,
a Non Ha CIo YUYy poicem no-scepeosiuvu!

— Ox, oypa 6aba!l Imo on mebs nodbumb x0uem! A mvl cmompu, Kax noudeuisb 3a
60001 U CMAHEm NON PIHCAMb NO-JHcepedaubU. ,,U20-20 ", Mbl eMy CAMa 3apIHCU MOHKUM

» Avsak ve varianté b) téze pohadky, zfejme novéjsi, je to pop, ktery je podveden, zatimco ,,Cert” je

prisouzen muzikovi (Afanasjev 1872: 257-260). Role se tudiz mohly ¢asem proménit do té€ miry, Ze popové
mohli v ruské spole¢nosti ziskat statut diistojnosti.

Srv. Zelenin (1930 : 98-99), ktery navic upozorfiuje na to, Ze mladez v Podolii pouzivala pojem
bohyra pro oznaCeni Certa, nebo presnéji feCeno démona. Na totéZ upozornil Max Vasmer ve svém
slovniku, kde povazuje slovo cert (Teufel) za sekundarni vyznam pro slovo biih (1953: 98).
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eonocom: ,,ueu-eu‘’. OH Kk mebe celnac 8blCKOUUM U NONPOCUMCSL HOUe8aAMb ¢ MO0, mbl
€20 U 3aManu, 60M Mbl NONA-MO U 0bpabomaem,; nycmo He pocem no-gcepedauvi!

Bzana 6aba eedpa u nowina 3a 600oii. Ilon yguoan ee uz OKOWKA U 3aPAHCANL HA 8CHO
yauyy: ,,Meo-20, uzo-20*, a baba ¢ omeem emy 3apowcana: ,, Meu-eu, ueu-eu! .

Ilon eckouun, Haden noOpsICHUK, eblOedican uz usowl, u Kk babe:

— Ymo, Mapsrowxa! Henvssa au moeo?

— Mooicno, 6amovra! Bom mysic cobupaemcsi 6 20po0 Ha APMAHKY, MOLbKO J0Wadel
Hueoe He 00Oydem.

— Tb1 0asHo 6 ckazana, npucvliai e2o Ko MHe, 1 0am C80l0 napy iowlaoel, u ¢
nososkot. Ilycmo cebe eoem!

Bopomunace 6aba 0omoii u 2osopum myancy:

— Tax u maxk, bepu y nona nowadet.

Myoicuk cetiuac copeancs — u nPsiMo K nony, a Hon OAHO €20 JcOen.

— Coenatime munocms, 6amowika, oatume napy J10uaooK Ha SPMAHKY Cbe30Umb.

— U3601v, uzeonw, ceem!

3anpsie mysicux nonoswix 1owaceti 8 HOBO3KY, NPUEXAl OOMOL U 2080PUNL JICEHe:

— Hy, xosatixa! A eviedy 3a 0epegHio, nocmor HeMHONICKO 0a U Ha3ao. [lycmb non
npuxooum K mebe 2yiams, d Kax si 60pPOUYCb Od 3ACMyYy 8 OPOMA — OH UCHY2Aemcsi U
cmanem cnpawusams: ,, 1 0e 6vl cnpamamoca? “ Tol cnpsay e2o @ SHMOM CYHOYK , 4Mo C
20/1aH(0)cKoll cadicell cmoum, Cablidb?

—Jlaowno!

Cen mysicux 6 no6osKy u noexan 3a 0epesHio, NOn YeUOal u cetyac Opocuincs K
baoe.

— 30pascmeyii, Mapviowxa!

— 30pascmeyii, bamrwowka! Tenepv nam ceos soas, nocynaem! Caducv-xa 3a cmon
0a evlnell 6000UKU.

Ilon evinun promMouxy, u He Mepnumcs emy, HOCKUOAL ¢ cebs pAacy, U canocu, u
nopmKu — coupaemcs Ha nocmenv 10dcumscs. Bopye xax zacmyuum y eopom. Ilon
UCNY2acsl U CRPAUUBAent:

— Kmo smo, Mapwrowxa, cmyuumcea?

— Ax, bamvka! Bedb 3mo Mot MysHc 0OMOU NPUEXAT, KAHCUCh, YMO-MO no3advli!

— Kyoa sice mne-mo, ceem, cnpamamucs?

— A 60H nopodicHull cYHOYK cmoum 6 yeny, noaesati myoa!

Ilon nones @ cyHOYK u npsAMO NONANL 8 CaAdxCy; yieecs mam, eie Ovluum,; b6ada
celuac 3aKpulLia e2o KpbluKoU U 3anepaa Ha 3amMox.

Bowen mysicux 6 usoy. XKena cnpawusaem:

— Ymo eopomuncsa?

— /la no3abwin 3axeamums ¢ o601l CYHOYK ¢ cadicell;, a80Ch HA APMAHKe-mo KYHsm,
nocobu-Ka Ha NOBO3KY CHeCMu.

TloOHsU OHU 80B0EM CYHOYK C NONOM U NOMAWUTIY U3 U3DBL.

— Omyeeo OH maxou mAdNCEAbUU? — 2080pUM XO35UH, — KAANCUCL, COBCEM
nopooicnuull, a msoicen!

A cam mawum-mawum 0a HapouyHo 00 cmeHy uau 06 08epb U CMYKHem. HON
xamaemcsi 6 cynoyke u oymaem. ,, Hy, nonan ¢ 0obpoii kankan!*

Bemawunu na nososxy; myosicux cen Ha CyHOYK U HOeXAl HA NONOGLIX TOWAOAX 8
20p00; evlexan Ha 00pocy, KAK CMAJl KHYWMOM NOMAXueéamv 0d KOHEU NOCme2usams —
nomuanucs, onu 80 éech 0yx! Bom edem emy naecmpeuy 6apun u 2060pum iaxero:

— Iloou, ocmanosu 3moeo mysxcuxa 0a cnpocu — Kyoa maxk wubKo 2oHum?

Jlaxeii noobescan u kpuyum:

— 31, myarcuuok! Ilocmoti, nocmoti!

Myosicux ocmarnoguncs.

— bapun eenen cnpocums, umo max wubKo 20HUULDb?

— Mla wepmeii 106110, 0MmMo20 wWubKo U 20HIO.

— Ymo orce, mysicuyox, nouman xomo 00H020?
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— O0Ho20-mo nouman, a 3a opyeum eraics, oa éom moi nomewan! Tenepv 3a Hum
He YeOHUULbCSL.

Jlaxeii pacckazan npo mo bapuny: max u max, 00HO20 Yepma MysHcux novuman!

bapun cetivac x myorcuxy:

— Ioxkaoicu, bpamey, mme uepma, s cpooy ux He uovlea!

— Haww, 6apun, cmo pyoie, nOKAxcy.

— Xopowio, — ckazan bapumn.

B3zsan mysrcux ¢ bapuna cmo pybneil, omxpbll CYHOYK U HOKA3bIGAEM, d 68 CYHOYKe
cuoum non — 8ecb U3OUMbILL 0a BLIMA3AHHDLIL @ CAdICe, C PACMPENANHBIMU NAMLAMU.

— Ax, kakxou cmpawnvlil! — ckazan 6apun, — kaxk ecmo yepm! Bonocel Onumnvle,
Ppodica yepHas, 2na3a max u ulnyqun!

Ilomom mysicux 3anep cgoezo uepma u OnsiMb NOCKAKAL 6 20p00, Npuexan Ha
naowaos, 20e OvLIA APMAPKA, U OCMAHOBUIICAL.

— Ymo, myarcux, npodaeutv? — cnpauusarom e2o.

— Yepma! — omseuaem oH.

— A umo npocuuv?

— Teicauy pybaes.

— A menvuie kax?

— Huuezo menvue! Oono cioso — meicauy pyones.

Tym cobpanocs 0KONO MYH*CUKA CMOALKO HApoOdy, 4mo A0I0KY YNACMb Hezoe.
Tpuuinu 08oe boeamuvlix Kynyos, npOmoIKaIUCh Kak-mo K H0803Ke.

— Myoicux, npooau uepma.

— Kynume.

— Hy, umo yena 6yoem?

— Toicaua pybaes, 0a u mo 3a 00H020 uepma, 6e3 cynoyka. CYHOYK-moO MHe HY)CEH,
KOMU ewe noumaro yepma, umoobwl 6v110 Ky0d nocaoums.

Kynywt croocunuco u danu emy moicsayy.

— Uzgonvme nonyuams! — 2060pum mMysucux u OmKpuLl CYHOYK.

Ilon xax evickouum oa 6excams! I[lpsimo 6 moany 6pocuncs, a Hapoo Kax
WApaxHemcs Om He2o 8 pazHvle CMOPOHbL, MAK Non u yoeocan!

— Okou uepm! K 30axomy Koau nonaoeutvbcs, co8cem Hponadeulb, — 2080pim
KYRybl Bpomedic cebst. A Mydscux 60pomuicst 0OMOU u 0meeil K HOny JOUAaoel.

— Cnacubo, — 2o6opum, — 6amMIOWKa, 3a NOBO3KY — CIAAGHO MOP208AIL;, MbICIUY
pYonukos zauiud.

Ilocne moeo baba e2o nouina 3a 6000t MUMO NONOBA 080PA, YBUOALA NONA U HY
porcams: ,, Heu-eu-au .

— Hy, mam» meoio max! — cxazan non, — Mydic meoii Cia6HO MeHsl YeUSUKAL.

C mex nop nepecman non paicams no-gicepedsivi.

Chovani popi, které na rozdil od obecného lidu, jenz okamzité¢ prosel procesem
vnéjs$i akulturace, bylo vzdaleno principim, na nichz byla zalozena kultura ruskych
venkovskych populaci, pfitahovalo proto pozornost jako chovani bytosti, pochazejicich
z iné¢ho svéta. Nemuselo byt vSak nezbytné chapano jako negativni, zato vzdy bylo

obohaceno o magickou silu.

Hodné diskutabilni je z naseho pohledu jina interpretace, podle niz v priabehu prvni
svatebni noci bdél okruh divérné znamych ve svétnici, zde se vypravély obhroublé
ptibéhy za ucelem vyvolat to, co se ve stejném okamziku délo v loznici (srov. Uspenskij

1900: 16). Je totiz znadmo, Ze podnét k symbolickym obscénnim aktim slouzil
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pravdépodobné vice jako ochrana pied zlymi pfizraky (srv. Di Nola 1995b: 216) nebo
necistymi duchy, ktefi by mohli trapit mladé novomanzele v okamziku, v némz je jejich
sexualni aktivita pln¢ soustfedéna na reprodukci. Evokovat pohlavni orgédny znamenalo
evokovat plodné a Zivototvorné sily, tj. ty sily, které mohou odradit nebezpecné duchy.95
Apotropaické praktiky, at’ jiz uplatiované v oblasti sexu, ¢i nikoliv, mély za tkol
vytvotfit okruh ochrannych magickych praktik a zabezpedit zdarny chod tradi¢ni
zemede€lské komunity. Dnes nezbyva nez tomu sméle pritakat a pfipomenout, Ze tyto
podivné a Castokrat i ,,0bscénni‘ ritudly byly nahrazeny motlitbami (a dnes ani jimi ne), jez

byvaly vzdy chapany coby zaruka ochrany.

% Detailni studii apotropaickych gest prstii u ruky, symbolizujicich falus, vytvofil v Lipsku Johannes
Praetorius (1677). V ceské folkloristice je znam jako prvni sbératel podani o KrakonoSovi (Rybrcoulovi).
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Sexualny Zivot starych Slovanov”

Hovoriac 0 Slovanoch, nemame na mysli ktorychkol'vek obyvatel'ov strednej a
vychodnej Eurdpy (pripadne aj ,,slovanskych emigrantov v inych krajinach), ktorych
materskym jazykom je niektory zo slovanskych jazykov. Tento nazor bol behom
poslednych najmenej pétnéstich rokov predovsetkym vdaka modernym historikom uz
prekonany(porov. napr. Trestik 1999 alebo tiez Maiello 2006). Termin SLOVANIA
pouzivame vyhradne v suvislosti s obyvatel'stvom, ktoré sa objavilo v Ceskej kotline na
zaCiatku 6.storo¢ia n.l., a s d’al$imi nositel'mi kultiry, ktord predchddzala rozsireniu
krestanstva v strednej a vychodnej Eurdpe. Ti boli v rannych stredovekych prameiioch
oznacovani ako Sklavinii, Sklavenoi a pod. Je mozné sthlasit’ aj stym, ze vidiecke
obyvatel'stvo modernej (ale nie sucasnej ) Eurdpy, neovplyvnené hlavnymi civilizaénymi
pradmi, si eSte zachovalo vela archaickych kultarnych rysov, ktoré mézeme nazvat’ — len
pre nasu potrebu — slovanskymi. Preto niekedy oznacCujeme za Slovanov aj slovanskymi
jazykmi hovoriace vidiecke obyvatel'stvo krajin strednej, vychodnej a juhovychodnej
Eurdpy. Sme si vSak plne vedomi toho, Ze tito I'udia asto nemali poiiatie o svojej etnickej
prislusnosti, pokial' nebola predmetom agitacie politikov, ¢asto naviac ukryvanej pod
nejakou intelektudlnou maskou (etnografickych badani, literarnej historie, umeleckej
tvorby a pod).

Budeme se preto snaZit’ analyzovat’ staré pramene, majlce suvislost’ so sexualitou
Slovanov, etnografické spravy z vychodoeurdpskeho vidieckeho prostredia, a pokial’ sa
naskytne moznost’, pozriet’ sa ob¢as aj na dneSny svet.

Jednu z nie prili§ po€etnych informacii tykajicich sa svadobnych a predsvadobnych
zvykov v staroslovanskej spolo¢nosti podava al-Mas'udi. Tento slavny arabsky myslitel’ a
etnograf napisal, ze ak zisti slovansky Zenich, Ze jeho nevesta je panna, znechutene ju
zapudi so slovami: "Ak by si za niedo stala, boli by Ta muzi milovali a ty by si istotne
vybrala niekoho, kto by Ta zbavil panenstva” (Niederle 1911: 119).

Vd’aka detailnym popisom arabskych cestovatel'ov z 10. storocia ako al-Mas tdiho
mame k dispozicii konkrétne doklady neviazaného sexudlneho spravania v dobach, kedy sa
uz zacinalo pomerne tvrdo postihovat’. Ibn-Fadlan napriklad piSe o tom, ne ruski kupci,

alebo cudzi obchodnici na ruskom tzemi, "stlozili bez zabran verejne na trhoch, pred

* VYDAN POPRVE V CESKEM JAZYCE V: P.SKALNiK - L.SAVELKOVA (EDS.), OKNO DO ANTROPOLOGIE,
PARDUBICE, FAKULTA FILOZOFICKA 2008, STR. 75-88.
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o¢ami inych" (op.cit: 123),96 alebo sa zmienuje o druzinach, ktoré usporaduvali erotické
zabavy (op.cit: 129). Hlboko v "krest'anskej" dobe ¢eskej, ruskej alebo pol'skej Zeny pocas
slnovratu a rovnodennosti odchadzali vecer z domu, aby sa spolocne s vidieCanmi
zucastnili sviatkov spojenych s prirodnymi kultmi, alebo sa oddavali ritudlom, ktoré cirkev
povazovala za diabolské, pretoze sa konali v sprievode hudby, v maskach, kostymoch, s
medovinou, omamnymi latkami a predovietkym volnym sexom (op.cit: 108 a nasl.).”’
Ugastnikov za to ¢akali vy¢itky a obvinenia od krestanskych kazatel'ov (o takomto druhu
homiletiky porov. Podskalsky 1982). Aby mohla cirkev, ¢i uz katolicka alebo pravoslavna,
tomuto javu zabranit, musela slovanské sviatky zakazat, alebo ich nahradit’ takym
spdsobom, aby ich symbolika mohla byt’ aspoii navonok oznadovana za krestansk.*® Stoji
vSak za povSimnutie, Zze ak opomenieme tieto ritudly a schddzky v prirode, teSili sa
slovanské Zeny v cudzine jedinecnej povesti. Za "uplne verné" ich v 8. storo¢i oznacuje
jednak Mauricius Strategikon v jednom liste poslanom niekedy v rokoch 744 az 747
anglickému kralovi Aethibaldovi, tak aj cisar Leon a sam sv. Bonifac (srov. Niederle,
1911: 104).

Vernost, pocestnost’, ucta boli vobec v§eobecne platné a prirodzené vlastnosti celej
slovanskej spoloc¢nosti. Skuto¢nost’, ze pouzitie tychto pojmov v oblasti slovanskych
manzelskych vzt'ahov odporuje pojmom ako je cudzolozstvo a smilstvo, vyplyva
pravdepodobne z faktu, ze tieto pojmy boli tomuto typu spolo€nosti Uiplne nezname a zZe
predstavovali len mysSlienkové uchopenie urcitého spdsobu bytia, ktory bol inak pre
cirkevného pozorovatel'a nepochopitelny.

Patriarchdlna poziadavka muZa na bezuhonnost’ nevesty bola teda nezndma a
dozvuky tohto postoja su viditelné aj v storoCiach, ktoré nasledovali po rannom
stredoveku. Ved eSte nedavno hovorievala ruska diev¢ina matke: "Ne otdavaj, mamka,
zamuz, ja ni gulivala s nim," alebo manzel z Permu, ktory nasiel manzelku neposkvrnent,
zvolal: "Daze v devkach byla, nikto na tebja ne pozarilsja; odin tolko ja takoj durak i
naselsja" (Janovi¢, 1903: 70). Dnes cudzinec, ktory s udivom zistuje, Ze Ceské diev¢ina je

vel'mi skisend v milostnych praktikach aj napriek tomu, Ze tu v podstate neexistuje

% Niederle (1911: 129) viak predpokladi, Ze Fadlan si poplietol ruskych kupcov s vikingskymi
obchodnikmi.

%" Takyto vyraz ja oviem rozhodne pojmom modernym. Sexualita bola skor len jednou z dimenzii magického
vnimania sveta (porov. d’alej).

% Este v 13. storogi viak polské zakony urlovali niZiie tresty za sexudlne nasile, ku ktorému doglo
Vv lesoch, nez za znasilnenie v meste alebo v dedine (porov. Niederle, 1911: 121-122), jako by aj cirkevny
ucenci nechtiac priznavali prirodnym miestam nejaku ,.eroticka‘ posvétnost’.
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feminizmus, a to ani vo velkych mestach, dostane odpoved”: "Nie je dolezité, o som robila
predtym, ale ako sa budem spravat’ teraz."

Konzervativizmus a "nedostatok hanby" v tradi¢nej slovanskej spolo¢nosti akoby
unikol pozornosti badatel'ov. Dovody sa zdaji byt jednoduché. Slovanski badatelia a ich
oficidlne inStiticie zdsadnym sposobom tabuizovali akékol'vek dokumenty odkazujice
jednoznacne k sexu a to natol’ko, Ze dokonca cenzurovali Puskina, ked’ nahradzali niektoré
jeho vyrazy bodkami, alebo napriklad ked’ nevydali "zakazané rozpravky", ktoré zozbieral
A. N. Afanasjev (srov. Maiello 2006: 119). Na druhej strane zapadni vedci nedokazali, az
na niektoré vynimky, natol'ko zdolat’ jazykovl bariéru, aby mohli hlbSie badat v
starovekych pramenioch, alebo Studovat etnografické spravy tykajuce sa tradicnej
slovanskej spolo¢nosti. Je tu vSak viditelna snaha tento nedostatok prekonat aj ked’ sa
neustale poukazuje na nedostatok potrebnych materidlov.

