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0 CO IDE

Suslednost vyskumov FrantiSka Mika, jedného zo zakladatefov Kabinetu literarnej komunikéacie (dnes-
ného Ustavu literarnej a umeleckej komunikacie), sa vyznagovala istou vnitornou logikou. Urgovala ju
Struktara textu, jeho rozvrstvenie na jazykovu, Stylovu a tematicku rovinu. Mikov badatelsky zaujem bol
v sulade s Aou najprv zamerany na jazyk (Rod, ¢islo a pad podstatnych mien). Nasledna, taziskova etapa
Mikovych badani bola venovana otazkam $tylu: koncepcii vyrazovej sustavy a Stylistickému objasfiovaniu
réznych stranok umeleckého textu a literarneho procesu, napriklad umeleckej hodnote, Zanrom i detskej
literature (Hodnoty a literamy proces, Od epiky k lyrike, Hra a poznanie v detskej proze atd.). V poslednej
etape Mikovej vedeckej drahy sa do popredia jeho zaujmu dostévala tematicka rovina umeleckého textu
(vyrazne od monografie Analyza literarneho diela).

Spominané suslednost sa neskér zopakovala vo vyskumnych ulohdch vedenych Lubomirom
Plesnikom, av8ak na interdisciplinarnej a intersemiotickej béze. To znaci, ze otazky vyjadrovacich pro-
striedkov umenia a morfologie umeleckého diela (zborniky O interpretacii umeleckého textu 19 — 23)
a Stylu (Tezaurus estetickych vyrazovych kvalit) sa tu riesili nielen z literarnovedného hladiska, ale aj
z aspektu teorie a dejin vytvarného umenia, muzikoldgie, teatrologie, téorie a dejin filmu, popkultdry, filo-
zofie atd'.).

Z naSej iniciativy sme sa pokusili zavrsit tento nedokoncéeny projekt programovym zacielenim na
tematicky plan umeleckého diela, Cize rozvijat tematologicky vyskum. V sulade s mikovskou intenciou
vyjadrovat sa k ustanovujucim a v tomto zmysle elementarnym problémom sme sa rozhodli ustanovit za
materialovu zakladnu tychto badani kulturotvorné prapribehy. Zastresili sme ich neologizmom arcinara-
tivy.

Tuto vyskumnu orientaciu sme premietli aj do univerzitnej vyucby (v $tudiu estetiky na naSom
pracovisku je interpretécii arcinarativov vy€leneny samostatny blok). Nasou ambiciou pritom bolo, aby
prace Uspe$nych Studentov nespifiali iba funkciu akéhosi ,trenazéra“ skuto&ného vedeckého prieskumu,
ale vyhovovali narokom, ktoré sa kladu na vystupy zakladného vyskumu.

Niektoré z nich vam predkladame v pritomnej publikécii. Logika ich usporiadania je nasledovna:
publikéciu otvaraju Studie, ktoré rieSia zakladajuce archetypalne otazky pritomné uz v mytotvorbe. Za nimi
nasleduju prispevky zacielené bud na neskorSie vyvinové obdobia [udskej kultury, alebo na uzSie vyme-
dzené tematické segmenty (napr. postavy).

Napokon objasfiujica pozndmka k symbolu, ktorym mienime graficky $pecifikovat' tuto zadina-

jucu sériu zbornikov. Anton Popovi¢, druhy zo zakladatelov Kabinetu literarnej komunikacie, ustanovil za



logo tohto pracoviska znak severoamerickych indianov pre komunikaciu (kruh pretaty vodorovnou Sip-
kou). My sme sa rozhodli siahnut po symbole rovnakej proveniencie. Ide o znak severoamerickych india-
nov pre nesmrtefnost. Ta totiz metaforicky odkazuje na skutonost, Ze arcinarativy pretrvavaju v ludskej
kulture celé veky a podfa (hypo)tézy Nassima Talebu v nej zotrvaju prinajmenSom rovnako dihy ¢as, aky
nas deli od ich vzniku. Zvoleny symbol je menej ,opotrebovany“ nez zauzivané symboly s tymto vyzna-
mom (variacie na matematicky znak nekoneéna v podobe lezatej osmicky &i uroboros poZzierajuci viastny
chvost). NavySe v obraznej skratke implikuje osnovné danosti arcinarativov: pritomnost’ krucialneho exis-
tencialneho problému (kriz v tvare pismena X), protipdsobenie hornych/vysSich a spodnych/nizsich sil
(proti sebe nahrotené zvislé Sipky), ako aj vztahy, ¢i uz priaznivé alebo Skodlivé, v ktorych sa hrdina ocita

v pozemskom svete (boéné vektory v tvare leZiaceho pismena V).

Mariana Cechova (zostavovatelka)
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Abstract: This study examines androgyny and hermaphroditism as archetypal motifs that have
appeared since the earliest mythological narratives. We focus on the semantics of these
concepts, the myths in which they occur, and their interpretations by various authors. The material
basis of the research consists primarily of cosmogonic myths, epics, and religio-philosophical
texts from diverse civilizations and cultural spheres. Through an intertextual and intercultural com-
parison, we seek to uncover the constitutive principles underlying the depiction of these motifs
and to identify the narrative contexts and plot-motif constellations in which they become iconized.
Furthermore, we propose our own typology of androgyny in culture-forming narratives, the funda-
mental models of which are the androgyny of union and the androgyny of (dis)integration of oppo-
sites. In conclusion, we compare the motifs of androgyny along the cultural axis of East and West.

Keywords: androgyny, hermaphroditism, culture-forming narratives

uvoD

Predmetom skimania predloZenej Studie st androgynnost a hermafroditizmus ako archetypalne motivy,
ktoré sa objavuju uz v starodavnych pribehoch. Textovu materialnu zakladru pritom budu tvorit' predo-
vSetkym kozmogonické myty z réznych geograficko-kulturnych okruhov.

Uvedomujeme si, Ze dana téma je koncipovana Siroko, ¢o je spdsobené jej rozsiahlostou, ktora
suvisi i s globalnym rozptylom motivu androgynie. PredloZena $tudia teda predstavuje akysi prvotny vhiad
do tejto rozsiahlej problematiky. Androgynia ma pre Cloveka hlboky archetypalny vyznam a je pevnou

sucastou jeho kultarotvornych narativov uz oddavna. Ak na fu budeme nazerat ako na integralnu cast



[udskej sexuality, m6Zzeme povedat, Ze suvisi i s jeho prezitim ako zivoCiSneho druhu, kedZe heterose-
xualne spajanie protikladov muz — Zena zabezpedilo [udstvu dalSie generacie. Domnievame sa v3ak, ze
androgynia nie je neoddelitelnou st¢astou ¢loveka len v jeho spolo€enskom Zivote ¢i vo fikénych svetoch
starodavnych pribehov, ale i v jeho vnitornom prezivani (o naznacuju napr. rézne ritualy).

Pojmy ,androgynnost®, ,hermafroditizmus* a ,bisexualita“ skimame z hladiska ich sémantiky aj
z perspektivy historického vyvoja ich pouzivania, kedze v tradicnom vyskume mytov sa tieto terminy ne-
pouzivaju vzdy désledne a neraz sa zamienaju alebo chapu ako synonyma. V dalSej Casti preto jednotlivé
pojmy presne definujeme a uvadzame priklady mytov, v ktorych sa hermafroditizmus objavuje ako vy-
razny motiv, pri¢om prave s tymto javom sa androgynnost’ najCastejSie stotozfuje alebo zamiefia. Sku-
mame rozdiel medzi mimotextovou skutoénostou antického Grécka a Rima a literarnou figiirou Hermaf-
rodita, nésledne analogickym spdsobom analyzujeme aj postavu boha falického kultu Priapa, ktory moze
byt z urcitého interpretatného hladiska vnimany ako bytost s obojpohlavnymi znakmi.

Venujeme sa dalej tedrii archetypov SvajCiarskeho psychiatra Carla Gustava Junga a jeho tedrii
kolektivneho nevedomia. Prina8ame nasledne vlastny pokus o typoldgiu androgynie, ako je ikonizovana
v kulturotvornych pribehoch. Za dva zakladné modely androgynie sme urcili androgyniu nerozdelenych
protikladov a androgyniu (roz)delenia protikladov. Obe modelové formy zahfiaju dalSie podtypy a mozno
ich z&roven interpretovat aj ako jednotlivé fazy vyvojového procesu.

Predmetom vyskumu je napokon i komparacia motivov androgynie a s fiou neraz spojeného mo-
tivu hermafroditizmu na kultirnej osi Vychod — Zapad. Tuto pomyselnu os geograficky predstavuju antické
Grécko a staroveka Cina. V ramci tychto dvoch kultdr sa zaoberame predovsetkym pelasgickym kozmo-
gonickym mytom o bohyni Eurynomé a €inskym kozmogonickym mytom o obrovi Pchan-ku a o bohyni

Niwe.