Uz Prokopius z Cesaree upozoriioval na velktli demokratickost slovanskej
spolo¢nosti a cisar Mauricius za$iel este d’alej, ked’ hovoril priamo o anarchii. Podl'a
niektorych etnografickych prac z 19. storocia, ktoré tu uvadzame, si Zena eSte udrzovala
svoje postavenie v spolocenskej Struktire. Vedl'a otca ¢i hlavy velkej slovanskej rodiny
zvolenej z muzského osadenstva tu totiz najdeme aj hlavu Zenska, domacicu v Srbsku,
domakinu v Bulharsku a chozjajku alebo bolzuku v Rusku (srov. Gasparini 1973: 222).
Domacica alebo bolzuka byva vaésinou manzelka hlavy rodiny. V niektorych pripadoch,
ale len v Srbsku, byva zvolend samostatne Zenami a rozhodne nepodlieha autorite
domacina. V niektorych starych prisloviach byva zdoraznend uloha Zeny, predovSetkym
pokial’ ide o okolie domu. ESte v 19.storoci sa napriklad medzi Kasubmi hovorilo: "Muz je
hlavou rodiny a Zena jej krkom: krk otaca hlavou podla svojho" (Adalberg 1889-1894:
808 ¢.22). Nesmieme zabudat na ekonomicky vyznam, aky ma zena v niektorych
vychodoslovanskych krajinach, kde je ochotna vykondvat tvrdé, namahavé prace, ktoré
inde byvaju uréené vyhradne muzom — bolo by ov§em chybou sa domnievat’, Ze to ma na
svedomi sovietsky rezim: Zeny, ktoré robili tazké prace, tu boli k videniu aj v dobach pred
oktobrovou revoluciou.

K tym pravomociam domacice, ktoré maji pravdepodobne svoje korene vo svojej
davnej minulosti, patri zrejme rozhodovanie o sobasoch deti. Prosby k matke, tete alebo
starSej sestre, aby vybrala najvhodnejSieho zenicha ¢i nevestu, st dolozené prakticky vo
vSetkych castiach slovanského sveta, od juhu po vychod i zépad. Fakt, Ze tento druh
pravomoci muzské osoby nemaji, by mohol byt naopak vysvetlovany ako akasi vySSia

forma moci v rukach zien oproti muzom v staroslovanskej spolo¢nosti. Existuju aj doklady
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o tom, zZe po domacinovej alebo bolzakovej smrti zaujala jeho miesto vdova a to nielen na
kratku dobu a nielen v riadeni domacnosti, ako by bolo pripustné napriklad v rimskom
prave. Opacny pripad, kedy by manzel nahradil domacicu neprichadzal do uvahy, alebo
aspon o tom nie su ziadne zaznamy (Gasparini 1973: 226).

Takato nevyvazend forma demokracie bola predovsetkym vysledkom magickej
ucty, ktorej sa teSila zena ako symbol plodnosti. Mimochodom, eSte v nedavnych ¢asoch
bola za manZelku povazovana iba ta Zena, ktora aspon raz porodila, teda splodila novy
Zivot. Zena ako taka nemohla zostat’ neproduktivna, rovnako ako pole a rovnako ako je to
u inych kultar sveta. Slovanskej Zzene sa tolerovalo, ba dokonca bola k tomu priamo
vyzyvana, aby na svojom l6zku prijimala muzov, ktori by jej nahradili pravoplatného
manzela v pripade jeho choroby, impotencie, alebo nepritomnosti.

Promiskuitné spravanie oboch pohlavi bolo v spolo¢nosti bezné. Spravy z 10.
storo¢ia uz hovoria o trestoch za cudzolozstvo. Tieto spravy vsak iba potvrdzuju, ako
lahko sa dala najst’ ta4 "stratena harmoénia" s prirodou, ktort krestansky svet zatratil.
Thietmar Mersebursky napriklad pisal o tom, Ze "Zene, ktora cudzolozila, obrezali labia,
odrezani kozu zavesili na dvere domu, v ktorom byvala, na postrach vstupujucim".
Podobné formy represie boli vSak uz sucast'ou urbanizovaného spolocenského prostredia,
silno ovplyvneného feudéalnou krestanskou kulturou, ktord prave v tej dobe dosahovala
znaény rozmach. S christianizdciou vSak prichadza aj Sirenie pisma a teda aj sprav o
zvykoch prostého l'udu. Existuje napriklad nesmierne vela cirkevnych kazani proti
znesvécovaniu manzelského 16zka (prehl'ad pramenov v Niederle 1911: 113-114).

Vd'aka praci etnografov mame aj doklady o tom, Ze u Slovanov manzelské 16Zko
nikdy nepredstavovalo neprekonatel'nt hranicu. Skuto¢nost’ ako tak4 sa naozaj podstatne
1i8i od toho, ¢o sa obycajne o slovanskych narodoch hovori. Napriklad rolnici na Volge
nechavali na pokoji muza, ktory sa dopustil cudzoloZstva s manzelkou vojaka, pretoze
"soldatka scitaetsja vydelennoju ot selskogoto obzcestva", ako informator rozpraval
Solovjevovi (1900: 291). Mohla sa teda spravat’, ako uznala za vhodné. V Polesi mohla
mat’ Zena vojaka mnoho milencov, bez toho, aby jej to manzel po néavrate vycital (Jelenska
1891: 330). V Pol'sku bolo pripustné, Ze Zena bude nepritomnému manzelovi nevernd a to
so suhlasom jej rodicov, "aby domadcnost’ nepriSla nazmar" (Trawinska-Kwasniewska
1957: 187), jednak preto, Ze pre dobry chod hospodarstva bola muzska ruka povazovana za
potrebnu a po druhé z obavy z budlcnosti, keby rodina nemala dostatok synov. V Litve sa
rodi¢ia vdovu snazili prehovorit, aby priviedla domov nového manzela a pokial' sa

zdréhala znovu sa vydat, podnecovali ju k suZzitiu "na slovo" priCom deti narodené z tohto
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zvéazku povazovali za legitimne, to znamend, ze mali pravo dedit’ rovnako, ako deti zo
zvazku manzelského, teda ako deti jednej matky, aj v pripade, Ze i§lo o majetok patriaci
prvému muzovi (Witort 1899). Vdova mala tplnu vol'nost. V Slavénii byval napriklad
hon na slobodnych mladencov, ktory usporaduvali vdovy, prirovnavany k vodam Savy,
neustale zmietany vilnami (Rajkovi¢ 1869: 123).

Inak povedané, 'udovy zvyk pripasta, aby neuzivané svadobné 16zko bolo k
dispozicii manzelke, asi "ako neobrabané pole méze zorat’ cudzi ¢lovek". "Ani Zena, ani
pole nesmu zostat’ ladom" (srov. Gasparini 1973: 254). Je to zvyk, ktorym sa vysvetl'uje
tzv. snochacestvo vychodnych a juznych Slovanov, to znamena pravo, ktoré si osobuje
svokor, lihavat’ s nevestou, ak nie je syn dostato¢ne zrely alebo nie je pritomny. Nejde pri
tom o to, Ze by manzelské puto bolo nepevné, ani o tizbu, ale o splnenie poZziadavky
plodnosti.

U Slovanov neexistuje princip legitimneho potomstva, ved’ ani v donedavnych
¢eskoslovenskych zédkonoch ne bola spomenutd skiska DNA, ani o¢ividne odlisna farba
pleti dietat’a neddvala zdkonitému otcovi pravo neuznat’ potomka, ktoré¢ho jeho manzelka
pocala s inym muzom (porov. zadkon 94/1963 zo dna 4. decembra 1963 o rodine schvaleny
Nérodnym zhromazdenim Ceskoslovenskej socialistickej republiky). Tento problém unikol
aj Malinowskému (1927), ktory v Sex and Repression in Savage Society napisal:
"Nepoznam jediny priklad v etnologickej literature, kedy by sa nemanzelskym detom
dostalo rovnakého spoloCenského postavenia ako detom z 16zka manZelského"
(Malinovski 1927: 168). Malinowski sa narodil v Krakove. Stacilo by mu prejst’ sa do
niektorej susednej dediny v Hali¢i, alebo v Sliezsku a naSiel by to, ¢o v etnografickych
statiach napisanych o vzdialenych ostrovoch nebolo. Ked’ sa v okoli Chelmu rozchyrilo, Ze
niektora slobodna diev€ina otehotnela, vSetci sa predbiehali, kto bude budiicemu dietatu
kmotrom, pretoze byt kmotrom nemanzelského dietat’a prinasa Stastie (Kolberg [1891]
1964: 164). Je pravda, Ze na Ukrajine, v Karpatach a v Sliezsku sa ponahl'alo s tym, aby si
tehotna diev€ina nasadila ¢epiec vydanej Zeny, ale cielom tohto aktu pévodne nebolo ju
pokorit, ale jej stav zverejnit’ a predist’ tak vrazde diet’ata, ¢o by na dedinu privolalo velké
nestastie. U Velkorusov na Sibiri narodenie dietata pred svadbou dievCinu nezneuctilo,
obzvlast ak to bol syn. Diev€atd samé sa spravali zhovievavo ku svojim tehotnym
kamaratkam (srov. Jakuskin 1896: 114-115). V bieloruskej rodine boli nemanzelské deti
brané ako manzelské. V Samarskej gubernii sa s nemanzelskymi detmi, a tych bolo

mnoho, zaobchadzalo vzdy ako s ostatnymi (Maljavkin,1891: 121).
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Komparativne $tadie dokazuju, ze takéto zaobchddzanie s nemanzelskymi det'mi
mozno povazovat za slovanské, lebo sa s nim stretivame vo vSetkych oblastiach kde
Slovania sidlili. Ponatie legitimity potomkov bolo istotne prijaté az po pokrestanceni a
rozhodne sa do vSeobecného prava narodov vzniknutych po rozpade slovanskej kultirne
jednoty, tj. medzi 9. a 10.storo¢im n.l., dostavalo iba s tazkostami. V Poljici zostava
diev€ina s nemanzelskymi detmi u otca a pokial’ sa k nej rodina sprava benevolentne,
dostane svoj diel dedi¢stva po otcovi a jej deti potom po nej (Kriznik 1906: 302). Na
Ukrajine dochadza dokonca k takému extrému, Ze nemanzelské deti maju vacsie prava nez
deti manzelské, pretoze dedia nielen po otcovi, ale aj po matke (srov. Gasparini 1973:
256).

Samozrejme ¢asom tieto zvyky ustupovali ¢im d’alej tym viac do Uzadia a zvyk
trestat’ sa rozsiril 1 do tych najvzdialenejSich kutov vychodnej a juhovychodnej casti
Eurdpy. Slovanski rolnici uz nie su $tastni ako v dobach prirodzenej kultary (chybne
nazyvanej aj "pohanska"), ked’ ich dcéry porodia pred svadbou. Vécsinou ich za to trestaju,
ale ich "previnenie" nenechaju dopadnit’ na hlavu potomstva.

Rozvod bol tolerovany bez problémov. V Bulharsku sa Zena mohla rozviest’, ak bol
muz impotentny, homosexualny alebo ak s fiou zle zaobchadzal. Manzel sa zasa mohol
rozviest, ak bola Zena neplodna, stard alebo chord, tieto tri dovody boli platné vsak aj v
pripade Ziadosti o rozvod zo strany manzelky (Radi¢ 1897: 480). Uz knieza Jaroslav, v 11.
storoci, potieral zvyk zbavovat’ sa tazko chorych alebo slepych Zien. Zrejme sa vSak tymto
sposobom spravali aj Zeny, lebo knieza vyhlasil: takZze 1 Zzene nevozmozno pustiti muza.
Manzelka, s ktorou bolo zle zaobchadzané, sa obycajne chodila stazovat k svojmu rodu;
podnet na rozvod mohol vyjst' z akejkol'vek strany a rozvedené strany mohli slobodne
znova vstupovat’ do manzelstva.

Aby vSak manZelka mohla od svojho manZzela ujst’, musela mat” podporu svojho
rodu. Obvykle sa s manzelom uzmierila a vratila sa k nemu. Mélokedy sa dospelo k
definitivnemu rozvodu. V kazdom pripade sa zd4, ze sa odjakZiva rozvadzali Zeny,
obzvlast’ pokial’ boli eSte naZive Zenini rodiCia, alebo aspon matka (Lang 1912: 119).
Alarmujuci dojem, ktorym obycajne pdsobi Citanie komentdrov k dneSnym Statistikdm
tykajucich sa rozvodov v krajinach byvalej VarSavskej zmluvy, je teda neopodstatneny. Ide
o dlhodoby jav, ktory uz v roku 1864 zaznamenal Aleksandr Dobrjakov vo svojej praci o
ruskej Zene v predmongolskom obdobi. Tento historik si uz vtedy vSimol, Ze ruska Zena je
naozaj nezavisld, manzelstva byvajii nepevné a Ze Casto Zeny sa usiluji o ich zruSenie

(Dobrjakov 1864).
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Pocas celého stredoveku v srbskych dynastiach a bosniackych urodzenych rodinach
platila domacicina prisaha, domacica dostavala plat a zucastnovala sa porady hodnostarov,
¢o boli vysady, aké sa nedostavali slovanskej Zene na pobrezi, kde pdsobil vplyv
zédpadného zakonodarstva (JireCek 1911 (1920: 81). Ak teda historické a etnografické
podklady suhlasia a potvrdzuji nadradenost Zenskych prav v slovanskej spolo¢nosti,
potom sa nemozno cudovat’, Ze dnes nie je potreba feminizmu pocitovana tak silno ako na
zépade.

Zapadny feminizmus poslednych rokov hl'add oporu v mytoldgii a nie je nahodou,
ze v kulte Wicca sa objavuje Velka Matka. U Slovanov neoliticky kult Velkej Matky
Casom, zda sa, zoslabol, ale nikdy tplne nevymizol. Uz samo slovo rod znamena podla
Vasmera Cosi plné Zivota, plodného, skuto¢ného, a pradve zo slova rod sa odvodzuju
vyznamy "rodit", "porod" a pod. Vyraz rod ma teda blizSie k Zenskym vyznamom nez k
predstavam, ktoré nam priniesla vlastenecka ikonografia 19. storocia. Trubacov (1959)
upozoriuje, ze vzhladom k tomu, ze "rozdit" je typicky zensky vyraz, ma v niektorych
slovanskych dialektoch rod vyznam "rod Zeny". To sa vSak neobmedzuje len na "niektoré
slovanské dialekty". V jednej I'udovej piesni zo Slavonie sa spieva: "nema roda dok ne
rodi mama" (srov. Lovreti¢ 1899: 107). Existuju ukrajinské tradicie "rodu", ktory utvaraju
potomkovia spolo¢nej pramatky. V Radomi v Pol'sku sa veri, Ze kazd4 matka sedi na nebi s
roztiahnutymi nohami a medzi nimi stoja v rade vSetky deti, ktoré porodila na zemi. Tie
deti porodili svoje deti a tak sa vytvara obrovsky trojuholnik, ktorého zakladna nie je nikdy
definitivna, mozno az na konci sveta a jej vrchol tvori Matka l'udského pokolenia
(Jastrzgbowski 1891: 865). K tomu je potrebné dodat, Ze u Kuc¢ov z Ciernej Hory sa klan
alebo "bratstvo" nazyva tiez "strbu" (lono). V Bosne sa na oznacenie "bratstva" pouziva
termin srce (vagina). Napriklad sa hovori: Od mog srca pet kuca.

Ak este zostaneme v juhoslovanskych oblastiach, aj dnes stretneme v Ciernej Hore
muza s prazdnymi rukami na koni a zenu iducu peso s nakladom 60-70 kg. Podl'a naseho
nazoru neide o vyraz Zenskej podriadenosti: ale aj v kultirach, kde bolo vysSie postavenie
zeny dokazané, ako na Trobriandoch, nosia Zeny naklady, aby mohli muzi s volnymi
rukami celit’ neocakavanému nebezpecenstvi (Malinovski 1929: 35).

Je vSak zaroven jasné, Ze dnes iba malokto bude povazovat postavenie Zeny vo
vychodoeurdpskej spolo¢nosti za aspont rovnocenné s muzom, pokial’ do tychto krajin
zavita a stane sa tu svedkom scén, pri ktorych opiti Rusi zaobchadzaju nel'udsky so svojimi
druzkami, alebo toho, ako dnes v rodine vlddne muz. V zésade vSak ide o aplikédciu

kodexu, ktory mozno vyzera ako vyhodny pre muzov, neméa vSak ni¢ spolo¢ného s
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tradiénym ponatim, ktorého radikalny rozvrat viedol k vytvoreniu nerovnovédhy a to aj v

psychologii samotnych muzov.”

Aby sme pochopili, preco nevera nenarusovala vztah medzi manzelmi a nebola v
komunite odsudzovand, pokial’ k nej dochadzalo v lesoch a na poliach a v uréenych
casovych obdobiach, bude potrebné zamerat’ sa podrobnejsie na predmanzelsky sexualny
zivot u tradicnej slovanskej mladeze a predovsetkym na zvyky dospievajucich.

U zien sa hranica dospievania vyznacuje dvoma hlavnymi momentmi, pubertou a
tehotenstvom.

V juznom Rusku poznali nedospelt diev¢inu podla toho, Ze nenosila ponjavu, to
znamena nesitu sukiiu, prichytenll na pase latkovou stuhou. Malé¢ dievcata nosili na sebe
iba kosele alebo vobec ni¢. Podl'a V. S. Karadzi¢a'® chodili malé diev¢ata v Sibeniku az
do pétnastich rokov uplne nahé. ESte v minulom storo¢i nebolo nijak vzacne vidiet v
Ciernej Hore mladé slobodné dievéatd, ako sedia s odhalenym poprsim pri tkaéskom stave,
alebo ako chodia na trh v koSeli nazyvanej "oplece", ktord ponechdvala prsia Uplne
obnazené (Gasparini 1973: 198). Obliekanie ponjavy sprevadzalo mnozstvo hier, ktorymi
diev¢a naznacovalo, ako by sa vzpierala prejst’ do nového stavu (Zelenin 1911: 6).

Na Balkan¢ pokial’ isla diev¢ina pri tanci do "kola", verejne tym predviedla, Ze je
uz zrela a pripadne pripravena na manzelstvo. To isté sa odohrava aj v Chodsku behom
zabavy. V Slavonii dievca, ktoré islo do "kola" bolo oznacované ako prava divojka. Boli tu
aj d’alSie symboly, ktorymi sa vydana Zena odliSovala od slobodnej, predovsetkym uces a
pokryta ¢i nepokryta hlava.'®

Dievcata si samé chystali vybavu, a ako nahle dospeli, asto sa schadzali. Nielen Ze
spolo¢ne pracovali, ale ¢asto spavali mimo domova v spolo¢nych miestnostiach, ked’ boli
na takzvanych "priadkach". V tychto miestnostiach prijimali obcas aj mladencov a
pradenie potom na Cas odloZili. Nie je isté, ¢i bol tento zvyk normou, alebo ¢i bol iba za
nejakych okolnosti tolerovany. Faktom zostava, ze navstevy u dievcéat v dobe "priadok" sa
konali predovSetkym v predvecer nabozenskych sviatkov. V niektorych pripadoch, ako

napriklad na Ukrajine, to bolo povinné a kliatba bola uvalena na tych mladencov a

% Surovym bitim ruskych Zien zo strany ich partnerov sa zaoberal aj Dostojevskij, ktory v tom videl
svojraznost’ ,rustva“. Podl'a Gaspariniho (1975: 484) sa jednalo skor o nespravne interpretovany relikt
ritudlneho bitia, ktoré malo evokovat' plodnost manzelského zvizku. Ze se jedna skor o symbolicky akt,
poznal i Niederle (1912: 86-87). Bol ale presvedceny, ze bitie nevesty preslo ,,do ceremonidlu slovanského
od susednych Turkotatarov*.