SEMANTICKA PROBLEMATIKA TERMINOV ,HERMAFRODITIZMUS*, ,ANDROGYNNOST*
A ,BISEXUALITA“: VYMEDZENIE POJMOVEHO APARATU V TRADICNOM STUDIU MYTOV

V odbornej literature, ktorej predmetom vyskumu je $tadium mytoldgie a religionistiky, sa tradi¢ne na po-
menovanie prvotne dokonalej mytologickej bytosti, spajajucej Zensky i muzsky princip do jediného celku,
pouzivaju pojmy ,androgyn®, ,hermafrodit’, i o Cosi vzacnejSie ,bisexudl®, resp. na opisanie javu spajania
muzského a Zzenského principu su vyuZivané komplementarne pojmy ,androgynnost* a ,hermafroditiz-
mus” a adjektiva ,androgynny“ a ,bisexualny*. Uvedené terminy sa pritom zvy€ajne pouZivaju ako syno-

nyma.



Jazyk sa neustale vyvija a je pren prirodzené, Ze v iom vznikaju nové slova, niektoré zastaravaju
a dostavaju sa na perifériu slovnej zasoby, iné sa zas prestavaju pouzivat. Mnohé sa vSak v priebehu
Casu menia. Slova sa pritom vyvijaju a menia nielen svojim tvarom, Cize napr. na urovni hlaskovych
zmien, ale podliehaju aj zmenam v oblasti sémantiky. Sémantickymi zmenami presli takisto i spominané
pojmy oznacujuce androgyniu, hermafroditizmus a bisexualitu.

Termin ,bisexualita“ pouzil prvykrat v roku 1859 anatom Robert Bentley Todd na popisanie vyskytu
samicich aj samcich fyzickych charakteristik nachadzajucich sa v jednom tele, ¢o sa v sucasnosti chape
ako intersexualita (Rhodes, 2021, s. 125). Historicka modernej sexuality Martha Robinson Rhodes vy-
svetluje, Ze nasledne sa na zaciatku 20. storoCia sémantika terminu bisexualita mierne zmenila a ozna-
Covala sa fiou uz kombinacia femininnych a maskulinnych (skor psychickych nez fyzickych) charakteris-
tik, Co by sa podla nej mohlo dnes popisat ako androgynnost. Treti vyznam, ktorym sa vysvetloval pojem
bisexualita, sa ustalil v sedemdesiatych rokoch 20. storo€ia, a je platny i v si¢asnosti: definuje romanticku
alalebo sexualnu pritazZlivost k viac ako jednému rodu (ibid., s. 125-126). Latinsk& predpona bi- pritom
znamena dvoj- a slovo sex (prebraté z anglictiny, avSak jeho etymologicky povod ma v lat. sexus vo vy-
zname pohlavie) hovori o pohlavi ¢i pohlavnosti, ale i o sexualite a pohlavnom zivote (Rejzek, 2001, s.
77 a 570). V zmysle pohlavnosti teda pojem bisexualita hovori o dvojpohlavnosti, resp. obojpohlavnosti
(pévodny vyznam slova). Pomenovanie bisexualita by sa v tomto vyzname dalo pokladat za synonymum
obojpohlavnosti, prebraté z cudzieho jazyka. V zmysle sexuality zas hovori o néklonnosti k viac nez jed-
nému rodu (su¢asny vyznam slova). Slovensky Slovnik cudzich slov (akademicky) charakterizuje heslo
bisexualny ako pridavné meno z prostredia bioldgie, pricom jeho vyznam je ,obojpohlavny, dvojpohlavny,
hermafrodicky, hermafroditny”, kym heslo bisexualita uz vysvetluje ako ,sexualnu naklonnost k obidvom
pohlaviam“ (Balazova — Bosak, 2005, s. 138). Ako v§ak uz bolo spominané vyssie, v su¢asnosti sa pojem
bisexualita spaja predovSetkym s pomenovanim romantickej a/lebo sexualnej pritazlivosti k viac ako jed-

nému rodu.

1.1 Mytus o Hermafroditovi a Salmakis

Obojpohlavnost sa dé taktiez nazvat hermafroditizmom. Hermafroditizmus je podfa Encyclopaedia Bri-
tannica stav, kedy ma jeden organizmus samcie i samicie reprodukéné organy, pricom hermafrodické
mdZzu byt rastliny, zo ZivoCidnej rise predovSetkym rozne bezstavovce, a v neposlednom rade i fudia,
u ktorych je v8ak kondicia nezrovnalosti medzi vonkaj$imi a vnutornymi reprodukénymi orgdnmi oznaco-
vana ako intersex (Encyclopedia Britannica, 2021), pricom tzv. skutoény hermafroditizmus je jeden z naj-
vzécnejSich variantov intersexuality (Igbal et al., 2011, s. 1). Hermafroditizmus sa preto vztahuje predo-

vSetkym na spominané rastliny a bezstavovce. Nazyvat' intersex osoby (alebo akékolvek osoby, ktoré



vystupovanim striktne nezapadaju do stereotypne zauZivanych predstav o muzskosti a Zenskosti) her-
mafroditmi sa poklada za neslu$né a dehumanizujuce. Mozno i preto Allison Surtees, odbornicka na an-
ticku grécku a rimsku literatdru a kulttru, a docentka rodovych Studii Jennifer Dyer v zborniku Exploring
Gender Diversity in the Ancient World (2020) pokladaju vyraz hermafrodit za hanlivy a nesci pejorativnu
konotaciu. Ich cielom je pomoc pri aktualizacii kanonu dékladnostou a reSpektom. Negativny naboj tohto
terminu pritom nie je znatelny ani v jazykoch, z ktorych vychadza (latin¢ina, gréctina) (2020, s. 19).

Termin hermafrodit je odvodeny od gréckeho boha Hermafrodita, ktory je synom boha Herma
a bohyne Afrodity. Ako napoveda i jeho meno, ktoré je kombinaciou mien rodicov, zdedil po nich vyni-
moc¢nu krasu. NajznamejSim a najrozSirenejSim literarnym prameriom jeho pribehu je Stvrty zvazok Ovi-
diovych Metamorféz. Rozpravackou pribehu je Alkitoé, jedna z troch dcér orchomenského krafa Minya.
Postavy dcér orchomenského krala vystupuju v tretom a Stvrtom zvazku Metamorféz. Su to sestry, ktoré
si popri domacej praci rozpravaju pribehy a baje. Snazia sa pritom vyhnut prave sa konajucej slavnosti
na pocest boha Bakcha, zvaného aj Liber. Ony ho uctievat odmietali, za ¢o su neskér premenené na
netopiere (Ovidius, 1935, s. 111-112 a 120).

Mytus o Hermafroditovi a Salmakis nachadzame na zaCiatku Stvrtého zvazku Ovidiovych Meta-
morfoz. V expozicii mytu je Hermafrodit patnastrocny chlapec, ktory opusta rodnu Idu a vyberéa sa obja-
vovat svet. Prichadza k prameriu, pri ktorom prebyvala vodna nymfa Salmakis. Nymfa, namiesto pofova-
Ciek s bohyriou Dianou, travila vSetok svoj ¢as starostlivostou o vlastny zoviaj$ok. Do mladého boha sa
okamzite zamilovala a poZiadala ho, aby si ju vzal, ak eSte nema manzelku, alebo, aby s Aou svoju man-
Zelku podviedol, ak uz nejaki ma. Hermafrodit, ktory dosial nepoznal lasku, sa jej zfakol a prosil ju, aby
ho nechala. Salmakis ho oklamala predstieranym odchodom. Ked' sa v§ak Hermafrodit zacal kupat v
jazierku napajanom pramenom, pri pohlade na jeho obnaZené telo neodolala a vrhla sa nafnho v snahe
zmocnit sa ho. Nasledne prosila bohov, aby sa uz nikdy nerozdelili. Bohovia jej Ziadosti vyhoveli a spojili
tela Hermafrodita a Salmakis, ktoré sa tak stali jednym celkom (ibid., s. 120-123). Neboli uz viac ani
muzom, ani zenou a prestali patrit k jednému pohlaviu: ,Bohové spinili prosbu a spletena obou jich téla /
v jedno télo spoji a obdrzi podobu jednu, / [...] Jakmile objetim pevnym sa jejich slouili dady, / oni uz
nejsou dva, vSak maji podobu dvoji, / nejsouce muz ani Zena, vSak obojim byti se zdaji“ (ibid., s. 122—
123). Stala sa z nich jedna obojpohlavna bytost, Cize hermafrodit.

Dalej uz Ovidius neopisuie tieto dve postavy jednotlivo, ale pomendva ich ako Hermafrodita. Do-
konca ho v zavere basne priamo nazyva dvojpohlavnym: ,...hned synovi dvojpohlavnimu...” (ibid., s. 123).
Avsak, ako podotyka odbornik na antickd grécku a rimsku literatiru a kultdru Peter Kelly, po metamorféze
sa Hermafrodit nestal skuto¢nou dvojitou bytostou, kedZe identita nymfy Salmakis sa straca a je reduko-

vana na dehumanizovanu asociaciu s jej vliastnym pramenom (Kelly; In: Surtees — Dyer, 2020, s. 96).
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Ovidius totiz opisuje, Ze Hermafrodit sa uz videl iba ako polovicny muz: ,Hermafroditos, kdyz uziel, Ze
vodou, v niZ jako muz vstoupil, / polomuZem se stal a tdy Ze zZenétily jeho, / ruce vztahuje k nebi, tak
zaprosil hlasem ne muzskym...“ (Ovidius, 1935, s. 123). Nasledne tuto vodu Hermafrodit preklina a od-
vtedy kazdého muza pri kontakte s fiou streta podobny osud — stane sa zzenstilym (ibid., s. 123).

Vojtéch Zamarovsky sa domnieva, Ze toto prekliatie nemozno vnimat celkom doslovne. Muzi sa
nestanu pri kontakte s pramefiom Salmakis telesne zzenstilymi, ale stant sa femininnymi skér na psy-
chickej rovni (Zamarovsky, 1996, s. 178). Racionalne vysvetlenie podla neho podava Vitruvius, a to také,
Ze v skutoCnosti sa pri tomto prameni nachadzal grécky obchod, ktory lakal barbarov - ti sa pod jeho
vplyvom prispdsobovali jemnejSim gréckym mravom a spdsobu Zivota (Vitruvius, In: Zamarovsky, 1996,
s. 386). Luc Brisson na zaklade Vitruviovho textu zistil, Ze pogas Ovidiovho Zivota mal Salmakidin pramen
naozaj reputaciu pramena, ktory robi muzov zzenstilymi a ktory ich meni na pasivnych homosexuélov (Co
bolo vnimané v starovekom Rime na rozdiel od aktivnej homosexuality ako potupné). Zaroven sa tento
pramen v realnom svete nachadzal blizko chramu Herma a Afrodity. Pomenovanie ,Salmakis* sa pritom
nespaja len s pramefiom a jeho nymfou, ale aj s danou lokalitou. O Salmakis ako prameni podali prvé
pisomné zmienky Ennius a Strabon, pri¢om Strabén sa domnieval, Ze Ucinky prameria su skor psycholo-
gickej a socialnej povahy nez fyzickej (2002, s. 50-53). Podla Vandy Zajko boli Ovidiovi zname udajné
feminizaCné Uc€inky pramena Salmakis, kedZe Vitruvius a Strabdn, ktori priniesli o tomto prameni infor-
macie, boli jeho sucasnikmi. Uvazuje, ze Ovidia ovplyvnili aj neoficidlne zvesti o intersex fudoch, ako aj
fascinacia tym, Ze by mohla existovat bytost, ktora presahuje niekolko kategodrii a je manifestaciou ne-
jednoznacnosti (2009, s. 187). Z Ovidiovho textu je zjavné, Ze pramef Salmakis a jeho neslavne slavne
ucinky poznal, avSak nevedel, ¢o ich spdsobuije: ,Zato libeznou povidkou novou vam upoutam mysl, /
pro¢ je Salmakis proklatou fekou, proc linymi proudy / vysili, zmalatni tdy vSech muZd, v ni koupayjicich
se. / P¥i¢ina toho se nevi, viak (cinek feky je znamy* (1935, s. 120). Pribeh o Hermafroditovi a Salmakis
mbZeme preto chapat aj ako Ovidiov pokus podat’ vysvetlenie o tom, ¢o spdsobuje udajné ucinky tejto
vodly.

Na druhej strane si je docent religiéznych a klasickych Studii Robert Graves isty, Ze Ovidius si cely
pribeh o Hermafroditovi a Salmakis vymyslel, pricom jeho inSpiraciou mohli byt predovSetkym uz davno
existujuce socharske zobrazenia obojpohlavného Hermafrodita. Mytologické narativy o bohovi Hermafro-
ditovi totiz Ovidiovi zndme neboli, ¢o mu poskytlo priestor pre kreativitu (2016, s. 322-327). Existuje vSak
aj dalSia, starSia verzia narativu o Salmakis a Hermafroditovi, o ktorej nie je isté, €i ju Ovidius poznal.
Ponuka nam novy spdsob nazerania na vztah medzi témou a mimotextovym zivotnym svetom v myte
o tychto dvoch postavach. Najdend bola v roku 1995, vytesana na pozostatkoch steny stojacej stale na

svojom pévodnom mieste na myse Kaplan Kalesi (ktory bol znamy aj ako mys Salmakis) v dneSnom
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meste Bodrum. Kedysi toto mesto nieslo ndzov Halikarnas (Isager, 1998, s. 1) a bolo slavne tym, ze
v fiom stal jeden zo siedmich divov sveta, Mauzéleum v Halikarnase. Nedaleko lokacie najdenia tohto
napisu sa podlfa historika Jeremyho Mclnerneyho kedysi nachadzali aj chram zasvateny Afrodite a Her-
movi a pramen nazyvany Salmakis (2021, s. 63).

Tento text je znamy ako Pycha Halikarnasu (Pride of Halikarnassos) alebo Napis Salmakis (Sal-
makis Inscription). Ide o basen, konkrétne epigram, pozostavajicu zo Sestdesiatich verSov, ktorej pévod
sa datuje do polovice az konca 2. storocia p. n. |. Napisana je dialogickou formou v elegickom distichu a
primarne hlada odpoved na otazku, ¢o je pychou Halikarnasu. Po zaciatoénom vzyvani bohyne Afrodity
adresuje bohyni spominanu otazku neznamy lyricky subjekt. ZvySok basne tvori jej odpoved. Text je
ukonceny zoznamom vyznamnych autorov halikarnasského povodu. Afroditina odpoved na pociato¢nu
otazku v8ak nemenuje ako pychu mesta slavny div sveta, ako by sa mohlo o¢akavat. Namiesto toho
kratko rozpovie histériu mesta a pripomina miestne zdomécnené tradicie rézneho kulturneho pévodu.
Svoje rozpravanie o meste zacina tvrdenim, Ze préve na Uzemi Halikarnasu bol eSte mlady boh Zeus
ukryty pred svojim otcom Kronom (priCom toto o sebe prehlasovalo mnoho gréckych miest na znak pre-
stize a kozmogonického vyznamu) a upriamuje pozornost na autochténne obyvatelstvo danej oblasti,
ktoré sa spajalo s Diovym kultom (Mclnerney, 2021, s. 60-61 a 63-68).

Rozpravaniu o nymfe Salmakis a bohu Hermafroditovi sa venuju verse 15 — 22, ktorych obsah sa
pokusime volne prerozpravat. Halikarnas bol postaveny na kopci vedla Salmakidinho pramena vyviera-
juceho z jaskyne, ktory obyva rovnomenna nymfa. Afrodita sa o nej vyjadruje mimoriadne kladne — Sal-
makis kedysi prijala jej syna do svojho laskavého narucia a znamenite ho vychovala. Hermafrodit figuruje
v tomto texte ako objavitel a zakonodarca svadby, kym Salmakis svojou posvatnou vodou z jaskyne zjem-
Auje divoké mysle muzov (ibid., s. 70).

Podla McInerneya sa basen snazi odistit zIii povest onoho pramenia. Hermafrodit podfa miestne;
verzie pribehu o prameni pIni vo svojej dospelosti rolu postavy, ktora [udi robi civilizovanymi. Zmiefnovany
historik dava na zaklade svojich zisteni za pravdu Vitruviovi, ked sa domnieva, Ze Salmakidin pramef bol
miestom kulturneho stretu medzi gréckymi kolonistami a pévodnym obyvatelstvom. VerSe venované Sal-
makis potom metaforicky vyjadruju svadbu Grékov a pévodnych Karov, ¢im timocia hybridnost helenis-
tického Halikarnasu. Basen Pycha Halikarnasu je teda produktom lokélneho diskurzu (ibid., s. 71-72 a
81) a pychou mesta by sa dali nazvat multikulturne vztahy jeho obyvatelov.