199 Jedna sa viak len o atribuciu V.Cajkanovi¢a (1934).

101 1 wrickym Srbkam stadil éépe, to znamena paska na Gele, aby se odlisili (Cerny 1891: 399).
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dievcata, ktori sa na tom nezcastnili: Kogo nema v vecerki, triasca to na zivot, na peceni!
(Radcenko 1888: XXI.) Zo strany rodiCov zrejme nebyvali namietky k takymto
stretnutiam, predovsetkym preto, Ze tento zvyk bol povazovany za starodavny, teda za
zvyk zavedeny predkami, ktory je teda potrebné¢ dodrzovat. Zvlastnostou slovanskej
spolocnosti je to, ze tu nendjdeme podobné miesta, kde by sa zhromazd'ovali mladi muzi,
ktori nanajvys a eSte k tomu velmi zriedkavo prispeli na vydaje za pohostenie, ktoré
vacsinou niesli na svojich bedrach dievcata.

Podl'a vyznamnych etnografov, ktori sa zaoberali priamo zvykom priadok, sa zda,
ze v 19. storo¢i uz pri navstevach mladencov k pohlavnému styku nedochadzalo, len sa o
fom hovorilo v hadankach a nardzkach. Priadky byvali v zasade len prilezitostou
zozndmit’ sa so slobodnymi diev€atami. Boli zaznamenané aj protikladné situécie, kedy na
jednej strane vo vztahoch medzi mladymi 'ud’'mi prevladala nevinnost’ a na druhej strane

, < —_ , ; 102
sexudlny moment, aviak len v zmysle magického zasahu do prirody.'

Taky typ
protikladu sa v slovanskej spolo¢nosti odrazal, a mozno dodnes odrdza, v hanbe z nahoty,
kedy st napriklad pri krstnych alebo svadobnych obradoch Zeny a muzi obnaZovani pred
vSetkymi, a pritom pre Zenu by bola hanba ukazat’ sa bez pokrytej hlavy. Sexuélny akt je u
Slovanov spojeny s podou a maval magicky vyznam. Pokial’ sa skuto¢nost’, ze sa mladé
vidiecke pary spdjali na zitnom snope, mohla vysvetlovat’ ako otazka pohodlia a nie ako
prosebny ritual, aby zem bola urodnd, potom nie je jasné, preco tak robili aj kniezata a
bojari, ktori si mohli dovolit' 16zko ovela pohodlnejSie. Aj car Michail Fjodorovi¢
(Terescenko [1848] 1997: 97) si dal prichystat’ svadobné 16Zko na 30 zitnych snopoch na
znamenie tcty k tradicii, ktora spaja pohlavny styk s irodnostou pédy. Mimochodom aj v
spravach relativne neddvnych sa hovori o ruskych alebo srbskych dedinach, kde
prichadzalo k pohlavnému styku, i ked’ iba simulovane, medzi mladymi 'ud’'mi priamo na
osiatych poliach (priklady napr. v Moszynski, 1934). Niekedy, aby sa trodnosti pody
"dodala sila", sa idajne pouzivali i spermie kinaza, ktory sa "vazal" po poliach s niektorou
silnou, zdravou diev¢inou z dediny (srov. Teres¢enko [1848] 1997: 46).

Rovnako ako byva falus ddvany do suvislosti s radlom, tak i Zenskd nahota a
vlhkost’ poméhaju poliam. St zndme pripady, kedy dievcatd obchéadzali nahé po poliach,
aby ochranili ich dary pred nadmierou slneénych Lvov (priklady napr. v Gasparini, 1973).

V Pol'sku chodievali kedysi muZi rozbijat na polia nadoby, v ktorych Zeny uschovavali

192 Ty suhlasime s Gasparinim (1975: 403-404). Gasparini sa viak opiera hlavne o pracu ,,Viedenskej
etnologickej Skoly* patera Wilhelma Schmidta. Na rozdiel od Gaspariniho nepovazujeme tedriu o kultirnych
kruhoch Viedenskej etnologickej skoly za dostatocne fundovant.
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farby na farbenie vlny, aby Zensky mo¢, pouzivany na pripravu zelenej a modrej, posobil
proti suchu. Nemusime snad’ dodavat, ze dazd’ skutocne viacsinou prisiel, mo¢ uz bol v
nadobe a naviac sa dala odhadnut’ ta najvhodnejSia chvila, kedy ho vyliat' na pole a
nemuselo sa ¢akat’, az bude Zena po ruke (Kolberg 1888).

V slovanskej spolo¢nosti neexistoval nejaky Specificky moment prechodu zo stavu
slobodnej zeny do stavu zeny vydatej. Vydana Zena je v skutocnosti ta, ktord porodi, da
potomstvo, je plodna, rovnako ako "popova swynja" ako sa hovorilo na Ukrajine
(Siewinski 1904). Cim bude u Zeny materstvo silnejsie, tym bude Zena pritaZlivejsia, ako
sa spieva v bieloruskej piesni, v ktorej je mladik vyzyvany, aby sa pozrel na obrovski
vaginu dievcata, nez si ju vezme za zenu (predpokladalo sa teda, Ze nebude panna):
Piriadoch moj miloj, ma mine gleduci, a ni tak na mine, jak na maju p***. A maja p***
sjami saz Siriny (Dobrovol'skij 1903: 266-267).

K strate panenstva dochadza v dobe, ked” diev€a zacina nosit’ zasteru alebo meni
uces. Nebol to vsak nijako zvlast’ vyznamny predel v zivote slobodného diev¢ata, moment,
ktory by mal znamenat’ prechod z jedného stavu do iného. Prvi krestanski kronikdri
povazovali predmanzelsky sexudlny styk mladych Slovanov za odstideniahodné spravanie.
Znama je napriklad pasaz z Povesti vremennych let, kde sa hovori, Ze Slovania - Radimi¢i,
Viati¢i a Severjani " zili v lese ako zver", predovSetkym preto, Ze "sobaSe u nich neboli,
len miesta ur€ené k hrdm medzi dedinami; schadzali sa k hram, k r6znym besovskym
tancom a spevom, a odtialto si kazdy unaSal zenu, s ktorou sa kto dohovoril"
(Mathauserova 1984: 36). Dalo by sa vSak ocakavat, Zze behom storo¢i krestanského
represivneho chovania bolo takéto "chlipne" spravanie vymetené. I ked” analyza dneSné¢ho
sexualneho spravania sa moéze byt plodom profanicie, ku ktorej doSlo rozSirenim
industridlnej, materialistickej spolo¢nosti v globadlnom meritku, faktom zostdva, Ze
etnografické spravy z 19. storoCia nenechavaji na pochybach ohladne pretrvavajicich
predmanzelskych zvykov a nedostato€nom uchyteni v spoloc¢nosti istej "cudnosti”. V roku
1900 sa napriklad pol'sky etnograf Luninski pohorSoval nad tym, ked videl huculské
dievcatd, ako sa prechadzaju po uliciach nahé, aj ked toto ich chovanie bolo zname,
dokonca sa o iom zmienovali aj autori Ottovho slovnika ndu¢ného. Badatel’ nechépal, ako
je mozné, ze v spolocenstve natol’ko vzdialenom od ostrovov v Tichom oceane alebo od
rovnikovej Afriky a naopak tak geograficky blizkom jeho svetu, nie je nahota hriechom
(Luninski 1900: 437 a nasl.). Z tejto doby pochddzaju aj prvé Statistické badania, z ktorych
vyplyva, Ze napriklad 20 % diev€at zo zapadného Malopol'ska prichadza o panenstvo,

navzdory katolickym konvenciam, este pred svadbou. V Srbsku byvalo vel'mi vzéacne, aby
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dievca predstupilo pred oltar nedotknuté, i ked’ uz neslo o styky medzi mladezou, ale s
zenatymi muzmi (Miloslavlievi¢ 1914: 122). Valtazar Bogisi¢ (Bogisi¢ 1874: 631-633)
okrem iného poukazoval na to, Ze nezachovana bezihonnost' nevesty nepredstavovala
prekdzku pre uzavretie manzelstva ani v ociach srbskej cirkvi, tym menej v Tlude.
Konstatoval tiez, ze v slovanskych krajinach nebyva slobodnd matka nijako zavrhnuta.
Rovnaky postoj nachddzame v kraji pri Chelme, kde "zvedenie nie je povazované za
zlo¢in". Medzi Goralmi v Sliezsku su sexualne vztahy medzi mladymi povazované za
prirodzené, aj ked ma cirkev v kraji silny vplyv. Za zvuku velkono¢nych zvonov
navliekala napriklad huculskd diev€ina na $ntirku zastery gombiky, pri kazdom udere
jeden. Kol'ko bude gombikov, tol’ko krat sa bude moct’ spojit’ so svojim milym, bez toho,
aby sa bala nasledkov. Po kazdom styku jeden gombik stiahne (Schnaider 1899: 214). V
Polesi ned’aleko Mozyru bolo vzacnostou, aby diev€ina pred svadbou nemala milenca, ¢o
jej vsak nebolo vytykané, a obycajne ta, ktord mala pomer s viacerymi muzmi, zohnala
lepSiu partiu. Etnografika vSak sudi, ze vicSinou islo len o "telesnu lasku", i ked’ niekedy
také hry vyustia vo vasen (Jelenska 1891:324).

V Kazanskej gubernii byvalo tdajne velmi tazké ndjst dievca starSie ako
sedemnast’ rokov, ktoré by bola este panna. Na Sibiri, podl'a demografov z druhej polovice
19. storocia, bolo bezné, Ze dievca malo pohlavny styk uz v $trnastich rokoch a pokial jej
to priroda umoznila aj v dvanastich rokoch (JakuSkin 1896: 115). V oblasti Vetlugy,
gubernie Niznij Novgorod, dievcatd s vydajom nepondhlaji. V otcovskom dome majl
slobodu a vydaju sa, az sa zamiluji, alebo by mal ich sexudlny zivot, nie milostny, za
nasledok tehotenstvo. Manzel nebude mat proti jej pokleskom vyslovne namietky
(Pospelov 1887). Podl'a Pospelovovho informatora nepresahoval pocet mladych panien 0,3
%. Niektori etnografovia si uz vtedy boli vedomi doleZitosti metody zicastneného
pozorovania a tak sa na slobodnom spravani slovanskej mladeze zlcastnili, ako Jan
Witort, ktory Studoval tzv. Jus primae noctis u narodov na pobrezi Bieleho mora a v
Onezskom kraji (Gasparini 1973: 409).

V srbskom Sreme prichadzali dievcata o panenstvo v najutlejSom veku. U neviest v
niektorych oblastiach Maceddnska nebol na konci 19. storo€ia pojem panenstvo znamy
(Volkov 1895: 33). Medzi Rusmi a poruStenymi domorodcami na Sibiri je tazké najst’
nedotknuté dievcata, hovorievalo sa tu, Zze zena nie je ako chlieb, ktory ked zjes, je po
flom, teda pouzitim sa neopotrebovava.

Ro¢nym obdobim, kedy sa mladi l'udia najviac oddavali milostnym hram, bol

nepochybne letny slnovrat, oslavovany zndmymi sviatkami ako je Jarilo a Kupalo. Cirkev
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sice tieto uz oddavna zakazovala kvoli "obscénnostiam", ku ktorym pri takych
prilezitostiach dochddzalo, avSak I'udova mienka povazovala ucast mladych na tychto
sviatkoch za povinnu: Bo jak ne prijdes na Kupalja, to vyidi s tebe dusa i para (Jefimenko
1869: 85-86).

Tiez v Srbsku sa po "litija" alebo "zadusna" konali no¢né tance, ktoré poskytovali
mladym l'ud’om vynikajicu prilezitost’ spo¢intt’ v objati.

Niekedy mlady par vstupoval viac ¢i menej intimneho vzt'ahu izolovane, kedy
mladik prespaval u diev€iny doma. Cudové pesnicky vo vsetkych slovanskych krajinach
rozpravaju bud’ o iniciative zo strany dievcat (ty priditka dobryj molodyc, zanacuj, zanacuj
u miane nocinku! v Smolensku [Dobrovol’skij 1903: 404], Perenaczuji muoj milenki, choc¢
nuoczku sa mnoj v Bielorusku [Federowski 1958: 121], Dojdi, diko, ma u koje doba, moja
ti je otvorena soba v Slavonii [Lovreti¢ 1899: 15]), tak zo strany mladencov (Moja
kasinko, otwor-ze! DoScem ci sie, Jasiu, doS¢ naotwierzala, zadnej ja sa nocki nie
porachowala v Pol'sku [(Jarecki 1905: 317)]). Niekedy otvori dvere mladému muzovi
matka, ktora radi dcére, nech si uZzije, dokial’ je slobodnd (Guljaj, Sasenko, poka voljuska
svoja, ne pokrita golova. Pokroetsja golova, minuetsja gulba u ViatiCov [Jakobij 1907:
153)).

Gorali v Sliezsku vyzyvali mladych snubencov, nech idu do predsiene, aby sa
lepSie spoznali, pokial’ tak uz neurobili skor. V noci spavali spolu, hlavne preto, aby mal
mladenec moznost’ skontrolovat’, ¢i dievca nie je "nienormalnie rozwinieta". Niekedy ttto
kontrolu robil kmotor, to znamen4, Ze s dievéinou stravil noc (Malicki [1947] 2004: 95-
96).

Evel Gasparini (Gasparini 1973: 423) k tomu podotykal, Ze vSak predmanzelska
vol'nost’ predpokladala isti opatrnost, aby nedoslo k otehotneniu, lebo Slovania vel'mi
dbali o buducnost’ deti, aby mali otca, ktory by sa 0 nech postaral; tento zvyk stavia
taliansky badatel do protikladu so zvyklostami vychodnych Finov, ktori si naopak
podobné problémy vobec nepripustali. V pripade narodenia nemanzelskych deti existovali
aj u Slovanov isté mechanizmy, na zéklade ktorych im spolocenstvo zaistovalo preZitie.

Problémom antikoncepcie sa Ciasto¢ne zaoberal aj Lubor Niederle (Niederle 1911:
120). 1 ked sa o tom nikto jasne nevyslovil, zrejme sa odjakziva praktikoval coitus
interuptus. Ked” muzské semeno nemohlo sluzit' k reprodukcii, bolo pravdepodobne
darované Matke Zemi, ktord uz vedela ako ho zuZitkovat. Tym sa vysvetluje aj tendencia

mladych spdjat’ sa vonku nez doma na 16Zku.
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Typ moralky, ktord pochddza zo Stredného vychodu a po Eurdpe sa rozsirila
prostrednictvom krestanstva, sa zacinala Sirit' aj na vidieku a postupne zasiahne aj tie
najvzdialenejSie miesta od novych centier. Sexudlny akt nebyval u mladych Tudi v
predkrestanskej dobe znakom hriechu. Stretnutim r6znych mentalit sa vytvorila situacia, v
ktorej sa na jednej strane cirkvi nikdy nepodari do zakladu vymiest chut k
predmanzelskym stykom, na druhej strane sa vSak bude do spolo¢nosti stale viac vkradat
pocit hriechu a zvyky sa narusia.

Pocinajuc 18. storo¢im budu strety kultar ¢im d’alej tym tvrdsie. Do Volynska a na
Ukrajinu st povolané zandarske hliadky, ktoré maju dohliadat’ na dediny a zabranit
mladym sa schadzat' (Korobka 1895: 32). V Srbsku od roku 1833 hrozi knieza Milo§ v
roznych dekrétoch vizenim a vypraskom. Aj ked’ Stat a cirkev dosahuji len ¢iastocné
uspechy a ani tymi najtvrdSimi represaliami sa im nepodari vymiest’ staré slobodné zvyky,
stava sa, ze spoloCenstvd samé robia autocenzuru, pretoze hry teraz nadobudaju povahu
sexualnych a alkoholickych orgii a uz nemaju ziadnu spolocensku ani ritudlnu funkciu.
Okrem toho vel'a mladych l'udi mé teraz v sebe pocit hriechu, takze sexualne hry sa pre
nich samotnych stdvaji len zdrojom vyjadrenia ich vyvoja.

Pomaly, od zaciatku christianizécie ich prvych panovnikov (Bofivoj, Vladimir,
Mések, atd’.), ale ¢im d’alej vyraznejSie sa aj medzi Slovanmi vkrada zvyk, ktory vedie
spolo¢nost’ a teda zenicha k tomu, aby vyhlad4val bezithonnti nevestu. Rovnako ako v
klasickych patriarchalnych spolo¢nostiach, tak aj v slovanskom svete sa rozsirili rozne
sposoby, ako skontrolovat’, ¢i priSlo k defloracii. Bolo tiez zistené, ze vo vychodo a
juhovychodoeuropskych krajinaich mavala ¢asto poziadavka na nevestinu beztihonnost’
ucel zachovat zdravé stado (Gasparini 1973: 423). Ak uvaZime, Ze stard slovanska
spolo¢nost’ bola prevazne polnohospodarska, je potom zrejmé, ze tabu panenskosti je
nieco, ¢o prislo nepochybne zvonku a o sa v spolo¢nosti uchytilo tiez vdaka tomu, Ze
Casom sa rozs$irili kultary pastierskeho typu. Tak sa aj v slovanskych krajinach stretneme s
pripadmi, nie vSak obvyklymi, kedy sa panenstvo nevesty dokazovalo skimanim pradla.
To nas odkazuje opdt’ k slavnemu "vexillum castitatis", teda k zakrvacanej plachte ¢i
bielemu platnu, ktoré sa po svadobnej noci ukazuje priatelom a rodi¢om, ako sa dodnes
deje v niektorych miestach juzného Talianska a v arabskom svete.

Nie je nam zname, ze by boli robené $pecidlne badania zamerané na postupujuci
zvyk trestat’ slovanské nevesty, ktoré nie s panny. Pokial v Rusku pravosldvny pop
nepotvrdil panenstvo nevesty, nitil ju, aby na druhy deii po svadbe trikrat obisla kostol po

kolenach. V inych krajinach, predovSetkym na Ukrajine a v Bulharsku, sa vSak dochadza
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az k prehnanému zaobchadzaniu so zZenami, porovnatelnému len s niektorymi africkymi
oblastami (Gasparini op.Cit: 426), zrejme vzhl'adom k prili§ velkej poddajnosti slovanske;j
spolo¢nosti vo¢i tomu, Co sa nasilim pozaduje od prostych a cCistych vztahov. Ale
slovanské rodiny si davali dobry pozor, aby takéto dokazy neposkytli, vzh'adom k tomu,
ze len zriedka sa nasla rodina s nedotknutou nevestou (Jakuskin 1896: 153). Podl'a Lubora
Niederleho (1911: 120) napriklad v oblasti Uherského Brodu bolo na sklonku 19. storocia
viac ako 90 % neviest deflorovanych pred svadbou.

Cirkevného povodu budi pravdepodobne aj tie tabu, ktoré¢ sa niekedy vytvarali
okolo menstruacnej krvi, ktora sa kedysi pravdepodobne pouzivala na pripravu magickych
napojov lasky a okolo samotnej menstruujicej Slovanky (Niederle 1917: 220). V prvych
rokoch 20. Storo¢ia bolo poukazované na to, ze sa v Polsku casto zakazovalo
menstruujlicej Zene vstupit’ do kostola (Kolberg - Udziela 1910: 288). Je tiez zname, ze v
Rusku nesmela menstruujuca Zena piect’ pre muza chlieb a ze v Rusku a v Srbsku sa Zeny
pocas ich dni mali skryvat’ pred rodinnymi prislusnikmi (alebo cudzimi 'ud’'mi) muzského

pohlavia. Prikladov z etnografickej literatiiry by sme mohli uviest’ vela.

Z toho, ¢o bolo doteraz povedané, snad’ mozno nacrtnit, ako vyzerala tradi¢na
slovanska moralka: uplna sexualna sloboda v dobe dospievania za uc¢elom preskiimania
vlastného tela a schopnosti uspokojit’ partnera i ako vSeobecny vztah sil mladosti k
prirode, stalost’ manzelského zvézku, aby bol zaisteny zdravy rast potomstva, aby sa potom
Zena zacala sexudlne spravat’ usadnutejSie a v zdsade menej promiskuitne. Aj napriek
zédkazom sa nikdy nepodarilo definitivne potlacit’ jadro tradi¢nej kultary, ktord videla v
sexe dolezity moment pre dospievanie mladych, aj ked’ magické priznaky uz neprichadzali
do tvahy.

V ur¢itych momentoch a situdcidch sa tolerovalo ako mmnohoZenstvo, tak aj
mnohomuZstvo. Ako pomerne zndmy priklad mnohoZenstva mdézeme uviest Vladimirov
"harem" (5 manzeliek a 200 az 300 suloznic v kazdom z velkych miest Rusi) a Samov (12
"slovanskych" manzeliek) alebo rozne dekréty moskovskych patriarchov, ktori od 16.
storocia oficidlne prehlasovali, ze nepovazuju za cudzoloZstvo spojenie Zenatych muzov so
slobodnymi diev€atami (prehl'ad v Gasparini 1973: 487). Ako priklad mnohomuZstva
pripomefime uz spomenuty zvyk snochacestva. Dalej mozno prihliadat’ aj k znamej citacii
Ibn-Fadlana ohl'adne zvyku slovanskych zien, ktoré po smrti svojho pana najprv sulozia so
vSetkymi muzmi v komunite a potom lihavaji so Siestimi z jeho najbliZSieho ptibuzenstva

(najnovsie Lutovsky 1996: 77-80).
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Zda sa teda, ako by v zaklade sexudlneho a spoloCenského spravania u starych
Slovanov boli prikazy "neolitického" typu, totiz uctievanie plodnosti, a to na ukor
nejednoznacného a vacsinou malo zrozumite'ného ponatia sexudlnej "vernosti", aspon v
predmanzelskom obdobi.

Iny prvok, ktory nds vracia do obdobia "neolitu" starej slovanskej spolo¢nosti, sa
tyka porodnych zvykov slovanskych zien. K pdrodu prichddzala zena vacs$inou po tom ako
zila skryta v ustrani. To moze viest’ k domnienke, Ze u slovanskych zien pretrvavala, tak
ako u zien pravekych, obava z pritomnosti zlych duchov, ktori by mohli pérod narusit’. Je
nam zndme, ze porodné metddy, dnes nazyvané "aktivne", kedy si zena v priebehu porodu
vybera polohu, ktord jej najviac vyhovuje, boli praktikované odjakziva, navzdory nedavne;j
a obzvlast’ dnes vSemocnej byrokracii a lekarskej domyslavosti.

Je typické, Ze na rozdiel od valnej vacSiny modernych eurdpskych Statov stratili
niektoré slovanské Staty len v poslednych rokoch povedomie o tom, ¢o boli ich tradi¢né
sexualne zvyky. ESte v auguste roku 1990, uprostred rozhovorov o tom, ¢i ma byt
pornografia v Juhoslavii povolena alebo nie, upozornila jedna psychologi¢ka v istom
vysokonakladovom denniku, Ze by sa stacilo spytat’ vlastnych babiciek, co robili, ked’ boli
mladé, na dedinskych slavnostiach, a prestali by sme sa pohorSovat’.

Inym prikladom slovanskej Specifickosti by mohla byt maximalna blahosklonnost’,
s ktorou sa v Ceskej republike pozera na problém znésilnenia, zvlast ked’ k nemu pride v
opitosti. Poziadavka Vojenskej policie Spojenych S§tatov americkych potrestat’ dvoch
ceskych vojakov z kontingentu IFOR v Bosne, ktori podl'a americkej interpretacie
"znasilnili" americku vojacku, s ktorou predtym nieo popili, bola odmietnuta, ako
vysvetl'ovali vysoké Ceské vojenské miesta, pretoze takyto akt v podobnej situécii nie je v
rozpore so zakonmi a kultirnymi zvyklost'ami krajiny, odkial’ obidvaja vojaci pochadzaju
(porov. ceska tlac a televizia, marec 1996). Toto tvrdenie a k tomu Statistické udaje
hovoriace o hroznych poctoch pripadov sexualneho nésilia, ku ktorym sa ceské Zeny
priznavaju, ale ktoré nenahldsia, moéze byt jedine vyzvou k dalSiemu badaniu nad
minulostou, aby bolo moZzné pochopit’ pritomnost’ i s jej anomaliami.

Ze moderny svet prinasa anomalie, bolo jasné uz starym Slovanom, ktorych
predstava sveta, spojend s opakovanim sa doby, v ktorej sex predstavoval jednu z hlavnych
znakov obrody, bola tplne "lahostajnd" k akémukol'vek pokroku, ktory mohol zarucit

takzvané "lepsie" zivotné podmienky.
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O archeomytologii Mariji Gimbutiene
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O archeomytologii Mariji Gimbutiene”

Marija Alseikaite-Gimbutiene (Vilnius 1921 — Los Angeles 1994) emigrovala
po sovétské okupaci Litvy s celou rodinou do Tiibingenu, kde po univerzitnich studiich
ziskala doktorat z archeologie. V roce 1949 se z Némecka piestéhovala do Spojenych
statd.

V roce 1950 nastoupila na Harvardovu univerzitu, kde byla povéfena studiem
pravekych déjin Evropy. Prestizni americka univerzita velmi oceniovala jeji pisobeni,
jehoz pfinosem bylo i to, ze Marija Gimbutiene mohla — na rozdil od vétSiny svych kolegl
z Harvardu — ¢ist v originale prace badateli z vychodni Evropy (minéno v politickém
smyslu, tj. ze statd Varsavské smlouvy a z Jugoslavie).

Na Harvardské univerzité¢ pasobila do roku 1963, posléze ptesla na Univerzitu
v Los Angeles, kde ztstala do svého odchodu do diichodu v roce 1989.

Od samého pocatku své archeologické kariéry usilovala o propojeni s dalSimi
humanistickymi védami, zvlast¢ s lingvistikou, etnologii a religionistikou, takze se
vyhranila jako védec otevieny holistickému pfistupu, a to v dobé&, kdy toto oznaceni nebylo
tak bézné jako dnes. Badatelka sama definovala sviij obor jako ,,archeomytologie, coz je
termin pomérné rozsifeny ve védeckych kruzich, pfinejmensim na téch univerzitach, kde
piisobi jeji byvali zaci.'®®

Marija Gimbutiene (Marija Gimbutas) proslula ve védeckém svété zejména jako
autorka teorie o Kurganech, v niz dokazala z archeologickych podkladi odvodit existenci
predpokladaného ,,indoevropského lidu“, k jehoZ piiznacnym vlastnostem patfila
bojovnost, dobyvacnost a pastevecky zptlisob Zivota.

Od roku 1971 se badatelka zaméfila predevsim na tzv. Starou Evropu, chapanou
jako jednotny kulturni prostor scentrem na Balkanském poloostrove, zasahujici
na Ukrajinu, Moravu a Slovensko, do jiZzni Italie a k ostroviim ve stfednim a vychodnim
Sttedomofti.

Jeji prvni prace vénovana ,,Staré Evropé™ vysla roku 1974 pod nazvem ,,The Gods

and Goddesses of Old Europe. 6.500-3.500 BC. Myth and Cult Images. V ni prokazala, Ze

" VYDAN POPRVE V: |. BUDIL - Z. HORAKOVA - M. ULRYCHOVA (EDS.), ANTROPOLOGICKE SYMPOSIUM V.,
PLZEN 1.7.-2.7.2005 , DOBRA VODA U PELHRIMOVA, ALES CENEK 2003, S. 81-93.

103 Fond Marija Gimbutas“ na Kalifornské univerzité obsahuje mj. 12 000 diapozitivii s archeologickymi
materialy sebranymi b&éhem jejich archeologickych vyzkumi hlavné na naleziStich v Srbsku, Makedonii
a v Recku.
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»dtard Evropa® se vymezuje roky 6500-3500 pt.n.l., tj. obdobim, kdy se do Evropy Sifi
z Balkanského poloostrova neoliticka kultura.'®

Teoretické vychodisko praci Mariji Gimbutiene o Staré Evropé je tieba hledat
v dile Das Mutterrecht Johana Jakoba Bachofena (1815-1887), znAmém mimo jiné proto,
ze inspirovalo Bedficha Engelse (1820—-1895), ale také mnohé esoterické krouzky v Evropé
pocatku 20. stoleti, a dokonce i n€které nacistické profesory (srov. Schiavoni 1983).

Zakladnim informacnim zdrojem, znéhoz vychazel odvazny pokus Mariji
Gimbutiene o rekonstrukci religiozity a obecné kultury narodt Staré Evropy, byly hlavné
keramické sosSky, uzivané Castéji nez sosky kamenné, kosténé ¢i keramické k vyjadreni
symbolického svéta téchto narodu.

Sosky nezobrazovaly jen blizky a bohyné, ale 1 trliny, vazy, obétni oltare, hudebni
nastroje, a dokonce i miniaturni chreimy.105

Pro Mariji Gimbutiene, zejména v poslednich letech jejiho Zivota, neptedstavovaly
zenské sosky, tvorici vétSinu archeologickych ndlezli, jen obecny symbol ,,plodnosti®.
Podle ni byl vyznam zenského prvku komplexnéjs$i, nebot’ zdiraznénim nahoty se
vyjadfovala ,,pfirozend a posvatna sexualita, jez v moderni kultuie upadla v zapomnéni*
(Gimbutas 1999). Neolitickda Bohyné, na niz se M. Gimbutiene ve svych vyzkumech
soustfedila, ztélesnovala vSechny etapy zivota, smrti a znovuzrozeni. Tato Bohyn¢ byla
»Stvofitelkou, od niZ pochazi veSkery zivot — lidsky, rostlinny a zviteci, a k niZ se opé&t vse
navraci®. Jeji uloha tedy podstatné piekraovala pouhé eroticno.

Ve Staré Evropé stylizovana Zenskéd (ale 1 muzskd) téla spolu se symboly, jez
na nich byly namalovany, piedstavovala POSVATNOU SiLU. Mnohé sosky z tohoto divodu
nebyly dokoncené; poziistavaly napf. jen z prst, bficha a hyzdi, na nichZ byly nakresleny
znaky ve tvaru dvojitych ¢i trojitych car, spirdl, klikatych linek nebo kosoctverct.

Soustfedéni na tyto specifické casti lidského téla zvySovalo jejich moc. Prsa
kupfikladu symbolizovala vyzivu, ale i ,,regeneraci Zivota®.’® TutéZ hodnotu méla napf. i
vulva, tj. neslo tu o vyznam eroticky, nybrz vyhradné duchovni.

Marija Gimbutiene povaZovala za nezbytné vylozit podobnym zplisobem také
masky, které se rovnéz uchovaly z pravéké Evropy ve velkém poctu. Tyto masky nejen

ztélestiovaly nadpfirozené sily, jak to vidime jesté dnes v nékterych kulturach, ale ve Staré

1% Druhé revidované vydani s ,,politicky korektnim* ndzvem vyslo v roce 1982 (Gimbutas 1982).

105 Marija Gimbutiene (Gimbutas 1999) odhaduje, ze mnozstvi soSek nalezenych archeology (vCetné
poskozenych) piekracuje statisice.

106 prsa byvala Gasto zobrazovana na sténach hrobd, a proto M. Gimbutiene v této souvislosti mluvi
0 ,,znovuzrozeni®.
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Evropé¢ poukazovaly ke zvlaStnim aspektim Zenského bozstvi, a to prostiednictvim zvifeci
podoby.

V neolitickém uméni patiili k nejcastéji zobrazovanym zviratim predevSim ptaci.
Na zéklad¢ etnologické komparace dospéla M. Gimbutiene k zavéru, ze ptaci,
diky schopnosti snaSet vejce — zdroj obzivy — a diky migraci podle ro¢nich obdobi, jsou
hodni respektu a projevi ucty jakozto darci a obnovitelé zivota. V tomto duchu badatelka
interpretuje Cetné figurativni sosky zobrazujici souCasné ptaka i zenu, ptipadné i falus jako
symbol nasledné Zzivotni sily. Tutéz symbolickou platnost mélo rovnéz zobrazeni hadi
nebo tzv. Hadi bohyn¢.

Jak znamo, pravéci zemédélei nebyli schopni pochopit biologickou podstatu
pfirodniho cyklu kli¢eni, ristu a zrani, a je$t€ méné chapali biologické zdklady lidské
reprodukce. K neolitické revoluci dospéli empirickou cestou, pozvolna a postupné (srov.
Lévi-Strauss 1966: 29). V ocich praveékych lidi bylo vse jesté zahaleno tajemstvim a vse se
vykladalo na zékladé¢ magického védéni. Bohyné zemé, jiz M. Gimbutiene nazvala
TEHOTNOU BOHYNI VEGETACE, je z ikonografického hlediska ptipodobnéna K prasnici
schopné rychle pfibyvat na vaze, ¢imz se evokuje proces ristu a zrani plodu a obili.

Podle M. Gimbutiene pokracovali evropsti zeméd¢€lci tvrdosijné v uctivani této
bohyné i po zaniku Staré Evropy. Badatelka uvadi, Ze dokonce i z popisu klasickych
teckych a fimskych autort ,,vyzatuje archaicka atmosféra®.

Prestoze v kultufe Staré Evropy pfevazuji zenské postavy, setkdvdme se v ni také
s votivnimi soSkami zasvécenymi tzv. CELOROCNIMU BOHU VEGETACE. M¢l by to byt
manzel Téhotné bohyné vegetace, zobrazovany v rtiznych podobach, podle toho, jaké ro¢ni
obdobi mél predstavovat: mlady, nahy a ithyfalicky, jakoZto muZzna sila, jez budi Bohyni
ze zimniho spanku; ve zralém veku, jakozto Biih urody, se srpem opfenym o rameno nebo
zav€Senym u pasu; stary, posmutnély a zamySleny, sedici na trin€ nebo na stolicce
s rukama slozenyma v klin¢ nebo s podepienou hlavou. Tento Celoro¢ni buh vegetace by
podle M. Gimbutiene mohl pifedstavovat archetyp bozstva pozdé¢ji zvaného Dionysos.
V podob¢é smutného umirajictho muze by podle ni pretrvaval ve folkléru a mytologii
modernich evropskych narodii i v jejich vytvarném umeéni jako ,,zarmouceny Kristus®.
Motiv trpiciho Boha autorka nazyva ,,platéné pasije®. Tento Blih je bohem mrtvych, ale
vzdy je spatiovan ve spolecnosti Bohyn€. Znamenalo by to, Ze mytus posvatného siatku,
hieros gamos, spompou pfipominany a oslavovany beéhem Anthesterii, teckych
dionysovskych slavnosti, byl rozsifen jiz ve Staré¢ Evropé, a bylo by také pravdépodobné,

jak uvadi M. Gimbutiene (Gimbutas 1999: 51), ze v tomto kulturnim kontextu dochazelo
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K ritudlnim muzskym a zenskym spojenim, uskute¢iiovanym v zajmu blahobytu a plodnosti
zemé a jejich obyvatel.!%’

Marija Gimbutiene upozornuje, ze Bohyné zrozeni a zivota byla soucasn¢ Bohyni
smrti a znovuzrozeni a ze tedy ptredstavovala uplny cyklus Zivotniho continua. Zpodobnéni
smrti, typickd pro staroveék a protohistorii, jsou podle badatelky prodchnuta virou v novy
zivot. Pro védce moderni doby je to pfipominka, ze tento cyklus, stejné jako kruhové
probihajici Cas (srov. Eliade 1949), ptestavoval celek (Dexter 1999: 787).

Ve Star¢ Evrop¢, podobn¢ jako v antické Anatolii, byla Bohyné smrti
a znovuzrozeni ¢asto zpodobiiovana jako dravec, jako bilé télo zkamen¢lé na kost ¢i jako
jedovaty had.

Ptaci a hadi byli povazovani za sou€dst smrti a znovuzrozeni, stejné jako byli
soucasti zivota a potravy. Nékteré figurky nalezené ve staroveké Evropé jeste pied patym
tisiciletim pi.n.l. pfipominaji Gorgonu z klasického Recka. M. Gimbutiene k tomu
poznamendva, ze i v klasickych zobrazenich Gorgony se objevuji takové symboly
znovuzrozeni, tj. ,,Zivotni dynamické sily, jez se vyskytovaly 1 ve Staré Evropé, a to
révové vyhonky, hadi, spirdly a jeStérky.

Pravé symbolim regenerace vénovala badatelka soustiedénou pozornost. Vedle
ptakd a hadd mezi témito symboly figurovali: ZABA, podobnd lidskému plodu a zijici
Vv prostfedi podobném plodové vod¢; RYBA, Vsymbolice soSek Bohyné zobrazovana
na misté jeji délohy; DIKOBRAZ, ktery se jako symbol regenerace uchoval v klasickém
obdobi 1 v evropském folkloru; PES, jehoz celistvé kostry byly objeveny ve svatynich
v severosrbské obci Lepenski Vir; KOZA, SKOPEC a BUKRANION (by¢i lebky), jimz je vSak
pfisuzovana spiSe Zenskéd symbolika (déloha) neZ symbolika muzska, coz bylo obvyklé az

h'%: FaLus, zobrazovany bud’ samostatn€, nebo jako soucést

V nasledujicich obdobic
sosky, Casto zdobeny vodnimi symboly nebo jinak uvedeny do souvislosti s regeneraci;
TROJUHELNIK (stydky) nebo DVOIITY TROJUHELNIK (klepsydra), jehoz symbolika dnes
fascinuje Gtenafe nepiilis hodnotného bestselleru Dana Browna Sifia mistra Leonarda.
Jesté zajimavéjsi a prekvapivejsi je vsak to, ze Marija Gimbutiene podpofila teorii,
podle niz se ve starovéké Evropé tidajné pouzivalo pismo velice podobné minojskému

linedrnimu pismu A. Badatelka navazala na smér vyzkumu, jejz koncem 19. stoleti zahgjila

Zso6fia von Torma (1894) a v némz pokracovali jugoslavsti archeologové Miloje Vasi¢

970 kontinuité tohoto zvyku jeité ve slovanském obdobi, a to zejména na Balkéng, viz ma dosud
nepublikovana studie Sexudlni zivot starych Slovanii (Maiello 2002).