Avsak samotny boh Hermafrodit tu explicitne nevykazuje hermafrodické Crty ako je tomu neskér u
Ovidia. Aj ked bol v Halikarnase oslavovany ako vynalezca svadby, ani podfa Gravesa nie je jednoznaéne
obojpohlavny dokonca ani v takomto kontexte (2016, s. 322-323). Histori¢ka antiky Signe Isager pozna

menava, ze Pycha Halikarnasu je azda jedinym znamym (historickym a literarnym) prameriom, v ktorom
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je boh Hermafrodit spojeny s uzakonenim intitucie svadby (1998, s. 12). V basni Graves takisto nebada
Ziadne jednoznacné naznaky toho, Ze by bol mlady boh pohlavne nie¢im inym nez len chlapcom. Aj ked
tu je bohom manzelstva, Cize zvazku muza a zeny, ¢o sa mdze odrazat aj v jeho telesnej podobe, ktora
by mohla byt v tom pripade hermafrodicka (Cize doslovnym spojenim muza a zeny do jedného tela), napis
sa 0 nicom takom nezmiefiuje. Salmakis je tu jeho vychovavatelkou, akousi adoptivnou matkou a nie je
s Hermafroditom v sexualnom vztahu. Obaja, Salmakis aj Hermafrodit, s od seba oddeleni a ich identity
sl nezavislé (2016, s. 322-323).

Ak sa budeme pridrziavat tohto starSieho pramena mytu o Hermafroditovi a Salmakis, nedoka-
Zzeme o mladom bohovi naisto povedat, i bol obojpohlavnou bytostou. V Pyche Halikarnasu takiez ne-
badame ani znamky toho, Ze by boh Hermafrodit predstavoval postavu androgyna. Na zaklade zistenych
informacii a historickych suvislosti sa text javi byt z hladiska nametu reakciou na dosiahnutie zmierlivého
spolunazivania dvoch rozlicnych etnik na tom istom uzemi. Ide sice o spojenie dvoch réznych prvkov do
jedného celku, ale podla historika McInerneyeho boli medzi tymito skupinami fudi stale vyrazné rozdiely
a i8lo jednoducho o spolunazivanie v jednom meste i susedstvo, ktorého vzajomny vztah je stéle v pro-
cese vyvinu (2021, s. 79 a 83).

Ked sa budeme pridrziavat Ovidiovho omnoho znamejSieho a detailnejSieho textu, Hermafrodit je
v fiom kazdopadne zobrazeny ako (pdvodne) chlapec, z ktorého sa stal hermafroditom, Cize obojpohlav-
nym, proti svojej voli, a to nasilim zo strany vodnej nymfy Salmakis. Ta uz v ovidiovskom podani nevy-
stupuje ako opatrovatelka, ale skor ako pudmi ovladana ,sexualna predatorka“. KedZe po fyzickej pre-
mene mladého boha sa Salmakis niekam straca a Hermafrodit jej jazierko nasledne preklina, pretoze sa
mu nepaci to, o vidi v odraze vodnej hladiny (uz to fyzicky nie je on), mozno predpokladat, Ze ide iba
o0 premenu na telesnej Urovni. Hermafroditove novonadobudnuté pocity k svojmu zmenenému telu velmi
napadne pripominaju tzv. rodovu dysfériu (negativne pocitovany nesulad medzi pohlavim a rodovou iden-
titou jednotlivca), kedze je zjavné, Ze jeho muzska rodova identita sa nijak nezmenila. Navy$e, Ovidius
ho aj po tejto metamorféze nadalej nazyva synom Herma a Afrodity. Hermafroditna postava teda pred-
stavuje iba telesnu obojpohlavnost, a preto nepredstavuje dokonalu zhodu protikladov muzsky — Zensky
i napriek tomu, Ze ide o zli¢enie muza a Zeny do jednej bytosti.

Lexémy ,bisexuélny“ a ,hermafroditny“ teda mézeme pokladat za synonymické vyrazy, majuce vy-
znam ,obojpohlavny“. Ako hermafroditny &i bisexualny sa zvykne nespravne prekladat aj z gréctiny a la-
tinCiny adjektivum ,androgynny* (z gr. androgynos a lat. androgynus), pricom podfa Allison Surtees a Jen-
nifer Dyer je tato chyba spdsobena niekdajSim pohladom na svet, ktory nerozoznaval rodovu diverzitu
(2020, s. 19). Hermafroditizmus a androgynnost su teda dva odliSné javy. Kym hermafroditizmus sa tyka
len tela, Cize telesnej obojpohlavnosti, androgynia zachadza hibSie, pretoZe v nej nejde ani tak o spajanie

muZza a zeny, ale skér o celostnost protikladnych principov muzskosti a Zenskosti.
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Podla rumunského historika naboZenstva Mirceu Eliadeho hermafrodit nepredstavuje ono ,mysté-
rium dokonalosti“, ktoré podfa neho reprezentuje androgyn. Eliade tiez vnima medzi postavou androgyna
a hermafrodita vyznamny rozdiel: zatial ¢o androgyn je dokonalym spojenim muzského a Zzenského pri-
ncipu na vSetkych Urovniach bytia, podstata hermafrodita je obojpohlavna anatomicky a fyziologicky. Ne-
spravnym pouzivanim a stotozfiovanim tychto terminov tak nastava degeneracia pévodného symbolu,
Size degeneracia povodného vyznamu androgynie. Clovek uz nerozumie metafyzickému vyznamu sym-
bolu - t. j. dokonalého bytostného prepojenia muzského a zenského principu, ¢oho désledkom je jeho
vnimanie na Coraz niz8ej Urovni. Tato degradacia pévodného vyznamu symbolu sa podfa neho odohrala
v obdobi dekadencie. Dekadencia (z fr. décadence — Upadok) bol umelecky smer konca 19. stor. a pre-
lomu 19. a 20. stor. Vyznacoval sa pesimizmom, vystrednostou, kladenim dorazu na estetickost, elegan-
tnost a Stylizaciu, skepsou voéi viere v schopnost Cloveka zmenit svet, ale aj hedonizmom a Unikom do
iracionalna. Charakteristickymi pocitmi dekadentnych umelcov boli pritom pocity znechutenia zo spolo¢-
nosti ¢i pocity smutku a deziluzie. Medzi najvyznamnejSich predstavitelov sa radia napr. irsky autor Oscar
Wilde ¢i francuzsky prozaik flamskeho pdvodu J. K. Hyusmans (AndriCik — Andri¢ikova, 2015, s. 63-66 a
69). Eliade upozorfiuje, Ze v dekadencii uz pri androgynovi ,nejde o plnost zplsobenou slou¢enim po-
hlavi, ale o pfemiru erotickych moznosti. Nejde o zjeveni nového typu lidstva, ve kterém toto splynuti
pohlavi vytvofi nové, nepolarni védomi, ale o takzvanou smysinou dokonalost, ktera vyplyva z aktivni
pfitomnosti obou pohlavi“ (1997, s. 80). Podiel na tom pravdepodobne nesie i to, Ze pri skumani niekto-
rych antickych soch zobrazujucich hermafrodické tela, resp. Hermafrodita, nemali dekadentni spisovatelia
vedomost o tom, ze v staroveku ,predstavoval hermafrodit idealni stav, ktery se snazili lidé uskuteénit
duchovné prostfednictvim obfadu“ (ibid. — zdéraznil autor).

Historicka Linnea Ashede tvrdi, Ze ikonografia Hermafrodita sa od jej rozmachu v helenistickom
obdobi az do rimskej éry vyrazne nezmenila, priom vo vSetkych kulturno-geografickych oblastiach Stre-
dozemného mora bola rovnaka. 18lo o idealizované vyobrazenie mladikov tzv. androgynneho vzhladu s
prsami aj penisom. Nieslo isty eroticky naboj v réznom stupni nahoty, ktory bol ¢asto intenzifikovany mo-
tivmi vyzliekania alebo fyzickej intimity s ostatnymi figirami, ktorymi boli zvy&ajne myticki satyrovia (2015,
s. 2). DéleZitym aspektom jeho zobrazovania bol moment Sokujiceho odhalenia jeho obojpohlavnosti
zoCenim muzského genitalu. V starovekych stredomorskych kultirach nebol eroticky zaZitok zaloZzeny na
binarnom chapani pohlavia. Erotické idealy, idealy krasy aj objekty muzskej tiZby sa opierali o rovnaké
telesné kvality: makkost, jemnost, t. j. ziemnenu telesni symetriu, ktoré mohli stelesfiovat rovnako tela
dievCat/Zien aj chlapcov. Atraktivny je prave onen mladistvy a pohlavne nevyhraneny vzhlad, priCom je
Hermafrodit ikonizovany podra konvencii zobrazovania eroticky receptivneho partnera (Ashede; In: Sur-

tees — Dyer, 2020, s. 82 a 90-91). KedZe je Hermafrodit vo vytvarnom umeni vzdy zobrazovany s prsami
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aj penisom a nikdy nie ako postava, ktorej by bolo mozné jednoznacne pripisat bud Zenské, alebo muzské
pohlavie (hoci na zaciatku Ovidiovho narativu mé toto pohlavie jasne urcené), existuje podla Gravesa
moznost, Ze jeho hermafroditizmus predstavuje vrodent telesnd kondiciu (2016, s. 327-328). Podla ana-
lytickej psychologi¢ky June Singer bola jeho obojpohlavna podoba vysledkom obdobia, ked sa spoloénost
presuvala od kultov zenskych bozstiev k systému, v ktorom moc prechadzala do ruk bohov, dovtedy
podriadenych bohyniam (1976, s. 16).