18 Umélkyné¢ Dorothy Cameron (1981), na niz se M. Gimbutiene &asto odvolava, uvedla poprvé
do souvislosti obraz bukrdnia s vejcovody.
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(1932-1936) a Jovan Todorovié¢ (1971):'* tyto vyzkumy dale rozsifila o vlastni zkugenosti
ziskané pfi archeologickych vykopavkach v riznych balkanskych zemich. M. Gimbutiene
dospéla ke kategorickému tvrzeni, Ze duchovni dédictvi zapadni civilizace tedy nepochazi
od narodi Mezopotamie, nybrz od narodi Staré¢ Evropy, které jiz v Sestém tisicileti pt.n.l.
vytvofily linearni pismo slozené z vice nez stovky abstraktnich, nonfigurativnich znaka. ™
Nevylucovala rovnéz, Ze jednoho dne, poté co bude desifrovano minojské linearni pismo
A, by mohl byt rozlustén 1 zplisob psani ve Staré Evropé¢.

Piestoze vyznavala pravicové politické nazory, je dnes Marija Gimbutiene idolem
pro feministky na celém svét€. Stala se jim predevSim proto, Ze pii svém
interdisciplindrnim vyzkumu Staré Evropy a archeomytologie dospéla k zavéru, ze
struktura tehdejsi spole¢nosti byla zaloZena na matrilinearité a na zZenské linii naslednictvi.
Podle jejich pfedstav byla spolecnost organizovéna kolem templové komunity, jez se
vyznacovala theou-kratickou a demokratickou povahou; byla fizena v§eobecné uznavanou
knézkou, ptipadné jejim bratrem nebo strycem, a rada zen fungovala jako vladnouci sbor.
Velmi prekvapivé je zjiSténi, ze tato struktura, jak Siroce dolozil italsky filolog
a antropolog Evel Gasparini (1973), zanechala hluboké stopy v tradiéni slovanské
spolecnosti na Balkdng, a to bez ohledu na vyznamné kulturni vlivy a legislativni zakroky

L o 111
ze strany Byzance, Osmanské fiSe nebo Habsburki.

M. Gimbutiene se vSak nezabyvala
starovékou Evropou ve vztahu ke Slovanim, pfestoze jedna jeji prace publikovana kratce
predtim, neZz zahgjila vyzkum Staré Evropy, se tykala pravé Slovani (Gimbutas 1971).
Zaméfila se spiSe na hledani stop kultury a symboliky Staré Evropy u Minojcti, Rek,
Etruskt, Baskt, Keltd, Germani a pobaltskych narodi.

Skutecnost, ze pozlstatky naboZenstvi a obycejli starov€ké Evropy piezily
navzdory ,,indoevropské agresi“ az do dneSni doby, lze, podle M.Gimbutiene, vyloZit
predev§im tim, Ze v dusledku invaze Indoevropanu v letech 4300-2900 pi.n.l. nedoslo
K aplnému vyhubeni balkanské neolitické populace. Indoevropsti pastyii se stali vadci

valecnickou vrstvou, zatimco starovéci Evropané Zili 1 nadale jako zemédélci a femeslnici,

uchovavajice pitom své zvyky a povéry."? M. Gimbutiene predpoklada, Ze posléze doslo

1% Rumunsky archeolog Nicolae Vlassa naproti tomu tvrdi, 7e starovéké napisy objevené v zapadorumunské
vesnici Tartaria jsou mezopotamského ptivodu (Vlassa 1974; srov. Merlini 2001).

10V podstaté jde o teorii, kterou bohaté dolozil finsky lingvista Haarald Haarman (1995).

11 piekvapiva odlignost kulturniho a spoleenského systému starych Slovani od teoreticky uvazovaného
systému tzv. Indoevropant vedla dokonce italského badatele k zavéru, ze Slované nepatii do kulturni
indoevropské rodiny.

12 Stopy této kontinuity lze nalézt napk. u venkovského uméni.
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k vzajemnému prolnuti téchto dvou kulturnich skupin, jez si navzajem piedavaly bozstva i
nabozenské praktiky.

Zejména neolitické bohyné se takto asi rozsifily po celé Evropé¢, ale mira jejich
uchovavani se v jednotlivych regionech liSila. Pochopeni funkce bohyn a bohii Staré
Evropy, 1 pfes asimilaci s patriarchdlnimi kulturami protohistorie, miize podle Mariji
Gimbutiene vést k lepSimu pochopeni bozstev pozdéjsich evropskych narodi, predev§im
Reki.

Takové rozlusténi kulturni prehistorie balkdnské Evropy shledal Josef Campbell
stejné vyznamnym, jako kdyz Jean-Frangois Champollion vroce 1822 desSifroval
Rosettskou desku (Campbell 1989: 1), nebot tento vyjimeény objev umoznuje piesunout
poloostrov.

To je podle naseho nédzoru podstata archeomytologie: z jedné strany se pustit
do interpretace starych ¢ast, kde historikové uz mléi a pole je ponechano jen archeologiim,
na strané druhé se pokusit piibliZit se co nejvice k t€ém starym ¢astim, a to i za cenu, Ze
védec milze timto pfistupem riskovat vysméch svych pozitivistickych kolegt.

Nezbyvéa na zavér nez vyslovit nadéji, ze i CeSti a slovensti vydavatelé Casem
projevi zajem o Mariji Gimbutiene, mimofadnou osobnost svétové védy, kterd uz bohuzel

neni mezi nami.**®

13 Je ale nutno dodat, Ze osobnost a prace M. Gimbutiene neztistaly nepoviimnuty Ivem T. Budilem, ktery se
jim ve IV. kapitole Za obzor zdpadu precizné a vycerpavajicim zpisobem vénuje (Budil 2001: 441-447).
Tento ptispevek v podstaté nedodava nic podstatného, co by jiz Budil neprezentoval; chtél vSak byt dalsim
pokusem rozsitfeni védomosti M. Gimbutiene do ¢eského akademického prostiedi.
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ItalSti kritici Mircei Eliada jako
predstavitelé obdobi tzv. militantniho

antifaSismu
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ItalSti kritici Mircei Eliada jako predstavitelé obdobi tzv.

militantniho antifasismu”

Ostry utok na osobnost Mircei Eliada vychazi z poslucharen univerzity, odkud sam
pochézim, tj. z Universita L'Orientale v Neapoli, a to z konkrétniho historického obdobi,
kterym jsou 70. 1éta 20. stoleti. Pro celou Italii to bylo obdobi charakteristické velkymi
revoluénimi nad¢€jemi, predevsim pro urCitou ¢ast mladeze a urcitou vrstvu univerzitnich
pedagogt. Touha po hluboké spolecenské zméné se projevovala také mezi délniky (v tzv.
dé€lnické tiide€), ale podobné hlasy tu nikdy nebyly ve vétsin€. Tato touha vzdy sméfovala
ke zméné v revoluénim smyslu. V nékterych meéstech, kterd se vyznacovala velkou
nezaméstnanosti, se také organizované skupiny nezaméstnanych ucastnily spolu se
studenty a s mladymi univerzitnimi uciteli demonstraci na nameéstich (a Casto i1 tvrdych
stietl s policejnimi jednotkami, které se snazily udrzet potadek).

Nektefi tuto atmosféru nazyvali ,,dobou dvacatych let”, nebot' se zdalo, Zze se
vraceji nepokoje a revoluéni touhy délnické a rolnické tiidy (sic!), jak tomu bylo po 1.
svétové valce. Dnes by Italové nejradéji na tuto dobu zapomnéli, pfedevsim proto, ze boje
S ozbrojenymi slozkami vyvrcholily tnosem pifedsedy kiestanskodemokratické strany
Alda Mora.

V této politické atmosféie se zacal na riznych trovnich bézné praktikovat tzv. hon
na faSisty (zatimco faSistické bandy organizovaly, kde jen to bylo moZné, ,hon
na komunisty* nebo ,,na rudé*).

Jednim z konkrétnich projevil ,,honu na faSisty* byly napt. mensi skupiny mladych
lidi, které se ozbrojovaly holemi a zeleznymi tyCemi. V okamziku, kdy potkaly
militantniho ¢lena Socidlniho hnuti Italie, tj. tehdejSiho hlavniho politického seskupeni
italskych fasistli, ptipadné n€koho z mladeznické organizace této strany, byl doty¢ny zbit
holemi nebo dostal nafackovano s vyzvou, aby se ptestal zabyvat aktivni politikou.

Stejny princip platil i pro ,,faSistické lovee®, ktefi kromé toho, ze napadali politické
nepratele, Castokrat Gto€ili na mladé muze s dlouhymi vlasy, popfipad¢ na zeny oblecené
ve stylu hippie. Zeny-komunistky byly v nékterych horsich piipadech také znasilfiovany,

coz napf. v roce 1973 zazila Franca Rame, Zena budouciho laureidta Nobelovy ceny

*

VYDAN POPRVE V: L. VALENTOVA (ED.), MIRCEA ELIADE V EVROPSKEM KONTEXTU. PREDNASKY
PROSLOVENE NA DRUHEM MEZINARODNIM KOLOKVIU CESKE RUMUNISTIKY V PRAZE 28. - 29. LISTOPADU 2006,
PRAHA, RUMUNSKE ODDELENI USTAVU ROMANSKYCH STUDII FF UK A CESKO-RUMUNSKA SPOLECNOST 2008,
STR. 75-84.
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za literaturu Daria Fo, ktera byla spolu se svym budoucim muzem velice aktivni v kruzich,

. . y o St T e 114
jez byly ve své dobé definovany jako ,,revolu¢ni levice®.

asi Iépe odpovidalo skutecnosti, ale spiSe byl chapan - a spolecnosti ve své dob¢ Casto
vefejné¢ prezentovan - jako prevence pred moznou faSistickou reakci na ,probuzeni
revoluénich mas®, jak se to d€lo prave v Italii, ale i jinde v Evropé, béhem 20. a 30. let 20.
stoleti.

Krom¢ fyzickych napadeni, kterd v mnoha ptipadech koncila i smrti napadeného,
at’ uz stoupence pravice, nebo levice, se levicovi studenti snazili vyhledavat osobnosti
akademického svéta, které se jakkoli zapletly s fasismem. Jestlize byl profesor odhalen
nikdy zruSen nebo odvoléan, stal se takovy vyucujici béhem piednasek terem ostrych
protestd, bylo mu vyhrozovano a eventudln¢ byl i fyzicky napaden.

Castokrat se také ukazovalo prstem na profesora-cizince, v téchto piipadech se viak
spiSe projevovala jistd akademickd agresivita, spocivajici v sepisovani védeckych ¢lank
a ve shromazd’ovani materidll, které ptipominaly spiSe kadrové posudky podle politickych
praktik béznych v zemich za Zeleznou oponou.

V tomto politickém ovzdusi napsal jeden ze student Alfonsa Maria di Noly,
profesora dé&jin nabozenstvi na Istituto Universitario Orientale, diplomovou praci
vénovanou osobnosti Mircei Eliada. Tato prace pak di Nolovi poslouZila pfi publikovani
jeho ¢lanku v Casopise italskych Zidovskych obei (di Nola 1977).*° Odtud také vychazi

wrw

a zde prameni polemicka diskuse o Eliadové faSistické minulosti, jeZ se pak rozsifila
do celého svéta. Pokusime se ji shrnout a pfidat k ni vlastni avahy.'®

Di Nola vychazel zinformaci izraelského bulletinu Toladot vydavaného
vV rumunsting, v jehoz prvnim ¢isle z roku 1972 byl publikovan tzv. Eliaduv spis (Dosarul

Mircea Eliade). Tam byla uvefejnéna néktera jeho idajna tvrzeni ze tficatych let.

14 Ale tzv. &istokrevni fagisté Zeny fyzicky nenapadali, nebot’ je povaZovali za neisté bytosti, s nimiz

nemélo smysl si ,,$pinit ruce™ (osobni svédectvi ze zafi 1978).

15 Kontaktoval jsem svého pritele, knihovnika Univerzity L'Orientale v Neapoli, ale k mému zklamani mi
sdélil, ze vSechny diplomové prace, véetné mé a mého kolegy di Natala, autora studie o Eliadovi, byly v 90.
letech z knihovny vyfazeny a skartovany! Jedna se o vymluvny ptiklad, jak mé rodné mésto respektuje své
studenty a jejich prace, mnohdy jediné, ale v nékterych ptipadech prvni v jejich dlouhé a plodné kariéfe.

18 Jiz v 1973 literarni historik Furio Jesi definoval Eliada jako predstavitele ,tradiéni pravice® (Jesi 1973:
69), ale prohlasil, ze pfijima dialektickou konfrontaci zabyvajici se otdzkou Eliada a analyzovanim jeho
mytu.
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K nejzndméjsim z nich patii vyrok pochazejici ze 17. prosince 1937 (kdy Eliadovi
bylo tficet let), podle né¢jz si touzebné pral ,,vykoupeni rumunského pokoleni vycerpaného
bidou a syfilidou, zamoieného Zidy a oslabeného cizinci.

Tato slova, podobné jako dalsi tvrzeni vyf¢end Eliadem ve 30. letech a citovana
v Toladotu, byla dostateénym divodem k oCernéni chicagského profesora. Kromé toho
ve stejném roce, kdy byl publikovan clanek Alfonsa di Noly, dalsi italsky religionista
Ambrogio Donini definuje Eliada ve své Encyklopedii nabozenstvi jako ,,antisemitu
a filonacistu® (Donini 1977: 189).117 Nebylo nikdy prokazano, zda se Donini a di Nola
na svych prohldsenich ohledné Eliada pfedem domluvili. J& se domnivam, Ze ano: je to
velice pravdépodobné, pfinejmensim na urovni osobni komunikace. Na druhé stran¢ vSak
zdroje, z nichz ¢erpa Donini, jsou odli$né od zdrojui di Noly.

Dalsi znamy italsky antropolog a religionista, Vittorio Lanternari, ktery se zabyval
ozivenim polemiky proti Eliadovi, publikoval vroce 1986 svou vlastni analyzu tzv.
piipadu Eliade, opirajici se o osobni informace Doniniho. Ten tvrdil, ze jako byvaly
velvyslanec védél o skutecnosti, Ze Eliade uprchl ze své zemé, nebot se zapletl
s fagismem.™®

V roce 1986, v obdobi plném polemik, jesté nebylo Eliadovo stanovisko predevsim
k otazkam zidovstvi zcela jasné, nebot’ na rizné italské Clanky a vyroky proti nému
nereagoval saim Eliade, nybrz jeho nejvérnéjsi zak, loan Petru Culianu (srv. hlavné 1978;
1984), jenz byl tkladné zavrazdén za dosud neobjasnénych okolnosti. Ten si za hlavni
zpusob obrany svého ucitele zvolil bagatelizaci (a v podstaté negaci) jeho faSistické
minulosti a zvlasté zpravy a ¢lanky z Dosarul obvinil ze 17i.

Utoky italskych profesort, ktefi jsou jak znamo vétsinou levicové orientovani,
nenechaly na sebe po uvefejnéni di Nolova ¢lanku dlouho ¢ekat. Furio Jesi v jednom
¢lanku, poprvé publikovaném v roce 1978 a pozdé&ji i v jeho sborniku Cultura di destra
(1979), Eliada klasifikuje jako ,,antisemitu® a spojuje eliadovské téma lidské obéti pocatku
,,s mystikou smrti Zeleznych gard* (srv. Bertagni 2002: XI).

17 Ambrogio Donini (1903-1991) a Alfonso Maria di Nola (1922-1997), piestoze patfili k rozdilnym
generacim, byli pratelé a oba sdileli jisté sympatie pro Sovétsky svaz v letech, kdy naopak Komunisticka
strana Italie nesouhlasila s kulturni a socialni politikou Sovétského svazu a dalSich takzvanych satelitnich
zemi.

18 Eliada také sledovaly rizné tajné sluzby. Anglicka tajna sluzba ho naptiklad v dobg, kdy piisobil jako
rumunsky kulturni atasé, povazovala za ,,nejnacistictéjSiho ¢lena* rumunského velvyslanectvi (srv. Winock
2002:16).
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Eliade v t¢ dobé ml¢i, nékdy dokonce natéeni z fas§ismu popira. V kazdém ptipadé
hlavni (a nevd&&nou) roli popirade piebira Toan Petru Culianu.™*® Napiiklad v roce 1978
Eliade v jednom rozhovoru s Claudem-Henri Rocquetem piipousti, mozna odvolavaje se

na Jesiho, Ze:

Pro Aztéky méla lidska obét tento smysl: krev lidské obéti Zivila a posilovala Boha slunce
avsechny ostatni bohy. Pro SS melo zahubeni a zniceni milionit lidi v koncentracnich
taborech svym zpiisobem stejny smysl, dokonce smysl eschatologicky. (...) Je mozné si
predstavit, Ze tito nemocni nebo tito vasnivci, tito fanatici nebo moderni manichejci videli
ztelesnéné Zlo v nékterych rasach: Zidech a cikanech. Obétovat miliony lidi pro né nebyl
zlocin, nebot oni ztélesiiovali Zlo, Ddbla... Stejnd skutecnost je realizovina v gulazich
aV apokalyptické eschatologii, jez je chapana jako velké komunistické osvobozeni. Toto
v§echno se da prirovnat k navykiim Aztékii: jak jedni, tak druzi verili, Ze cini spravedlive.
Aztékove vérili, Ze pomdhaji Bohu slunce, nacisté a Rusove vérili, Ze pisi a realizuji

déjiny.lzo

Takovato tvrzeni pohorSovala a drazdila italské religionisty. Vittorio Lanternari
na zaklad¢ této eliadovské mySlenky prohlasil, Ze Eliade se schovdva za historicko-
nabozenskd srovnavani ,,intelektudlné prohnilym a zkazenym* zplisobem, a to ve vife, Ze
»~predkladd vyklad — témét ospravedlnéni — shod, kterou chybné srovnava se
stalinistickymi lagry, jako by to byly udalosti ,nabozenského‘ charakteru® (Lanternari
1997: 349). Otazka politického presvédceni Mircei Eliada se stala skandalem, protoZe

italsky intelektudlni svét (,,leViCOV}'I“)121

, jak lze usuzovat z Lanternariho vyjadreni, jesté
nebyl schopen tolerovat srovnani nacisté = komunisté. Zvlasté pak — coZ plati predev§im
Vv poslednich letech — pokladal za nepfijatelnou skutecnost, Ze politicka ideologie ,,moci
anebezpeci“ (vnimédno ovSem jen u nacismu) byla srovndvana s ,archaickym

nabozenskym ritem® (ibid.).

19 po zavrazdéni Culiana, k némuz doslo 21. kvétna 1991, zacala sestra loana Petra Culiana, Teresa Culianu
Petrescu, usilovat o publikovani vSech d¢l tragicky zahynuv$iho védce v rumunsting, a to ve spolupraci
s nakladatelstvim Polirom z Bukuresti. Culianovy prace pfitom vychazely po jeho emigraci z Rumunska
(1972) v italsting, angli¢ting a francouzsting.

120 Rozhovory s Claudem -Henrim Rocquetem brzy vyjdou i v &eting. Pod titulem Zkouska labyrintem je
vydava Centrum pro studium demokracie a kultury v Brné.

121 Musel jsem dat slovo ,levicovy* do zévorky, protoze se domnivam, e italsky intelektualni svét povazuje
sam sebe za levicovy (nebo dnes ,,stfedo-levicovy®), nebo alespont povazuje za pfirozené to, ze se politicky
vymezuje proti politicko-ideologicky orientovanému bloku ,stfedo-pravicovému®. Je pravda, ze srovnani
nacisté — komunisté je ponékud banalni, ale neni banalné&jsi nez jina srovnani. Spise by bylo logické se jiz
tenkrat ptat, pro¢ se Eliade ve svém projevu omezuje jen na nacisty (kdyz mohl rozsifit tento pojem
na ,,Némce* jakozto na narod, ktery se pfimo podilel na etnické netoleranci), kdyz se neomezuje na bolSeviky
nebo sovéty a naopak Utoci na celé ruské etnikum.
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Ctenat vzdélany a svobodny (nebo alespon usilujici o osvobozeni) od ideologicky
ptfedem urcéenych schémat si ziejme polozi otdzku: A pro¢ ne?

Tvrdé a nasilnické vyroky proti Eliadovi se ozyvaly nejméné¢ 20 let a ty
nejostfejéi122 vychézely predevsim z italského akademického prostfedi. V soucasné dob¢ se
zda, zZe se situace vyjasnila.

Dospél jsem k presvédéeni, Ze Mircea Eliade byl opravdu tizce spjat se Zeleznou
gardou, po cely zivot zustal v kontaktu s fasistickymi intelektualy (nebylo jich mnoho, ale
piece jen existovali) a od své minulosti se distancoval pouze do té miry, aby nemél
problémy ve Spojenych statech americkych, avsak nikoli pfesvéd¢ivym zpiisobem. Zda se,
ze muzeme dat za pravdu dalSimu italskému védci Cesare Fioremu (1986: 22), ktery pise,
ze ,,z prostiedi Gardy a z reak¢nich rumunskych kulturnich kruhli pfevzal Mircea Eliade
nckterd charakteristicka témata®, kterd pak prochazeji celym jeho dilem.

To, co se tykd Eliadovy legionaiské minulosti, bylo dostate¢n¢ prokazano
a objasnéno neékolika rumunskymi védei. Diky nékterym piekladim (srv. napt. loanid 1988
nebo Chiva 1993) a diky analyzam eliadologt (srv. napt. Mac Linscott Ricketts 1988 nebo
Adriana Berger 1989) jsou podrobné a prakticky nevyvratitelné informace k dispozici celé
mezinarodni védecké obci.'?®

Byli to vSak pravdépodobné opét Italové, kteti v ramci této diskuse poskytli
rozhodujici materidly. Dlkazy mohli téZzko ptedlozit levicovi badatelé, ale spiSe oni
,fasisté, ktefi se bud’ vetejné hlasili k osobnimu piatelstvi s Eliadem a s Corneliem Zeleou
Codreanem, zakladatelem Legiunea Arhanghelului Mihail, neboli Zelezné gardy (Evola
1972: 139-140), anebo ti, ktefi ve svych studiich neskryvali Eliadovu skute¢nou minulost
(zejména Mutti 1989; 1994), jak se o to pokousel Culianu.

Po vélce si Eliade zvolil takzvanou maskovaci strategii (Winock 2002; 17), ale
nikdy nepferusil, bylo-li to jen trochu mozné, své vztahy se starymi druhy.124
V soucasnosti je Eliade, dvacet let po své smrti, stale jeSt€ pfipominan a svéraznym
zpusobem oslavovan na faSistickych internetovych strankdch vedle dalSich kulturnich
osobnosti krajni pravice, jako jsou napt. De Maistre, Evola, Codreanu, Romualdi, Guénon

aj.

122 A7 do roku 1977 nebyla Eliadova ideologie nikdy napadana, nebot’ ziistavala v podstaté neznama, zatimeo
jeho metodu v Italii kritizovali jiz italsky zakladatel antropologie nabozenstvi Raffaele Pettazzoni a jeho zak
Angelo Brelich, posléze také Ernesto de Martino, Cesare Pavese aj.

2 Mezi ty, ktefi jesté pochybuji o Eliadové fadistické minulosti, patii napf. Bryan S. Rennie (1966)
z presbyterianské Skoly ve Westminsteru v Pensylvanii.

124 Julius Evola si s Eliadem v 50. letech dopisoval a pozdgji s nim spolupracoval prosttednictvim védeckého
asopisu Antaios, jejZ v roce 1959 zalozil Eliade s Ernstem Jiingerem. Casopis ukonéil svou ¢innost v roce
1971. Od roku 1992 bylo jeho vydavani znovu obnoveno pod vedenim Christophera Gerarda.
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Kromé¢ badani v $irsim slova smyslu, at’ jiz v pramenech pochazejicich z Rumunska
¢i na zadkladé vzpominek samého Eliada (ty byly psany jesté predtim, nez proti nému byla
v roce 1977 vyvolana polemicka diskuse), nebo na zakladé vzpominek osob, které s nim

byly ve styku,'®

se italska kritika zaméftila predevsim na Eliadovu metodologii a filosofii.

Ernesto de Martino, jenz byl konzultantem prestizniho nakladatelstvi Einaudi, napf.
v 50. letech 20. stoleti doporucuje Eliadova dila v tomto nakladatelstvi jiz nevydavat.'?

De Martino jiz diive v n¢kolika piipadech Eliada recenzoval a kritizoval, ale ne
kvali jeho legionarské minulosti;*” soustfedil se pifedevSsim na jeho odmitani déjin. De
Martino navic odhalil, Ze to byl Herman Lommel (1935), kdo se stal zdrojem zndmého
a diskutovaného Eliadova tvrzeni, ze d¢jiny jsou vymyslem zidd. Po roce 1948 vénoval de
Martino Eliadovu dilu mnoho recenzi a n¢kolik vefejnych prednaSek (srv. de Martino
1947-1948; 1951-1952; 1952; 1954; 1956; 1958; 1962; 1973; Eliade 1973). V jeho
posmrtné praci (de Martino 1977) nachazime dalsi zminky tykajici se popieni Eliadovy
»metahistorické*“ myslenky, popieni Eliadovy koncepce vztahu mezi mytem a technikou,
popfeni Eliadova pfistupu k problému marxismus versus nacismus atd. (1977 passim).

De Martino nejprve v souladu s Benedettem Crocem a pak s Karlem Marxem
zastava vici Eliadovi militantni pozici, nebot” ho povazuje za predstavitele iracionalniho
sméru v religionistice, jejz sice zalozil Rudolf Otto, ale jiz zhruba padesat let
pted publikovanim Das Heilige byl pfipravovan a ohlasovan jinymi umeélci, spisovateli
afilosofy.128 Omyl a zékladni chyba M. Eliada a dalSich intelektual ,,iracionalistd*
spoc¢iva podle de Martina v tom, Ze se ztotoziiuji s ,,nabozenskym ¢lovékem v jeho jednani,
v tom smyslu, ze stvrzuji zakladni nabozenské sméfovani, odpovidajici tniku z d&jin“ (de
Martino 1954: 9). De Martino rozhodné¢ odmitd moznost, Ze by zapadni kultura mohla
operativné pfijmout chovani, které ji neni vlastni, jako naptiklad magii; naproti tomu

zdUraziiuje nezbytnost historismu a materialismu, jez maji studovat kulturné-lidskou

125 Srv. napf. denik Mihaila Sebastiana (1993; 132—133), kde je ke dni 7. prosince 1937 u piilezitosti voleb
poukéazano na Eliadovu militantni aktivitu v Zelezné gardg.

126 v tomto nakladatelstvi vysly, pravdépodobné na piimluvu Cesara Pavescho, pouze pieklady Techniques
du Yoga v roce 1952 a Traité v roce 1954. V obou pfipadech byly knihy pieloZeny pod dohledem samotného
de Martina.

127 Sam Eliade (1988; 135) de Martina ospravedliiuje. Podle jeho vlastnich slov poté, co byly v Italii
publikovany Tecniche dello Yoga, dostal na ného italsky antropolog né€kolik udani — pravdépodobné
z rumunské strany. De Martino odpovidal jak Eliadovi osobné, tak i vefejné, Ze udavacské argumentace
»hevedeckého razu® nepfijima, a jeho rozhodnuti omezit vydavani jeho ptekladl pro nakladatelstvi Einaudi
nebylo ovlivnéno udanimi, ktera byla tenkrat navic shledana spiSe jako neopodstatnéna. V roce 1962 de
Martino pro nakladatelstvi Garzanti editoval antologii, v niz pfedstavuje Eliadovu koncepci o opakovani
kosmogonie, vylozenou V Le mythe de I'Eternel retour (de Martino 1962; 168-182).

128 v dobg, kdy byl de Martino jesté ovlivnén Croceho terminologii, pouzival terminu ,,naturalismus“ misto
pojmu ,,iracionalismus‘ (srv. Lanternari 1997; 322).
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skutecnost v jeji genezi, struktufe a funkci, ,,s ohledem na uréujici podminky* (de Martino
1962: 7).

I kdyz ponechame stranou Eliadovo piisobeni v Zelezné gardg, zjistujeme, Ze jeho
zékladni koncepce je italskymi antropology a religionisty odmitana, nebot’ podle nich
radikalné¢ znehodnocuje déjiny ,,jakozto lidskou moznost kreativni autonomie* (Lanternari
1997: 323).

Protieliadovska polemika v Italii odstartovala ostrou kritiku na adresu chicagského
profesora. Zda se, ze v nékterych pripadech se italské nazory snazi naprosto popiit kulturni
relativismus, reprezentovany Wilhelmem Diltheym a Franzem Boasem, ktery byl

129 v
Je vidét, ze

charakteristicky pro zna¢nou ¢ast antropologického mysleni 20. stoleti.
pochybnosti italskych akademickych kruhi se jasné a bezprostiedné projevily pravé
Vv ramci protieliadovské polemiky.

Zarodky takovéto intolerance se daji vystopovat v ovzdusi studené valky, kterad
zasahla Siroké oblasti italského akademického svéta. Dnes se vSak mizeme domnivat, ze
kauza Eliade je jiz uzaviena.

Jak z Eliadovych textl religionistickych, tak z jeho povidek je zfejmé, Ze Mircea
Eliade svou mladickou minulost v podstaté nikdy nepopiel, ptestoze si uvédomoval, ze byl
»herozumny a nemoudry* (Eliade 1988: 135). Povazujeme nicméné za spravné nadale
badat v biografii tohoto autora, aby tak byl odhalen jeho politicky a kulturni background
prostifednictvim jeho vlastniho dila.

Ptekvapuje nds ovSem skuteCnost, ze v akademickém svété se piipousti vetrejné
slovni lynCovani, a to pouze z toho divodu, ze nazor nékterého z kolegli neni v souladu
s majoritni doktrinou spolecnosti nebo s ndzory nékteré vyznacné instituce, jak se tomu

délo v Italii v sedmdesatych a osmdesatych letech 20. stoleti, a moZna dokonce 1 pozdéji.

129 Ulohy Eliadova obhéjce na italské akademické ptidé se ujal Roberto Scagno, profesor rumunské literatury
na Universit¢ v Padové a piekladatel velké casti dila Mircei Eliada do italstiny. Jednim z nejvétSich
Eliadovych kritikti, na n€éhoz bychom neméli zapomenout, je jist¢ Gianluca Nesi (1998), ktery je presvédcen,
ze Eliade po cely zivot trval na myslence obétni smrti, pticemz vyZadovanou obéti pro ,,zalozeni nového
Rumunska“ by mél byt ,,zidovsky narod* (Nesi 1998: 294).
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Zapomenuté luZickosrbské zajimavosti’

Soucasni badatelé se jiz vazné nezabyvaji — a zda se, ze opravnéné — teoretickou
koncepci, jez vyklddala veskeré politické a kulturni zmény v prehistorické
a protohistorické Evropé na zakladé migracniho pohybu narodd ¢i kmenovych
spoleCenstvi.

Zda se vsak, ze Slované, kteti z jazykového a kulturniho hlediska ptredstavovali
pomérn¢ kompaktni uskupeni, pfisli do Luzice pfiblizné ve stejném obdobi, v némz
obsazovali i dalsi uzemi ve stiedni Evropé, napft. Ceské zemé.

Mnozi renomovani lingvisté formulovali napadité teorie, podle nichz etymologie
slova Srb odkazuje k vyrazim oznacujicich veskerenstvo, bohy apod., coz by mohlo
nositele tohoto jména napliiovat hrdosti. Pravdépodobnéjsi je vSak piivod tohoto slova
Vv indoevropském *serv s vyznamem straz. Vyznacny polsky odbornik na d&jiny kultury
Kazimierz Moszynski se domniva, Ze §lo o STRAZ DOBYTKA. Tuto interpretaci lze
povazovat za dosti v€rohodnou, zvlasté vezmeme-li v Givahu skute¢nost, jiz si prozatim
nepov§iml zadny historik evropského raného stiedoveku, a sice to, ze slovo befulcus,
podle latinskych pramend jméno, kterym Avafi oznaCovali jimi porobené Slovany,
znamenalo totéz — straze dobytka (ostatné i slovo Charvdt ma tutéz etymologii, zejména
vezmeme-li v ivahu, Ze napf. v sarmat$tiné prob&¢hla zména *serv/*xarv.).

Jméno Srb tedy oznacovalo jakousi obecnou funkci a pravdépodobné bylo
mnohem rozsifenéjsi, neZ si dnes myslime. Nicméné teorie, podle niZ by §lo o piivodni
oznaceni veskerych Slovantl, neni dostate¢né podlozena.

Dvé ze srbskych spoleCenstvi, zmifiovanych v historiografii, zasluhuji zvlastni
pozornost. Prvni z nich jsou LuZici nebo LuZzi¢ané (lat. Lunsizi), podle ran¢ sttedovékych
latinskych pramenti usazeni v oblasti Dolni Luzice, druhou skupinu piedstavuji Milcané
(lat. Milzane), podle tychz pramenti obyvajici Horni Luzici. V pribéhu stiedovéku
oznaceni ,,Mil¢ané“ vymizelo, a tak i slovansti obyvatelé byli nazyvani ,,Luzi¢ané®, cozZ je
termin uchovany do dne$nich dnd.

Mezi Horni a Dolni Luzici se odjakziva rozprostirala fidce osidlena oblast, jesté
dnes nazyvana Hola. Luzice vSak pfedstavovala jen omezenou ¢ast izemi kdysi osidleného

Srby a nachazela se pomérné daleko od etnickych a kulturnich hranic tehdejsi Evropy.

*

VYDAN POPRVE V: ZAPOMENUTE LUZICKOSRBSKE ZAJIMAVOSTI, V: POSPISIL, IVO A KOL.
SLAVISTIKA DNES, MASARYKOVA UNIVERZITA, BRNO, 2008, STR. 87-94
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Historické prameny uvadéji jména nckterych srbskych vojeviidci a S$lechtict
odpovédnych za osud jejich naroda. Jako prvni je zminovan knize Dervan (Dervanus, dux
gente Surbiorum), ktery se podle Fredegarovy kroniky v roce 630 radé&ji ptipojil k Samové
1181, nez by zlstal nadale spojencem Frankii.

Srbska tragédie zacala koncem VIIL. stol., tj. v dobé, kdy i Sasové byli obraceni
na kiestanskou viru. Po padu Duryiiska se celé Srbsko ocitd bezprostiedné v zabéru
christianizace, jez nemilosrdné nicila tradi¢ni slovanskou kulturu a v nescetnych ptipadech
1jeji nositele.

Prvni porazka, jiz Srbové utrpéli od kiestanského franko-saského vojska, se
odehrala v roce 806, kdy na slovanské stran¢ padl knize Miliduch (rex superbus qui regnat
in Siurbis). Po této porazce uplatiovali Srbové vic¢i Frankum tutéz politiku, jiz
praktikovali Cesi v druhé poloviné IX. stol., tj. na jedné strané zachovavali formalni
oddanost vii¢i Franské fisi, v zdjmu uhdjeni vlastniho uzemi a jeho obyvatel, na druhé
stran¢ se vSak zoufale pokouseli uchovat vlastni kulturu, byt s predstiranym uznanim
kultury kiestanské. Pravdépodobné z tohoto diivodu franské prameny z roku 826 oznacuji
srbského knizete (dux soraborum) jménem Tunglo za ,nev€rného”. Vzajemné boje
slovansko-kiestanské (slovansko-némecké) pak pokracovaly v celém nasledujicim obdobi.
Zaséhly ptimo Luzici v roce 936, kdyz prosluly ,,Slovanobijec markyz Gero si podmanil

Dolni Luzici. Horni Luzice ztratila nezavislost az v poslednim desetileti XI. stol.

Po prosazeni kiestanstvi se ptiznacné rysy slovanské kultury pozvolna vytracely.
narodi Evropy (at' jde o protestanty nebo o katoliky), prvky jejich plivodni kultury
ptezivaly po mnoha staleti, neZ definitivn€ vyhasly v druhé poloviné XX. stol.

Pokud jde o kulturni a nadboZzenskou strukturu slovanské spolecnosti, nelze brat
vazné¢ vyrok mnicha Helmonda (XII. stol.), ktery ve své kronice tvrdi, ze Slované
,uznavaji, ze je jeden Biih, ktery v§em vladne, ostatni jsou jeho zplozenci a dostali jen cast
moci z jeho rukou®. Takovou formu kryptomonoteismu bychom té€zko nasli u néjakého
ptirozeného etnika (snad jen ve zvlastnich a ¢asové omezenych ptipadech); spise se klade
otazka, zda Srbové neméli sva vzneSena bozstva podobné jako Cesi, coz by témto
severnim sousediim umoznilo déle vzdorovat Gtokim kiest'anskych vojsk.

Diky tomu, Ze ¢ast srbské populace — ta, jeZ obyvala LuZici — nebyla ani uplné

vyhubena, ani zcela germanizovéana, dostaly se k nam legendy, pisné€ a jiné utvary lidové
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slovesnosti, které umoznuji odhalit slovansky kulturni substrat (tzv. pohansky) aspon
v nékterych slovesnych pamatkach.

V mytologii Luzickych Srbu se setkdvame s postavami, které jsou Casto spolecné
pro folklor celé Evropy, jako je Dziewitze, nebo jesté typictéjsi Boze sedlesko (d.luz. Boza
tosé).

Dziewitze je krasna pani, ktera ozbrojena stfelou chodi se smeckou pst a dési lidi,
které potkava v poledne.

Boze sedlesko vypada jako ptivabné dit¢ v bilém nebo jako modry plamének, anebo
vzacnéji jako bild pani. Oznamuje néci smrt, coz doklada, ze jesté v XIX. stol. umeli
Luzicti Srbové predpoveédét smrt s urcitym casovym predstihem, stejné jako kdysi etnické
narody nebo starovéké civilizace. Vypravélo se napt., Ze jedna Zena ,,pracujic jednou
na poli, vidéla, jak pfed kolemjdoucim muzem, jehoz dobie znala, krac¢elo malg, zcela bilé
dit¢, které¢ se potom blizko pfed ni v hustém kiovi ztratilo. Za n¢kolik dni onen muz
zemiel“. Také v pripadech nejhorSich katastrof, které postihly Luzici v moderni dobé, at
Slo 0 morové rany v Budysiné€ v letech 1519, 1589, 1611, 1612 a 1614, nebo o pozar v roce
1634, anebo o zaplavy v roce 1552, ¢i o pozar v Muzakove v roce 1766 nebo v Kulové
Vv roce 1822, vzdy je predem ohlésilo Boze sedlesko svym zalostnym pla¢em. Podobné jako
fecti knézi | BozZe sedlesko Casto oznamovalo katastrofy enigmatickou prupovidkou. Tak
napt. kdyz se ho v roce 1766 v Muzakové ptali, pro¢ place, odpoveéd znéla: “NeStésti
nestihne toliko tebe, ale vSechny ulice®. Z domu, kde ho spattili, pak vyslehl pozar, ktery
znicil celé mésto.