Naproti idealnemu stavu spojenia dvoch pohlavi, ktoré sa v umeni a mytolégiach vnimalo ako do-
konalé, stoji realita, ked sa v aktualnom/realnom svete narodené dieta nesuce znaky obojpohlavnosti i
akejsi pohlavnej neurcitosti bez vynimky zabijalo. Vzorom bol ,jedine rituaini androgyn, protoze v sobé
nenesl| spojeni anatomickych organd, ale souhrn magicko-nabozenskych sil symbolicky nedilné spoje-
nych s obéma pohlavimi (Eliade, 1997, s. 81). V rovine skuto¢ného Zivota bola anatomicka obojpohlav-
nost povazovana za uchylku a omyl prirody. Suhlasne s Eliadem sa vyjadruju aj Surtees a Dyer. Podia
nich bolo uctievanie boZského obojpohlavného Hermafrodita pozitivne, zatial €o pohlavne nejednoznacné
tela ludi (obyCajnych smrtelnikov) sa pokladali za priamu hrozbu pre politickl a socialnu stabilitu, a preto
boli usmrcované. Hermafrodit ako boZska postava bol prijimany, pretoZe bol suCastou akejsi ingj rise,
sveta bohov, v ktorom existovali rozliéné druhy stvoreni. Nekonformné fudské tela v ramci skutoéného
sveta sa vSak v spolo¢nosti dali akceptovat iba tazko, ak mal pri moci zostat' symbolicky falicky alebo
maskulinisticky poriadok. Intersexudlni jedinci totiz neboli vnimani ako podobni bohu, i ked boli nazyvani

,hermafroditmi®, ale ako odliSni od normy, ako fudské monstra (2020, s. 15 a 18).

1.2 Hermafrodit, Priapos a mimotextova skuto¢nost’ antického Grécka a Rima

Hermafrodit, tym, Ze bol obojpohlavny, predstavoval hrozbu pre patriarchalne a maskulinne socialne
normy, ktoré boli v obdobi staroveku dominantné. V rovnakej situacii sa nachadzal i dalSie antické boz-
stvo — grécko-rimsky boh plodnosti Priapos (lat. Priapus). NajpravdepodobnejSie bol synom boha Dionyza
(pripadne Adonida, Herma, Dia &i osla) a bohyne Afrodity &i niektorej nymfy (Zamarovsky, 1996, s. 363).
Priapos bol charakteristicky tym, Zze mal obrovsky pohlavny organ. Bol vo vSeobecnosti povazovany za
ohyzdného, obskurneho a nedokézal nikoho zviest. Jeho ohyzdnost a nadrozmerny pohlavny Ud boli vy-
sledkom Hérinho prekliatia. Bohyra Héra bola pohor§ena zo spravania sa bohyne lasky a krasy Afrodity
pocas ich superenia o titul najkrajSej bohyne, a preto sa pomstila na jej synovi (Krejci; In: Bahnik et al.,
1974, s. 15 a 505). Podla Umberta Eca sa ho Afrodita Udajne zriekla pre jeho Skaredost. Dodéva, Ze
Priapos bol vnimany ako amorfny a pre groteskné telo s nadrozmernym penisom je skor komickou posta-
vou. Priapos, menej vyznamné bozstvo typické pre kult falu, v sebe od najstarich déb spajal rysy Skare-

dosti, obscénnosti a s tym stvisiacej komickosti. Bol ochrancom plodnosti a zéhrad. Jeho sochy, vyro-
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bené z jediného kusu figového dreva, sa preto zvyCajne stavali ako strasiaci do zahrad a poli. Mali och-
rafovat urodu pred vtakmi a zlodejmi (2007, s. 132). Priapos ich mal odhanat prave svojim vzty¢enym
prirodzenim (Brisson, 2002, s. 67) natretym Cervenou farbou (Bahnik; In: Bahnik et al., 1974, s. 114).

Volba dreva (figovnik) tiez nie je nahodna. Figovnik bol totiz chapany ako falicky symbol a bol
zasvateny aj bohovi Priapovi Ci Dionyzovi, ktory sam kolise medzi muzskou a Zenskou rodovou rolou
(Surtees — Dyer /eds./, 2020, s. 10). Figovnik v sebe zaroven spaja muZsky a Zensky princip: jeho list
(muzZsky princip) predstavuje Ziadostivost a pohlavny pud; figa, resp. ko$ik fig (zensky princip) znamena
plodnost a stelesriuje Zenu ako bohyru a matku (Cooperova, 1999, s. 43). Z obdobia staroveku sa taktiez
zachovali s falom suvisiace pejorativne posmesné gesta, ako napr. ukazovanie niekomu tzv. figy (palec
medzi ukazovakom a strednym prstom), pri¢om samotné pomenovanie tohto ovocia pochadza z lat. slova
ficus, ktoré pomenuvalo rovnaké gesto (Rejzek, 2001, s. 170). S danym symbolickym gestom s najvy$Sou
pravdepodobnostou suvisia i mnohé slovenské negativne emocionalne zafarbené frazeologizmy suvi-
siace s figami ako napr. mat/dat niekomu/dostat’ od niekoho figu (borovu), stat za figu atd. Podobny
vyznam ma aj urazlivé gesto vzty¢eného prostredného prsta. Vztyeny prostrednik, nazyvany Rimanmi
membrum virile (muzsky Clen) alebo digitus impudicus (necudny prst), tu konotuje falus a zvysné prsty
predstavuju semenniky. Pévodne gesto predstavovalo ochranu proti nepriaznivym magickym vplyvom
a bolo ndhradou za skorSie pouzivané amulety v tvaroch priapickych figur (Wright; In: Knight — Wright,
1894, s. 145 a 148-149).

Podla klasickej filologicky Marie Delcourt bol Priapos jednoducho len personifikaciou falu a nikdy
sa celkom nestal bohom. Domnieva sa, Ze bol uctievany pre podporu plodnosti a hojnosti (1961, s. 50).
V starovekom Rime predstavoval falus takisto silny kultirny a politicky symbol, aviak nebol nutne identi-
fikatorom pohlavnej ani rodovej identity Cloveka. Vo falickej ikonografii starovekého Rima existoval rozdiel
medzi falusom (prednostne symbolom) a penisom (prednostne organom). Falus a penis teda nemozno
stotoznovat. Falické zobrazenia sa neobmedzovali iba na muzske tela, ale predstavovali skér mocenské
vztahy. Tato ikonografia suvisi so silou v zmysle institicie moci ako socialneho postavenia, a preto idea
muzskosti nie je vyluCne totozna s muzskym pohlavim ani rodovou identitou jednotlivca (Surtees — Dyer,
2020, s. 14 a 18). Tuto ideologému v starovekom Rime demonstruje aj skuto¢nost, ze pre plnohodnot-
ného rimskeho ob&ana bol sexualny styk v pasivnej role potupny, t. j. bola pasivna rola v sexualnom
vztahu uréend iba pre neob¢ana (napr. otroka). Rimsky ob¢an, bez ohladu na to, ¢i bol dospely alebo
adolescent, sa mal takejto role vZdy vyhybat (Brisson, 2002, s. 56). Socha Priapa pri poli ¢i zahrade mohla
teda Ucinne odradit pripadnych zlodejov — Priapov predimenzovany pohlavny Ud ich odstraSoval pod
hrozbou trestu penetraciou, ktoré sa rovnala obrovskému poniZeniu. V priapeéch, Zartovnych erotickych

basfiach, sam Priapos oplzlym jazykom plnym dvojzmyslov varuje pripadnych zlodejov, Ze ich napr. ne-
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bude bodat' kosakom, ktory drZi v ruke, ale svojim prirodzenim (Smither — Burton, 2018, s. 25) a pod.,
alebo vyjadruje sexualnu a nikdy nenaplnend tizbu po Zene.