Jako kazdy démon (v pivodnim slova smyslu, tj. s konotacemi, jez nemusely byt
vzdy negativni) mohlo Boze sedlesko projevovat soucit a uSetfit od neStésti, bylo-li
dostatecné uctivano, coz se takika mechanicky donedavna délo ve vétsing€ luZickosrbskych
domécnosti. Ped jeho zlovolnym plsobenim ostatné mohly chranit byliny zndmé svymi
léebnymi a apotropaickymi ucinky. Dokonce lze tvrdit, Ze funkce tohoto démona byla
spiSe ochranna, jelikoZ Boze sedlesko vyzyvalo ty, kdo ho potkali nebo zaslechli jeho plac,
aby se pokusili napravit chaoticky stav véci, ktery mohl zpiisobit nemoc ¢i nasledné i smrt.

Postava zvana BoZe sedlesko se neomezila jen na svét lidovych povér, ale pronikla
I do umélecké literatury. Napf. v nize uvedené basni, jejimz autorem je Handrij Zejler
(1804-1872), ztélesnuje bytostny smutek, piizna¢ny pro Luzické Srby od doby, kdy ztratili
svou nezavislost (text viz v Malé¢ ¢itance, s. XX):

Mezi Cetnymi démony v roli ochrdnci ¢i Skudct, ktefi byli spojeni se svétem

mrtvych, je tfeba pfipomenout démona zvaného wddny muz, prakticky totoZného
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s vodnikem z ceskych rybnikii a jezer, z n¢hoz katolicky duchovni Handrij Duéman
(1837-1909) ucinil protagonistu svého vlasteneckého dila Wodzan.

Jesté dnes si Luzi¢ti Srbové, zejména v Dolni Luzici, dobie pamatuji, kdo to je
Serski kral, tj. bajny posledni panovnik Srbi, ktery v podobé korunovaného hada piinasi
Stésti do srbskych domécnosti i celému srbskému narodu.

Dalsi postavu luzickosrbské soteriologické mytologie piedstavuje carod¢j Krabat.
Ten je schopen dat Luzickym Srblim vse, co potiebuji — irodnou zem, dést’, anebo naopak
suché pocasi, je-1i tfeba. Je dokonce povysen na bohatyra, ktery diky svym kouzlim ziska
Srbiim opétné svobodu. Stoji za zminku, Ze postava Krabata, podobné jako jihosrbsky
bohatyr Marko Kralevi¢, mé realny historicky podklad. Jan Schadowitz byl chorvatsky
distojnik, jemuZz sasky kurfift August Silny daroval nepfili§ rozsahlé panstvi pobliz obce
Wulke Zdzary. Schadowitz, nazyvany krabat kviili svému chorvatskému ptivodu, obdrzel
tento dar za zasluhy v boji proti Turkiim v roce 1696. Zemtel 29. kvétna 1704 a dodnes se
nevi, zda nebyl spiSe kolaborantem, podobné jako historicka postava, ktera inspirovala
vznik jihoslovanskych legend. Lze vSak tvrdit, Ze byl zndm dobroc¢innymi skutky v kraji
kolem Wulke Zdzary i laskavym piistupem k poddanym. Mozna kvili témto prostym
¢inim, diktovanym snad jakymsi panslavistickym citénim, se Schadowitz promeénil

v dobrého démona, v dobrodéje Krabata.

Diky tomu, ze Luzi¢ti Srbové nebyli po staleti zasaZeni vlivem neautochtonni
kultury prosazované Skolou a cirkvi, podafilo se jim nadlouho uchovat mnohé z jejich
tradi¢nich zvykd.

V XIX. stoleti uz sice zlstalo jen mélo ze staroslovanskych obycejl, s vyjimkou
pohiebnich (coZ plati i pro jiné kultury), avSak ptezivaly tradi¢ni tance, pisn€ a vypraveéni —
dnes nazyvané myty a povésti — slovanského plivodu.

Zasluhou mravenci etnografické prace nékolika vzdélanci némeckych (Heinrich
von Biinau, Karl Gottlieb Anton, Ernst Wollkomm, Edmund Veckenstedt, Wilibald von
Schulenburg), luzickosrbskych (Handrij Lubjenski, Handrij Zejlef, Gottlob Markus, Jan
Ernst Smolef, Jan Wjela-Radyserb, Jakub Buk, Hendrich Jordan, Michat Hornik, Jakub
Sew¢ik, Arnost Muka), ¢eskych (Frantisek Ladislav Celakovsky, Adolf Cerny, Ludvik
Kuba) a polskych (Andrzej Kucharski) se od XVIII. stoleti a zejména béhem celého XIX.
stoleti zaznamendvala veSkerda zachovand tUstni slovesnost luzickosrbského naroda, jez

diky tomu zlstava k dispozici i dneSnim badatelim.
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Pfipomenime, Ze jiz pfed nastupem romantického hnuti se nékteré osobnosti, napf.
Abraham Frecel (1656—1740), zajimaly o slovanské lidové vypravéni, pfedavané tstnim
podanim mezi Luzickymi Srby. Vzdélanci XVIIL. stoleti vSak nemohli pochopit magi¢no,
které se v t& dob¢ jesté zjevovalo na vzdaleném evropském venkové, zejména slovanském;
proto i Frecel povazoval kolektivni slovansko-luzickosrbské imaginarno za plod tmatskych
pover.

Heinrich von Biinau (1697-1762) byl synem kancléie saského kurfifta, studoval
na univerzité¢ v Lipsku a v roce 1741 se stal vyslancem cisaie Karla VII. v Horni a Dolni
Luzici. Vlastnil knihovnu se 42.000 svazky, v niz jako sekretat v letech 1748-1754 ptisobil
prosluly archeolog Johann Joachim Winckelmann. Von Biinau se vasnivé zajimal o historii
a nelitoval ndmahy potiebné k zapsani 43 pisni, které zaslechl od svych luzickych vojak.
Tyto pisné vydal v roce 1783 Karl Gottlieb Anton (1751-1818) ve dvousvazkovém spisu
Erste Linien eines Versuches tiiber der alten Slawen Ursprung, Sitten, Gebrduche,
Meinungen ud Kentnisse, ktery ma absolutni prvenstvi v tom, Ze predstavuje celistvy
soubor tzv. slovanskych starozitnosti. Dnes bychom tuto praci, jez stoji u zrodu moderni
slavistiky, definovali jako kulturné antropologickou.

K prvnim badatelim srbského ptuvodu patiil Handrij Lubjenski (1790-1840),
farat v Budysing, ktery spole¢né¢ s 18 kolegy hned po skonceni napoleonskych valek
ve stiedni Evropé obnovil lipsky spolek evangelickych bohoslovei z Luzice. Lubjenski
mel znaény vliv na hlavni osobnosti srbského narodniho obrozeni; pfedstavoval pro né
vzor mj. v tom, jak se vénoval sbirani lidovych pisni a povésti. Jejich motivy piejimal
do svych vlastnich basni, z nichz n¢které zlidovély.

Mezi jeho Zzaky vynikl Handrij Zejlet (1804-1872), ktery jiz ve 22 letech
doprovazel pfi sbirani lidovych pisni v LuZici polského slavistu Andrzeje Kucharského
(1795-1862). Ten dva roky poté absolvoval dvoulety pobyt na Balkané. Vysledky jeho
etnografického studia byly publikovany r. 1838 ve VarSavé v praci Najdawniejsze pomniki
prawodawstwa stowianskiego. Jedenact dolnoluzickych pisni, jez Kucharski zapsal,
uveiejnil v roce 1830 FrantiSek Ladislav Celakovsky v Casopise Ceského Muzea
pod nazvem Prostondrodni pisné Slovanii v LuZici. Byl to prvni vytistény soubor lidovych
pisni v luZické srbsting, k nimz Celakovsky ptipojil i Sesky pieklad.

Pod vedenim Lubjenského se Zejlet jiz jako student v Lipsku uvedl
do mezinarodniho slavistického svéta. Navazal kontakt nejen s Celakovskym, ale také
S FrantiSkem Palackym, ktery béhem své navstévy Lipska v roce 1827 vyhledal “mladého

lipského teologa”, o némz slySel v Praze. TotéZ u€inil 1 srbsky slavista Sima Milutinovi¢
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(a potvrdil to rovnéz v roce 1868 rusky slavista A. F. Hilferding ve II. stati ,,0 souc¢asnych
otazkach slovanskych®) a také LCudovit Star b&hem své cesty do LuZice v letech 1838-
1840.

Diky osobnimu vztahu s Palackym a dopisovému pfatelstvi s Celakovskym nasel
Zejlet jiz v mladém véku dostatek sil k tomu, aby mohl péstovat vlastni literarni ¢innost.
Jeho touhou bylo vydavat knizky v luzické srbstiné v Praze, zejména poté, co se
od Celakovského dovédél, ze ke &tenaftim LuZického seminafe patii dokonce i Josef
Dobrovsky. Pravé jemu adresoval Zejlet supliku, v niz zadal o finan¢ni podporu, aby mohl
jesté aspon rok pokracovat ve své ¢innosti v Lipsku.

Zejletova nepfizniva financni situace se zlepsila v roce 1835, kdy se stal fardfem
v méstecku Laz v pruské Horni LuzZici, kde Zil aZ do své smrti. Ohlasy srbskych pisni 1ze
v nékterych ptipadech najit 1 v jeho piivodni literarni tvorbé, napt. v dilech Hans Wucbha,
Cmejly a wosy a Weénc horskich spéwow.

Ernst Willkomm (1810-1886) se narodil v Zitavé a po absolvovani mistniho
gymndzia studoval filologii a estetiku v Lipsku. Jeho nejvyznamnéjsi piispévek k Siteni
luzickosrbské kultury predstavuje dvoudilnd sbirka Sagen und Mdrchen aus der
Oberlausitz, uvetejnéna v Hannoveru v roce 1843. O néco pozdéji, v roce 1845, podnikl
Willkomm cestu do Itilie a v dalSich letech se vénoval hlavné zurnalistice v novinach
Liibecker Zeitung a pak v hamburskych Jahreszeiten.

Handrij Zejlet, jehoZ vzorem byli €esti obrozenecti slavisté, uvedl na cestu badani
a prace ve prospéch luzickosrbského narodniho uvédomeéni také toho, kdo se pozdé&ji stal
nejznaméj$im predstavitelem hnuti — Jana Ernsta Smolera (1816-1884). Od
gymnazialnich let v BudySin€ se Smolef spolu s né&kterymi dal$imi kolegy srbského
ptivodu vénoval ve volném case nejen Cetbé teologickych a jazykov&dnych textd, ale také
sbirani lidovych pisni, pohadek, povésti, ptislovi apod. (S§lo o obvykly postup slavjanofilt
Vv prvni poloviné 18. stol., tj. o zahajeni vlastni sbératelské Cinnosti jiz v raném mladi
a spolecné s kolegy ze studii, jak ukazuje tfeba ptiklad J. Kollara na Slovensku).

Poté, co se Smolet v roce 1836 zapsal na teologickou fakultu univerzity
ve Vratislavi, pokracoval ve své slavjanofilské Cinnosti a navazal kontakty se stejné
zaméfenymi polskymi studenty 1 s dalSimi srbskymi studenty pochazejicimi z jinych
oblasti Luzice. Ve Vratislavi zaloZil Spolek pro luzickou fe¢ a dé€jiny s odbory srbskym
a némeckym (matetskym jazykem nékterych luzickych student byla némcina) a zah4jil tu
1 vlastni pfedndskovou cinnost, diky niZ ho mezi své zndmé pfizval Jan Evangelista

Purkyné, ktery tehdy ptlisobil ve Vratislavi.
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Nelze tici, Ze by Smolef byl zcela nemajetny. Pfi navstéveé Vratislavi si ho povSiml
prusky kral, ktery ho obdafil roénim platem 400 tolarti, aby se mohl vénovat slovanskym
studiim a pfipravil se na drahu profesora slovanskych jazykti na nékteré z pruskych
univerzit. Poté byl srde¢né pfijat i F. L. Celakovskym, jenZ ho roku 1842 vzal s sebou
do Prahy. Jesté predtim, v roce 1838, zvitézil v soutézi o nejlepsi sbirku luzickych pisni
potfadané zhoteleckou Ucenou spolecnosti. Sbirka pak vysla tiskem ve dvou svazcich
Vv letech 1841 a 1843 v Grimmé s nazvem Pjesnicki hornych a delnych LuZiskich Serbow;
jako spoluautor je tu uveden némecky knihovnik Leopold Haupt, ktery vsak pouze poftidil
pteklad pisni do némciny, navic ¢asto chybny. Pjesnicki jsou komplexné pojatym dilem
kulturni antropologie, jelikoz se neomezuji na uvedeni 331 hornoluzickych a 200
dolnoluzickych pisni, ale popisuji i celkovy kulturni a spolecensky kontext s odkazy na
historii, jazyk, myty a topografii zemé.

Pravé zde Smolef uvadi i svou klasifikaci luzickosrbskych lidovych pisni, kterd se

stala klasickou a dodnes ji mnozi badatelé respektuji. RozliSuje sedm druhti pisni:

1. prezpolna (nejcetnéjsi skupina), tj. balady, romance a elegie zpivané pfi polnich pracich;
hronicka, které se zpivaly pfi tanci dév€atim,;

reje, tj. pisné doprovazejici tanec;

kwasne, svatebni pisné;

2.

3.

4. wuzenjenja, zetrovné pisné zpivané zamilovanym;

5.

6. stonaje, tj. pisné uréené k Zebrani a vyjadieni dika;

7. podkéruse, tj. mytologické pisné (avSak hrdnicka a stonaje jsou, jak uvadi Smolef,

typicky hornoluzické, nebot’ se s nimi nesetkal v Dolni Luzici).

Smolef rovnéZ vyvinul iniciativu k zalozeni luzické Matice podle ceského vzoru
a tento svilj zdmér dovedl zdarn€ k cili za pouhé dva roky. V dalSich letech piisobil jako
Séfredaktor maticniho v&€deckého Casopisu.

Od roku 1847 se jeho hlavnim putsobistém stalo Lipsko, kde pusobil v redakci
Jahrbiicher fiir slawische Literatur, Kunst und Wissenschaft a v roce 1848 se stal
I $éfredaktorem tohoto Casopisu, poté, co se jeho zakladatel Jan Pétr Jordan rozhodl
ptesidlit do Prahy.

Krom¢ toho, Ze spolupracoval s publikacemi védeckého charakteru, zdédil Smolef
po Zejlerovi fizeni jednoho z hlavnich politickych organi LuZickych Srbl, novin

Tydzenska Nowina, jimz vtisknul ryze konzervativni charakter. V roce 1849 ziskal saské
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obcanstvi a dokonce ucil luzické srbstin¢ dédicného saského knizete Alberta, coz zahdjilo
jednu zvlasté ptiznivou etapu v prevazné tragické historii luzickosrbského naroda.

Z vlastni iniciativy a s vlastnimi financemi zalozil v roce 1851 knihkupectvi
a nakladatelstvi, které fungovaly jako centrum kulturniho zivota luZzickosrbské
intelektualni elity. Financni prostfedky se vSak rozplynuly zejména kvili Smolefovym
neuspéSnym snaham vybudovat Domowinu, a tak tento vzdélanec zemiel zahotkly
a vycerpany chorobou, jiz onemocnél v Rusku, béhem posledni ze svych cest, pfi nichz se

zoufale pokousel sehnat finan¢ni zdroje na podporu luzickosrbskych kulturnich aktivit.

149



Racionalismus Karla Ferdinanda Schertze
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Racionalismus Karla Ferdinanda Schertze a Magia posthuma*

Daniela Tinkova (2008: 21) méa pravdu, kdyz tvrdi, Ze ,,mezi pomérné udrzovanymi
a stale upeviiovanymi biehy raného novovéku i 19. stoleti, mezi barokem a narodnim
obrozenim, tak plyne ponékud neptehledna feka, jejiz koryto se méni co do Site i hloubky
ana které se zmitd barka, v niz lakonicky sedi Gelasius Dobner, Josef Dobrovsky, Ignac
Cornova...*.

Svobodny pan Karl Ferdinand Schertz ze Spalova patii ke generaci t¢éméf o jedno
stoleti starSi (zemiel 18.10.1724) a v ojedinélych zprdvach, jez mu byly vénovany
(Kopftiva, 1966; Zezul¢ik, 1999), ziskal pravé nalepku ,,barokniho autora®.

Dostalo se mu stejného vzdélani jako mnohym jinym mladikiim jeho generace:
nejdiive se vzdélaval na jezuitském gymnaziu v Olomouci, poté na studiich prav. Od roku
1686 prebira pomérné chudy spalovsky statek a privydélava si jako kameralni a lenni rada
olomouckého biskupa. V zamku na Spalové se nachazela cenna knihovna, ktera byla velmi

130 Tim také konéi kratka historie

pravdépodobné tésné po jeho smrti rozebrana.
svobodnych panii ze Schertzu zapocatd povySenim jeho otce do Slechtického stavu roku

1664 a ukoncend smrti Karla Ferdinanda, ktery umira bez dédict.

Podatfilo se ndm vypatrat témet vSechny Schertzovy spisy a nelze pochybovat
0 tom, Ze ptizvisko ,,barokni spisovatel* mu zcela pravem nalezi.**!

Jestlize v devadesatych letech 17. stoleti vznikaji jak rizné spisy pravni a pravné-
teologické povahy (Schertz 1694, 1697, 1698), tak pozd¢ji se autor zacina hloubé&ji zabyvat
heraldikou a vydavéa studii o moravském zemském erbu (Schertz, 1699), jez se ve formé
rukopisu dosud zachovala v Cerroniho sbirce rukopisi Moravského zemského archivu.
Vénoval se také uméni ¢teni (Schertz 1701), avSak v této fazi jeho spisovatelské ¢innosti se

mu nedafilo tento rukopis publikovat.

* VYDAN POPRVE V: SLAVICA LITTERARIA, RADA X, 15/2, BRNO, 2012, STR. 215-222

130 K nihy a rukopisy, jejichz autorem je prokazateln& K. F. Schertz, se nalézaji v Moravské zemské knihovng
vBrmé a ve Védecké knihovné v Olomouci. VétSinu knih uvefejnénych pod jeho jménem lze dohledat
Vv riznych oddélenich ,,starych tisk(* moravskych a ¢eskych knihoven.