Z istého uhla pohladu je mozné na boha Priapa nazerat' aj ako na hermafrodické boZstvo alebo
minimalne ako na boZstvo, ktoré je nositefom istych hermafrodickych ¢ft. Podla Nikoly DaniSovej je
Priapos pokladany za hermafrodita preto, lebo je synom boha Herma, ktory sam byva vnimany ako her-
mafrodit, a bohyne Afrodity (2021, s. 97). Ako sme uz spominali vy$Sie, boh Hermafrodit mdZe byt podfa
niektorych verzii vnimany ako hermafrodit preto, lebo jeho meno je kombinaciou mien jeho rodicov. Ro-
diGovstvo boha Priapa je ale ovela diskutabilnejsie neZ je tomu u Hermafrodita. Castejsie je Priapos po-
kladany za syna Dionyza, boha vina, s ktorym zdiela viacero podobnosti, nez za syna Herma. Ponasaju
sa na seba napr. v suvislosti s tym, ze Priapos nebol bohom plodnosti len v zmysle telesnej lasky, ale bol
aj ochrancom zéhrad a vinic. Tuto ochrannu a plodivu funkciu zdiefa s Dionyzom, ktorého Gréci pokladali
nielen za boha vinarstva a vina, ale aj za ochrancu ovocnych stromov a krov a za boha plodivej sily prirody
(Zamarovsky, 1991, s. 105 a 363). Priapos bol rovnako lascivny ako satyrovia, ktori sa takisto pokladaju
za deti Dionyza alebo Herma (ibid., s. 389). Satyrovia Casto sprevadzali boha vina a k ich sprievodu sa
neraz pripajal aj samotny Priapos. Okrem toho, Ze symbol falu mal, ako sme uz spominali vy$Sie, magicku
moc a bol apotropaickym prostriedkom proti urieknutiu, bol aj znakom Dionyzovych satyrov. Falus vo
vSeobecnosti predstavuje symbol plodivej sily a bol uctievany v kultoch boZstiev plodnosti Dionyza,
Herma a Pana. Pri slavnostiach tychto boZstiev sa ako posvatny symbol plodnosti niesol v sprievodoch
falus (Vranek; In: Bahnik et al., 1974, s. 209).

Na druhej strane vSak Priapos predsa len zdiela isté podobnosti aj s bohom Hermom, a to najma
v sUvislosti s ithyfalickymi zobrazeniami. Podla filoléga Radoslava HoSeka bol u gréckych pastierskych
kmenov rozSireny kult boha pastierstva Herma, ktorého si ,pfedstavovali jako vousem obrostlého muze,
ktery stoji na hromadé kameni, vztyéenym fallem dava najevo svou plodivou silu, a zarover vyznaduje
své uzemi* (2004, s. 60). Preto sa podla neho pozemky ohraniCovali kopami kamenia, doplneného nie-
kedy o soSku Herma (ibid.), pri¢om kazdy pocestny mal povinnost pridat na kopu dal$i kamef na zna-
menie toho, Ze tade prechadzal (Brisson, 2002, s. 53). Z navrsia kamenia sa vyvinula kultova socha na-
zyvana hermovka. Pozostavala zo stipiku s hlavou Herma navrchu a s falom. Hermovky boli umiestrio-
vané pri cestach, popri ktorych sa ¢asto kopali aj hroby, a preto je Hermes i bohom pocestnych, a to
Zivych i mitvych (HoSek, 2004, s. 60-61). V niektorych kontextoch sa aj Priapos javi ako ochranca hranic,
kedZe pod hrozbou trestu znasilnenim chrani hranice zahrad a poli pred zlodejmi. Antropolég Arnold Van
Gennep vidi v Hermovi aj Priapovi bozstva hranic, pravdepodobne vdaka rozirenému spéajaniu patnikov

a hraniénych oznaceni s falickym symbolom (1997, s. 23).
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Isté analdgie mozno badat aj medzi Priapom a bohom Panom, ktory je ochrancom lesov a pas-
tierov. Za jeho otca je najCastejSie pokladany prave Hermes. Aj Pana sa matka zriekla pre jeho telesnu
Skaredost (mal kozie nohy) a neraz bol pre svoj vzhlad predmetom vysmechu Olympanov. Pre Pana je
rovnako priznaéné oplzlé a lascivne spravanie, zazival tiez (i ked v men3ej miere) netspech v milostnom
a sexualnom zivote. Podobne ako Priapos, aj Pan je sucastou sprievodu boha Dionyza. V antickom Rime
sa neskor Pan stotoznil s bohom Faunom, ktory nebol len bohom lesov, poli a dobytka, ale rovnako ako
Priapos bol aj ochrancom Urody a plodnosti, i ked je nutné podotknut, ze tento boh mal uz uplne odlisnych
rodi¢ov (Zamarovsky, 1991, s. 132-133).

Priapos vykazuje viacero spolo¢nych ¢ft s Dionyzom, jeho domnelym otcom, s Hermom, ktorého
kult nesie podobné znaky, a napokon aj s Panom, s ktorym ho spaja Hermes ako pravdepodobny spo-
loény otec. V kone¢nom dosledku nemozno s istotou urcit, kto je Priapovym skutoénym otcom (otazna
pritom byva niekedy i matka). Nie je preto vyluc¢ené, Ze mé v dosledku kombinacie mien rodiCov hermaf-
rodické Crty ako pévodom starsi boh Hermafrodit, ktorého hermafroditizmus mdZe byt tiez vrodenym ste-
lesnenim kombinacie mien rodiov. Za hermafrodita mohol byt postupom Casu pokladany Priapos aj
preto, ze v pdvodne grotesknej, ohavnej a hrubej ikonografii (sam ma na fu v Priapeach vo zvyku pou-
kazovat) nadobudal ¢oraz jemnejSie femininnejSie Crty, zaCal byt zobrazovany s prsami a dlhymi kade-
rami, a zaCinal sa teda Coraz viac ponasat na boha Hermafrodita, az nadobudol identicky zoviajSok.
KedZe zastaval podstatnejSie miesto v kaZzdodennom Zivote Cloveka, za€inal Hermafrodita vytlacat a pre-
berat’ niektoré jeho atriblty a funkcie, ako aj uz spominany hermafroditizmus. To spdsobilo, ze kult Her-
mafrodita bol napriek popularite izolovany (Delcourt, 1961, s. 51-52).

Rozdiel medzi bohmi Hermafroditom a Priapom a intersex fudmi v antike spocival teda v tom, ze
ludia neboli bozskymi bytostami ani idealnym dokonalym celkom, ale anatomickymi omylmi prirody, ktoré

mohli predstavovat hrozbu pre spolo¢nost, lebo narusovali usporiadané Struktdry univerza.

1.3 Zakladna definicia androgynie

Androgynia (pricom slovéa ,androgynia“ a ,androgynnost* tu budeme pouzivat ako synonymické vyrazy)
je v najzékladnejSom a najSirSom vyzname jednotou dvoch protikladov v jedinom celku, ktory byva vni-
many ako uplny a v tom zmysle dokonaly. Androgyn je teda entita, bytost, v ktorej su obsiahnuté v jedi-
nom symbiotickom a rovnocennom celku Zensky aj muzsky princip. Medzi tymito dvoma principmi je opo-
zitny vztah, priCom androgyn je zhodou tychto opaénych hodn6t. Podla Eliadeho vyjadruje pojem coinci-
dentia oppositorum tzv. mystérium Uplnosti — spojenie protikladov v jednote. Samotné slovné spojenie
latinského pévodu oznaduje zjednotenie polarit, paradoxné suZitie protikladnych principov, ktoré symbo-

licky predstavuje stav Uplnosti a absolutna. Tento symbol sa v réznych nabozenskych a filozofickych tra-
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diciach pouZziva na vyjadrenie jednoty vSetkého, €o je v empirickej realite rozdelené (1997, s. 66 a 167).
Zhoda protikladov teda symbolizuje stav Uplnosti a jednoty, z ktorého vyplyva predstava dokonalosti Ci
celistvosti bytia.

Vytvorenie tohto terminu sa pripisuje MikulaSovi Kuzanskemu (ibid., s. 65), nemeckému filozofovi,
teoldgovi, cirkevnému hodnostarovi a matematikovi, ktory byva ozna¢ovany za prvého renesanéného fi-
lozofa (Floss, 2001, s. 23 a 9). PouZival ho vo svojom diele De docta ignorantia (O ucenej nevedomosti),
zachovanom z polovice 15. storocia (Hopkins, 1985, s. 1). Boha tu definuje ako absolutnu bytost odpu-
tanu od akejkofvek obmedzenosti. Je to bytost nekonecna a prevysujuca véetky jednotlivé sticna akého-
kolvek charakteru, Cize je absolutnym maximom a absolutnym nekonecnom. Pre Kuzanskeho je Boh ab-
solutnou jednotou a ako aj ostatni neoplatonici, aj on videl v absolutnom Jednom ontologicky zaklad sku-
tocnosti. Medzi bohom a konkrétnymi jednotlivinami je pritom univerzum (vesmir, svet), ktoré je jednotou
a nerozdielnostou vSetkych jednotlivin. Z neho vznikd mnohost a rozdielnost vratane protikladnosti
(Floss, 2001, s. 37 a 42). KedZe Boha vnimal ako absolutnu jednotu, povaZoval jav coincidentia opposi-
torum za najvhodnejSiu definiciu Bozej povahy (Eliade, 1997, s. 167).

Azda najpouZzivanej$im terminom pre pomenovanie postavy, ktord je vyjadrenim coincidentia
oppositorum, Cize zhody protikladov, je slovo androgyn. Slovnik symbolii (2002) od Uda Beckera charak-
terizuje androgyna ako ,individuum, které nese historicky podminenou pfedstavu télesného a dusevniho
smiSeni podstatnych muzskych a Zenskych rysd. Muz a zena vykazuiji v télesném a duSevnim ohledu
vlastnosti a duSevni prozivani druhého pohlavi“ (2002, s. 15). Aj Becker pritom upozorfiuje na spominanu
tendenciu zamiefania si androgynie s hermafroditizmom, a teda Casté chybné uzivanie tychto dvoch po-
jmov ako synonym (ibid.).

Takisto podla Slovnika cudzich slov predstavuju tieto dve lexémy synonyma, priom androgyna
definuje nasledovne - je to: ,organizmus, osoba nesulca znaky obidvoch pohlavi, hermafrodit* (Balazova
- Bosak /eds./, 2005, s. 64). Androgyniu charakterizuje zas ako lekarky pojem oznacujci pohlavnu obo-
jakost, ktorej synonymom je opét (telesna) obojpohlavnost (ibid.).

So slovom ,androgyn“ a od neho odvodenymi slovami (androgynny, androgynnost atd.) sa mé-
Zeme stretnUt aj v beznej komunikacii. PouZiva sa v nej na vyjadrenie skutoénosti, ked' niekto vyzera
alebo sa oblieka rodovo nediferencovane, t. j. nezapadajuco do krajnych opoziénych kvalit muzsky —
Zensky, nachadzajucich sa na Sirokom spektre vonkajsieho rodového prejavu. Tuto skutoCnost reflektuje
i Slovnik sti¢asného slovenského jazyka: A— G (2006), ktory v primarnom vyzname popisuje slovnikovym
heslom ,androgyn* cloveka s vyzorom neurcitého pohlavia, ¢i Zenu s muzskymi ¢rtami, spravanim alebo
s ,chlapfenskou® telesnou stavbou (Buzassyova — JaroSova /eds./, 2006, s. 127). NajCastejSie teda ide

pri tzv. androgynnych osobach o osoby s pripisanym zenskym pohlavim, ale s maskulinnej§im vzhfadom
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Ci postavou a/alebo Stylom obliekania. Stéle vSak pritom ide len o vonkajSie charakteristiky Cloveka — ako
vrodené, tak i nadobudnuté. V sekundarnom vyzname je v danom slovniku lexémou ,androgyn® opat
oznacovana obojpohlavna bytost, Cize synonymicky hermafrodit (ibid.). Definicie adjektiva ,androgynny*
tu hovoria primarne o znakoch neurcitého pohlavia, androgynnom imidzi ¢i Stylizacii, sekundarne taktiez
0 obojpohlavnosti (ibid.).

Slovensky jazyk teda vSeobecne vnima androgyniu iba v dvoch polohach — bud ako hermafrodi-
tizmus, alebo, najCastejSie, ako Styl &i spdsob prezentacie vzhladu. Vidime teda, Ze uzivatelia sloven-
ského jazyka chapu androgyna predovSetkym ako Cloveka, ktorému okolie nevie na prvy pohlad naisto
pripisat muzské ani zenské pohlavie, pricom konotuje predovsetkym osobu s pripisanym Zzenskym pohla-
vim maskulinnejSieho vzhladu Ci Stylu prezentovania sa (mddou, i¢esom atd'.). Rovnaké tendencie vni-
mania daného slova si pritom méZeme v8imnut aj v globalnom meradle. Pévodny vyznam symbolu an-
drogyna — ako ho opisuje napr. Eliade — teda skuto¢ne v povedomi fudi degradoval.

Z etymologického hladiska ma adjektivum androgynny pévod v latinskom androgynus, pévodne
z gréckeho androgynos vo vyzname ,hermafrodit‘, pomenuvajuc tak obojpohlavnost alebo zzenstilého
muza (Harper, 2019, online). Surtees a Dyer v8ak tento preklad, ako sme uz pisali i vy$Sie, povazuju za
nespravny, hoci sa nachadza vo vacsine gréckych a latinskych slovnikov. Ony prekladaju vyrazy andro-
gynos a androgynus ako androgynny, majuc na zreteli skuto¢nost, Ze pouZitie a pritomnost tohto terminu
v slovnikoch je odrazom zastaranych predstav, ktoré neuznavaju rodovu diverzitu, a teda ani aktualne
vedecké poznanie. To znamena, Ze badatelky vyklad pojmu aktualizuju (2020, s. 19).

Slovo androgyn sa pritom sklada z dvoch Casti: z predpony gréckeho pévodu andro-, ktora sa
vyskytuje v zlozeninach a je odvodena od gréckeho anér (v genitive andros) vo vyzname ,muz®; a z gréc-
keho gyné s vyznamom ,zena“ (Holub — Lyer, 1978, s. 78). V doslovnom preklade ide teda o ,muz-zenu*
alebo ,muzoZenu®, ¢o sa vSak mdze javit pri Studiu mytov mystéria prvotnej dokonalosti (coincidentia
oppositorum) zo sémantického hladiska ako problematické. Doslovny preklad totiz vyrazne evokuje her-
mafrodita. Pésobi iba ako ,zlepenec” slov ,muza“ a ,zeny“. Na margo toho Singer tvrdi, ze hermafrodické
spojenie protikladov nie je pravdivym spojenim, ale je len chaotickym zli¢enim nediferencovanych proti-
kladov (1976, s. 91). MoZno i samotny pojem ,androgyn® bol jednym z dévodom, pre¢o sa postupom Casu
zacalo toto pomenovanie vnimat prave ako synonymum obojpohlavnosti. Zo vSetkych uvedenych najpo-
uzivanejsich pojmov, ktorymi je oznaCovana prvotne dokonald mytologicka bytost spajajuca Zensky
i muzsky princip do jediného symbiotického rovnocenného celku (prave tym sa vytvara ona dokonalost
vzajomne prepojenych opozinych protikladov), sa v8ak javi pojem ,androgyn* ako najideélnejsi (je

predsa len i najfrekventovanejSim), av8ak nie z vy$Sie uvedenych hladisk.
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Ponukaju sa nam tri mozné spdsoby, ako sa vysporiadat so situaciou vyznamového posunu sme-
rom od ,androgyna“ k ,hermafroditovi®:
a) zmenit celosvetové sucasné konotacie tohto slova tak, aby zodpovedali pdvodnému denotatu
- napr. edukaciou;
b) vytvorit novy termin;
c) upozoriiovat alebo zd6raznovat, ktory vyznam pojmu mame na mysli, a to vZdy v zavislosti
od konkrétneho jazykového kontextu, v ktorom sa pouziva.
Posledna moznost sa tyka predovsetkym réznych vedeckych prac ¢&i Studii. Ak by niekto Cital o postave
opisanej iba ako androgynnej bez blizSej Specifikacie, mohlo by ho to bez predchadzajucich skusenosti
s problematikou miast a jeho predstavy by mohli byt skreslené. Androgynna bytost nemusi vyzerat nutne
,androgynne“ v dneSnom ponimani. M6ze mat fyzicki podobu stotoZAujucu sa s podobou (cisrodového)
muZa alebo Zeny, alebo méze byt aj obojpohlavna. Ak je postava androgyna obojpohlavnd, jej hermafro-
ditizmus je akymsi vonkajSim znakom, resp. vonkajskovou manifestaciou androgynie. V predloZenej préci
sa najviac priklaname k poslednej zmiefiovanej moznosti rieSenia sémantickej problematiky slova ,an-
drogyn“ — pod androgyniou tu budeme rozumiet jednotu protikladnych principov (muZského a Zenského
principu) v jednom celku. Do buducnosti vSak mozno aj uvaZovat o zavedeni nového neologického ter-

minu pre dany jav.

2. Archetypalny vyznam prvotnej dokonalosti vo svetovych mytolégiach

Vo svojej tedrii kolektivneho nevedomia Jung tvrdi, Ze fudské psyché predstavuje vedomo-nevedomy
celok, pricom nevedomie rozdeluje na povrchovu a hibSiu vrstvu. Povrchovu vrstvu nevedomia nazyva
tzv. osobnym nevedomim a hib3iu vrstvu tzv. kolektivnym nevedomim. Kym osobné nevedomie je indivi-
duélneho charakteru, kolektivne nevedomie ma vSeobecny charakter a u vSetkych fudi je identické. Je
teda akymsi duSevnym nadosobnym zakladom. Obe vrstvy nevedomia maju svoje obsahy. Obsahy osob-
ného nevedomia, ktoré boli kedysi aj na vedomej Urovni, Clovek ziskava individuélne. Tieto obsahy vSak
boli postupne z vedomia odstranené, ¢i uz aktom vytesnenia, alebo prirodzenym zabudnutim. Na druhej
strane obsahy kolektivneho nevedomia nikdy suc¢astou vedomia neboli a su dedené. Obsahmi kolektiv-
neho nevedomia su prave tzv. archetypy (Jung, 2018, s. 97-98). Kolektivne nevedomie sa teda sklada
z archetypov.