B3I Jediny, kdo se pokusil sestavit bibliografii d&l K. F. Schertze, byl Christian d Elvert (1850; 1854); z jeho
praci Cerpaji dal$i autofi véetn¢ Zubera (2000: 32, pozn. 71). D'Elvert uvadi celkem pouze 10 dél tohoto
autora. My jsme prozatim zaznamenali 11 otiSt€nych d€l a dalSich 6 dosud nepublikovanych rukopis.
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V intervalu ohrani¢eném roky 1701 az 1714 dochdzi ke znacnému omezeni jeho
tvarci ¢innosti. Kromé kratké studie nazvané Magia Posthuma (rukopis z roku 1703), jiz se
zde budeme zabyvat a jedné kratké oslavné basné vénované Alexandrovi Schamskému
z roku 1713 (; 16),**? je ndm znam pouze jeden rukopis pochazejici z tohoto obdobi, ten ale
nebyl ziejmé nikdy oti§tén (Schertz 1710).'%

Pravdépodobné pocinaje rokem 1715 zaina autor znovu publikovat. Nejdiive
knihu chronogrami (Schertz, 1716a)*** a také rocenku roku 1716 (Schertz 1717a), jiz se
dostalo velkého ocenéni v odbornych studiich zabyvajicich se eteostichou (Hilton,
1895)1,

Po tomto poeticko-filologickém obdobi se Karl Ferdinand Schertz znovu zabyva
pravem a tato oblast se stdvd ndmétem fady jeho dalSich texth (Schertz 1717b, 1718a,
1718b,1719a), o jejichz baroknim duchu nelze pochybovat.**®

Také tézistetm jeho posledniho pojednéni (Schertz 1719b) je historicko-pravni
interpretace najemniho systému nazyvaném arenda. Schertz jej ostfe kritizuje a podafi se

mu V této zalezitosti u Prazského arcibiskupstvi uspét, to vzapéti nechava zakazat arendu

cirkevnich majetk spadajici do jeho spravy (srv. Schertz 1720).

Vétsina praci Karla Ferdinanda Schertze upadla brzy do zapomnéni. Hratky
s chronogramy vysly postupem c¢asu z mody, cirkev Caste¢né ztratila svou autoritu
asystétm arendy se prestal pouzivat (i kdyz vesvé dobé ptispél k nevyhnutelnému
hospodaiskému oslabeni Slechtické tfidy). V mistnim méfitku se jest€¢ po jistou dobu
ptihlizelo k Schertzové heraldické studii a k filologicko-geografickému pojednani o fece
Odre, ale také tyto prace poznenahlu ztratily na vyznamu.

Stejnému osudu neuslo v domécim prostfedi ani jeho pojednani o vampyrismu

v Cechach a na Moravé nazvané Magia Posthuma (Schertz 1706). Také na tuto knizetku

132 v .. s . . vy, , . , « v s . o
% Dekuji Mgr. Jitimu Davidovi z Pamatniku pisemnictvi na Moravé za upozornéni na existenci této

dedikace.

133 Soucasné umisténi rukopisu nezname, odkazuje na n&j Christian d’Elvert (1854: 289-290).

134 Rukopis sepsany Schertzem roku 1714 je dodnes ulozen v Olomoucké knihovné jako ptivazek k tisténé
knize.

135 Schertz 1717a byl prechovavan v Oddéleni rukopist a starych tiskii v prazském Klementinu, ale nyni je
vedeny jako ,,ztrata®. Neni nam znamo, Ze by se na ¢eském Uzemi nachazely dalsi kopie, kazdopadné je
mozné nahlédnout do kopie v Univerzitni knihovné ve Wroclawi.

138 yegkeré knihy K.F. Schertze z obdobi let 1715 az 1719 byly vydany ve Slezsku, a to pfevazng v dnesnim
Brzegu.
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se brzy zapomnélo, i kdyz jesté v poloving 19. stoleti na ni nékolikrat odkazoval Christian
d’Elvert (napf. 1850; 1854; 1859).%%

Od roku 1948 se zadala v tehdejsim Ceskoslovensku uplatiiovat zasada, ktera
pohlizela na dila autori pochézejicich z cirkevnich ¢i Slechtickych kruhl jako
na,reakcni”, a tudiz neslucitelné s ideou pokroku (srv. Tinkova 2008: 23), s vyjimkou
»Vvlasteneckych® autordi, mezi néz bychom mohli zatadit napt. Bohuslava Balbina (srv.
napt. Kucera 1983), anebo ,,obrozeneckych* autort jakym je napt. Josef Dobrovsky (svr.
napi. Hrabak-Jefabek-Ticha 1984). V tomto ovzdusi se rytif von Schertz, ktery — jako
témer vSichni ostatni spisovatelé 18. stoleti — psal latinsky nebo némecky, stdva napft.
pro Bedficha Sindelafe ,,povéréivym tmafem”, & dokonce ,,studovanym hlupdkem”
(Sindelai 1986: 214-215).

Neni tomu tak dlouho, co byla jeho praice Magia posthuma znovu a objektivné
popséna. Zabyval se ji Rudolf Zuber (2000; 2003),"*® a také autor tohoto &lanku, ktery
pFipravuje ve spolupréci s Martinem Boryskem novodobé vydani.**®

Navzdory pomluvam téch, ktefi jeho dilo nikdy necetli, sam Schertz (1706: passim)
povazoval exhumovani mrtvol domnélych vampyrii za hloupou praxi, jejiz stupiditu
dokladala podle néj i skute¢nost, ze se tyto praktiky dély na vesnicich a nikoliv ve velkych
meéstech. Schertz presné neveédél, pro¢ se vampyii a ptizraky zjevuji, pouze konstatoval, ze
existuji (pficemz stejny nazor mél o nékolik let pozdéji samotny olomoucky biskup
Hannibal Schrattenbach, pozdé¢jSi neapolsky kardinal a vicekral, ktery mél moznost
0 moravskych vampyrech diskutovat pfimo ve Vatikanu). Schertz, povolanim pravnik
a ekonom, povazoval usvédceni z vampyrismu bez fadného procesu za nezdkonné. Tuto
uvahu je tfeba aplikovat rovnéZ na piipad ,,usvédceni mrtvol®, jeZ objektivné zplisobovalo
moralni i ekonomické Gjmy pozistalym. Pfipoustél, Ze v ptipad¢ vyjimecnych zlocinct,
mezi n¢z fadil napf. Olivera Cromwella, je moznid posmrtnd exhumace s pfislusSnym

usvédcenim, kterému ale musi pfedchazet fadny proces. Pro moravského pravnika bylo

37 Brzy zacaly panovat domnénky, Ze se kniha definitivng ztratila, anebo Ze ji nelze dohledat (srv. napr.

Hoch 1900: 36). Navzdory nespoetnym odkazim k tomuto textu na internetu napsala je$té na konci
minulého stoleti Karen Lambrecht, ze se jedna o “nicht mehr zugdnglichen Werk* (1994: 67).

138 Zuberova studie pofizena ve formé rukopisu ke konci 80. let 20. stoleti byla publikovana po jeho tmrti
nejdiive ve sborniku vénovaném tematice vampyrismu a carodé€jnictvi na Moravé (Zuber 2000), a potom
jako cast ctvrté kapitoly druhého posmrtné vydaného dila Zuberovy monumentalni publikace “Osudy
moravskeé cirkve v 18. stoleti” (Zuber 2003).

139 Poprvé a naposledy byla Magia postuma vydana, bud’ v roce 1704, nebo v roce 1706. Nejistota ohledné
data vydani spisu je dana interpretaci jediného chronogramu, ktery se nachdzi na titulnim listu. Calmet jej
rozlustil jako 1706 a neni pochyb o tom, Ze latinsky chronogram ubi paClsCenDVM by mél byt takto
interpretovan. Jak ve sbirce starych tiski knihovny Slezského muzea v Opavé, tak v kopii uloZzené v Oddéleni
rukopist a starych tiskl prazského Klementina je na titulni strané tuzkou poznaceno datum 1704. Rukopis
nicméné pochazi z roku 1703 a je uchovavan v Moravské zemské knihovné v Brné.
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otazkou zasadniho vyznamu, aby exhumace probihaly co nejméné, a pokud k nim jiz
dojde, tak aby byl jejich pribéh zcela v souladu se zakonem neboli s Constitutio criminalis
Ferdinandea z 30.12.1656 a aby probihaly za 0casti civilnich, cirkevnich a lékaiskych
autorit. Mélo-1i dojit ke spaleni ostatk(i, musel o tom rozhodnout v prvé fad¢ piedstavitel
1ékatské védy a teprve po nezbytnych Setfenich se mohlo ptikrocit k spaleni mrtvoly. At
tak ¢i onak, Schertz informoval o tom, co se pozdéji stalo béZnym namétem studii
0 vampyrismu vzniklych v 18. stoleti, neboli o faktu, Ze mrtvola mlze zistat neporusena
nikoliv diky kouzltim, ale jednoduse z ptirozenych divodt (Schertz 1706: odstavec V).

Marné bude naSe hledani néceho senzacniho a fantastického ve spisku Magia
posthuma. Popisy historickych dokladi vampyrismu pochazejici z dobovych kronik jsou
citovany pfesné, a stejn¢ jako pravni analyza toho, jak se zachovat v tehdy aktualnich
pfipadech vampyrismu se v zadném ptipadé neodchyluji od dobového nazoru ¢i
od mozného a vysvétlitelného. Naopak, Schertziiv postoj se zda byt nadmiru racionalni. Je
pravda, ze se také Casto odvolava na ptikazy cirkve, ale pro¢ bychom méli ocekavat, ze
jedinec Zijici na pfelomu 17.a 18. stoleti na hranici mezi Moravou a Slezskem bude
zastavat protiklerikalni postoj, ktery by byl anachronicky a nemistny. Jeho racionalismus
doprovazeny hlubokym klasickym vzdélanim naprosto odpovidal pozadavkiim dobové
evropské kultury. Dokonce bychom mohli konstatovat, ze Schertz pfedjimal postoj, ktery
se pozdéji stal pro dal$i védce 18. stoleti — at’ jiz z kruhi cirkevnich ¢i laickych —
obvykly.**

Schertzliv racionalismus je mozna divodem slavy jeho knizeCky ve zbytku svéta,
ale — vezmeme-li v uvahu skute¢nost, Ze Magia posthuma byla citovana piedev§im
sekundarné — ona pak nakonec pfinesla autorovi smilu a to tak, Ze byl nesmyslnym
zpiisobem interpretrovan.

Toto dilo, psané latinsky, castecn€ némecky a dokonce 1 Cesky (s ptfisluSnym
latinskym piekladem), pfecetl v rdmci svych studii o vampyrismu ve 40. letech 18. stoleti
Dom Augustin Calmet.'** Calmet, jeden z nejvétsich sv&tovych intelektuali poloviny
18. stoleti, pfijal racionalisticky pfistup Karla Ferdinanda Schertze, ktery s vice nez
tficetiletym pifedstihem fesil obdobny problém jako tento francouzsky benediktyn, za svij.

P4

Jediny rozdil mezi nim a Calmetem spocival v tom, Ze Schertz Zil v té ¢asti Evropy, v niz

10 Odkazy na evropské autory 18. stoleti, ktefi zastavali podobny racionalisticky postoj jako K. F. Schertz
ana jeho nasledovniky lze nalézt v mé monografii Vampyrismus v kulturnich déjinach Evropy (Maiello
2004).

11744 se, ze kopie spisu Magia posthuma, ktera se dodnes nachazi v Méstské knihovné v Nancy, je ta, kterou
Calmet pouzil v Senones.
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byla tehdy vira v upiry velice ziva. Calmet citoval Schertze a jeho Magia posthuma
v VII. kapitole svého druhého pojednani (; 40-42)**2. Samotny fakt, e Calmetovy
Dissertations byly uveifejnény ve francouzstiné a poté vysly v pribéhu nékolika let také
v némeckém, anglickém a italském prekladu, pfispel kjeji slavé po celém svéte.
Diky citacim se stavd znamym také Schertz, ktery v porovnani s mnohymi jinymi autory
citovanymi Calmetem pochazel, jak jiz bylo feceno, z ,,inkriminované oblasti®, a navic se
jednalo o literata, ktery se diky svému stylu a filosofickému postoji mohl téSit vazené
reputaci v kruzich evropskych intelektuali.

Jakkoliv Schertz nebyl autorem vyrazu Magia posthuma, diky nému tento vyraz
ptevzal krom¢ Calmeta (1746; 1751) také Gerard van Svieten (1768, srov. Maiello 2005:
160) a cisafovna Marie Terezie (srov. Maiello 2005: 165), ktera mu davala prednost
pfed terminem vampyrismus pochdzejicim ze slova vampyr balkanského ptivodu a Siticiho
se od roku 1731 Evropou.

Dtivod soucasného medialniho tuspéchu Karla Ferdinanda Schertze (byt

143

za hranicemi jeho domoviny)~ a jeho spisu Magia posthuma je velice pravdépodobné dan

tim, ze zné citoval Calmet, jehoZ prace byly od konce 80. let 20. stoleti opétovné

h'** a (od bfezna 2011) se dokonce objevuji

vydavany v riznych svétovych jazycic
Vv elektronické verzi. Na této viné uspéchu se svezl také rytit ze Spalova.

RovnéZ nelze opomenout fakt, ze Karl Ferdinand Schertz se jako uctyhodny pan
peclivé spravujici své statky objevuje v romanu Viaclava Kaplického Nalezeno prdavem
(Praha, Ceskoslovensky spisovatel, 1971). Také jeho text Magia posthuma ziistava stale,
byt téméi podprahové, na oCich vSem soucasnym i budoucim ¢tenaiim novely Josepha
Sheridana Le Fanua Carmilla, v jejiz 3. kapitole uvefejnéné poprvé v bieznu 1872 se
Schertzova knizecka objevuje na prvnim misté seznamu d¢€l v knihovné takzvaného barona

Vordenburga.**®

12 Jelikoz Jaromir Kozdk v roce 2006 pielozil druhé z Calmetovych Pojednani do &estiny, z divodu

usnadnéni nasi prace jsme odkazovali k jeho prekladu.

3 Po zadani hesla ,Karl (nebo Carl) Ferdinand Schertz” na portile google.com v listopadu 2011 bylo
vyhledano jako ,,ptiblizny pocet vysledki* pouze 600 stranek v Ceském jazyce. V anglickém jazyce bychom
naopak mohli nalézt 1.310.000 stranek s timto heslem, v ruském jazyce 107.000 stranek, v némeckém jazyce
61.600 stranek, ve francouzstiné 30.100 stranek atd. Pti zadani hesla ,,Magia posthuma® najdeme jako
ptiblizny pocet vysledkll 560 stranek v ¢eském jazyce, 10.900 stranek v anglickém jazyce a dokonce 23.500
stranek v ruském jazyce.

144 0d biezna 2011 je Calmetova studie Dissertations sur les apparitions des anges, des démons et des esprits
pristupna v elektronické verzi pro elektronické ¢tecky knih.

%5 Jen diky Nielsovi K. Petersenovi (2009: 7) jsem si v§iml, Ze Schertzova kniha je zminéna v proslulé
novele Sheridana Le Fanua.
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Zavér

Nas pokus sledovat hermeneuticky kruh nés ptivedl od slavistiky k prehistorii,
od prehistorie k animistické vife souvisejici se sekundarnim pohibivanim, od kterého jsme
se dostali k vampyrim. Od vampyri potom k jejich studiu a déale ke krizi Evropy
18. stoleti, kdy mimoméstské povéry byly vytlaCeny t€émi méstskymi. Jesté predtim jsme
vSak zaméfili pozornost k antickému svétu, abychom i zde nasli potvrzeni — samoziejmé
pod jinou terminologii, odvozenou z jinych jazykl — o pfitomnosti stejnych jevi.

To ale nebylo prvni piekvapeni. Kouzlo hermeneutického kruhu nas dovedlo ptimo
do ltna zédhadného Zenského vesmiru, kde hrani¢ni Cary mezi zivotem a smrti, laskou
a smrti, sexualitou a smrti, se stdvaji nepostihnutelné. V kazdém okamziku bylo mozné
vystopovat nit vinouci se z temnoty ¢asti po dnes$ni dny. Problémem bylo a navzdy zlstane
odhalit tuto nit, uchopit tyto chvilky, kdy byla zfeteln¢jsi, anebo najit pravdépodobny
vyklad tam, kde zdroje ml¢i. Stejné tak jako ve filologické hermeneutice.

V této fdzi neni mozné tvrdit, Ze jsme dospéli k definitivnimu vysledku.
Hermeneuticky kruh, jak jej zname, vice nez kruh ptedstavuje nekonecné se vinouci
spiralu. Pti opakujicim se navratu jsme se vydali cestou, ktera de facto uz uzaviela svij
vztah s faktografickou historiografii, a béhem které jsme se odvolavali na dva velké autory
20. stoleti, ktefi na této poznavaci pouti byli nas§imi straZznymi andé€ly. Nelitujeme, Ze jsme
si vybrali Mariji Gimbutiene a Mirceu Eliadeho a vénovali jsme jim i dvé kratké studie,
kde vyjadfujeme naS pohled na vztah téchto osobnosti nejen k vé&d¢, ale dokonce
I k politice.

Odvolavat se na tyto dva védce, abychom tim podepfeli nase piesvédceni, Ze
muizeme mytus vnimat stejné, jako ho vnimal prvni historik v dé€jinach Herodotos, miize
vypadat jako nebezpec¢ny ukon vzhledem k dodnes pievazujicimu pohledu, protknutému
pozitivismem a dokonce podeziravosti. Vzdyt' i my bychom jesté pred nedavnem meéli
obavy vyvolavat duchy tradice a ani by nam nepfislo na mysl pochybovat o pozitivnim,
linedrnim pokroku.

Okolnosti, ale hlavné studium, nas presvédcCily, Ze volba hermeneutické metody
predstavovala v podstaté alternativu, navic dostatecné fundovanou, vici kvantitativnim

metodam vyzkumu, které se zdaji, ale pouze na prvni pohled, pfesnéjSimi.

Zustava posledni pochybnost: zda se nam podafilo ¢i nikoli pfispét védé n&jakym

novym odhalenim.

159



S vyjimkou vyzkumu soucasnych pohiebnich zvyklosti naSe studie vychézeji
pfevazné ze starych, ¢asto zapomenutych textti Slovanské knihovny a Studovny rukopist
a starych tiska prazského Klementina.

Slo tedy o opraseni starych védomosti, na které se z tézko vysvétlitelnych diivodi
zapomnélo. Mozna by to mohla byt hlavni zasluha této sbirky studii, kterou cilené
motivovala viile pochopit, ale i se ztotoznit s objektem poznavani. Je to forma
zucCastnéného pozorovani ve svété, ktery uz neexistuje, ale z kterého jsme vsichni vysli —

mali ¢lovicci ve svété rychlych promeén.
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Abstract

The Polarity of Sexuality and Death.

A collection of ethno-anthropological studies

The collection represents an application of the hermeneutic method in ethnology. The
extreme points of the hermeneutic circle are represented by the myth of Eros and Thanatos,
and between these two opposite points have developed 15 studies on topics such as burial,
vampirism and sexuality, but also religion and politics. Most of the sources have
ethnographic character and the majority of studies focus on 18" and 19" centuries. To
understand the types of popular beliefs of Central and Eastern Europe, the collection offers
parallels with the classical and the prehistoric world. While for the interpretation of the
modern world, a qualitative analysis is applied and at the same time, it is based on the
consideration of the significance of the past. Four of the studies are dedicated to specific
authors: one of them lived between the 17" and the 18" century (Karl Ferdinand Schertz),
another in the 18™ century (Augustin Calmet), and two in the 20" century (Mircea Eliade e
Marija Gimbutas). A brief study is also devoted to the Sorbian ethnographers and to other
personalities of the 18" and 19™ centuries interested in the Sorbian popular culture.
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