Archetypy sa daju popisat ako preexistujuce formy v psyché kazdého jedného ¢loveka. Mozno ich
prirovnat k Platdnovym ideam, na ktoré sa podobaju. Samotny Jung naznacuje, Ze i Platonove myslienky
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boli jeho inSpiraciou (ibid., s. 99). Idey su akési ve¢né nadosobné univerzalne (pra)vzory ¢i zékladné
esencie veci, dokonalé formy pritomné v kaZdej ludskej mysli, na zaklade ktorych nasledne ¢lovek posu-
dzuje svet okolo seba komparéaciou (Tatarkiewicz, 1985, s. 130-131). Preto povazuje Jung Platénovu
koncepciu idey za vystizna a uZitoCnu pre jeho vlastnu tedriu archetypov, ,protoze naznacuje, Ze u kolek-
tivné nevédoméhych obsah jde o prastaré nebo — jesté Iépe — o prvopocateéni typy, to znamena odpra-
davna existujici obecné obrazy” (2018, s. 99).

Clovek si nie je vedomy existencie archetypu, ale napriek tomu ho stéle zaZiva a archetyp naftho
stale pdsobi. Archetyp sam o sebe predstavuje iba akusi hypotetickll a nenazornt zakladnd formu, vy-
znadujucu sa istymi formalnymi prvkami a zakladnymi vyznamami. Samotny archetyp nie je schopny byt
vedomym, je metaforicky neviditenym, ale to ,....vSechno archetypické, co je vnimano védomim, pfedsta-
vuje variace na zakladni téma*“ (ibid., s. 70). S&m o sebe je archetyp nenazorny, ale jeho uz nédzornym
ucinkom je archetypalna predstava, ¢iZze motiv alebo mytologéma (ibid., s. 71). Z toho vyplyva, Ze arche-
typ predstavuje tie psychické obsahy, ktoré eSte vedome spracované neboli, a ktoré su prave preto bez-
prostrednou duSevnou danostou. Archetyp je nevedomym obsahom, ktory sa meni podla individuéineho
vedomia jednotlivca, v ktorom sa objavuije (ibid., s. 99-100). V prenesenom zmysle by sa dalo povedat,
Ze archetyp je akousi formiCkou na pieskovisku, ktoru ma kazdy ¢lovek rovnaku. Kazdy vSak stoji na inom
pieskovisku — s pieskom odlidnej farby, Struktury ¢i zrnitosti, alebo dokonca s inym materialom, napriklad
s blatom ¢i hlinou. Z toho vyplyva, ze jeho ,babovka®“, ktorej tvar urCuje formicka, bude vZdy trochu ina,
no napriek tomu vzdy zostane ,babovkou®.

Vo svojom vyskume vychadzal Jung predovSetkym zo svojej psychiatrickej praxe. VSimol si, Ze sny
a fantazie jeho pacientov byvali mimoriadne bohaté a ze v nich pdsobila akasi vnutorna sila alebo napatie.
Tento tlak sa pokusal uvolnit tym, Zze pacientov vyzyval, aby dany motiv sna ¢i predstavy spracovali alebo
rozvinuli, a to v lubovolnej umeleckej forme. Postupne si uvedomil, ze u réznych jednotlivcov sa opakuju
uplne totozné alebo analogicky podobné motivy a formalne prvky. NajCastejSie zobrazovali chaotické
mnozenie foriem, dualitu, rozne protiklady (napr. svetlo a tmu, hore a dolu, prava a fava stranu) €i ich
zjednotenie v tretom principe, ktory Jung oznacil ako complexio oppositorum. Hoci pacienti mali len mi-
nimalne znalosti z mytol6gie, v ich dielach sa objavovali rozmanité mytologické motivy. Tato metddu Jung
neskér nazval aktivna imaginacia — predstavuje syntézu vedomého, pasivneho materiélu s tvorivymi im-
pulzmi nevedomia. (2018, s. 55-57 a 59). Vyjavuje sa v nej zhoda nevedomim regulovanych fantazii s
;monumenty lidské duevni &innosti viibec, znamymi z tradice nebo etnologického badani® (ibid., s. 58).
Jung preto predpoklada, Ze jadro vSetkych mytologii a ndboZenstiev mé povahu archetypu (ibid., s. 61).
Chaoticky mnohonéasobné obrazy pacientov mézu evokovat kozmogonické myty o stvoreni sveta z cha-

osu a zjednotenia protikladov v ich terapeutickych dielach sa zas podobaju na akési zobrazenia principov
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androgynie. Androgynia totiZ nie je nevyhnutne len zhodou protikladov muzsky — zensky, ale méze byt
chapana aj v $irSom zmysle ako zhoda protikladov vobec (o Com budeme pisat i nizSie).

Archetypalne praformy ako zaklad vSetkych predstav vznikli v davnej dobe, kedy fudské vedomie
eSte nemyslelo, ale iba vnimalo, a teda myslienky neboli myslené, ale citené zmyslami (zrakom a slu-
chom). Empiriou pocitovana myslienka sa v podstate rovnala zjaveniu. Ak sa archetypy, chapané ako
typické formy spravania, dostanu do vedomia, prejavuju sa vo forme predstav, podobne ako vSetky os-
tatné vedomé obsahy. Tieto formy spravania su pre ¢loveka typickymi vo vetkych Castiach sveta a boli
prenho typické aj v davnej minulosti. To je dévod, preCo sa rovnaké alebo podobné javy objavuju vo
folklornom, mytologickom i historickom materiali naprie¢ narodmi, a to v textoch vznikajucich v réznych
Casovych obdobiach. Psychické dianie Cloveka je totiz v priestore aj v ¢ase rovnaké, z ¢oho vyplyva, ze
archetypy maju kolektivny charakter (ibid., s. 135 a 87-88).

Prejavmi archetypov su napriklad rozne archaické kmenové tajné ucenia €i nauky. Predstavuju
typické formy sprostredkovania kolektivnych obsahov, ktoré pévodne vychadzali zo sféry nevedomia, no
postupne sa stali vedomymi vzorcami sprévania, odovzdavanymi tradiciou. Azda najznamejSimi prejavmi
archetypov su vSak myty a rozpravky. Podobne ako tajné ucenia, aj myty a rozpravky boli tradované Ust-
nym podanim z generéacie na generaciu. Dusa v nich vypoveda sama o sebe. Jung poklada myty za psy-
chické manifestacie, ktoré zobrazuju podstatu ludskej duSe. Na ranom stupni vyvinu Cloveka totiz neve-
domé dusa asimilovala vSetko, ¢o vnimala zmyslami, a premiefiala to na vnutorné, duSevné dianie. Inymi
slovami, Clovek si zmyslovo vnimané prirodné javy mytizoval. Ako priklad Jung uvadza sinko, ktoré v
mytoch znazorfiovalo osud boha alebo hrdinu (ibid., s. 99-100). V mnohych mytologickych pribehoch je
preto pohyb slnka po oblohe zviazany s pohybom bozstva, ktoré je zodpovedné za jeho kazdodenny
pohyb, ¢im zabezpecuje kolobeh dna a noci. V egyptskej mytologii sa napriklad slne¢ny boh Re rodi
s kazdym vychodom sinka zo svojej matky NUt zosobriujucej nebo a pri kazdom zapade sinka ho zas Nut
ako starca zhltne.

Jung vSak upozormiuje, Ze tieto mytizované prirodné procesy nepredstavuju alegérie, teda vedomé
parafrazy urcitych vyznamov, ale symbolické prejavy nevedomia. Nevedomé dianie sa vnima ako projek-
cia, ktora sa odraza v rozliénych javoch prirody. Inymi slovami, nevedomie ¢loveka sa analogicky zrkadli
v prirodnom svete. Clovek totiz spociatku nevnimal svet objektivne, ale hiboko subjektivne, cez vlastnu
duSevnu skusenost. Projekcia je pritom nevedomy a spontanny proces, pri ktorom sa emocionélne nabity
nevedomy obsah pren&$a na vonkajsi objekt. Ludska psychika v sebe vzdy nesie obrazy, z ktorych neskér
vznikli myty. Prave preto st mytologické motivy univerzélne a objavuju sa v réznych kultdrach v paralel-
nych podobach. Rovnakym spdsobom funguju aj staré tajné nduky ¢i nabozenstva: rovnako ako myty, aj

ony odzrkadluji nevedomé procesy. Postupom €asu sa vSak z tychto skisenosti stali uz len predmety
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viery. Tym, Ze stratili svoj povodny, skryty rozmer, Clovek zaroven stratil aj individuélnu skusenost, ktora
ich kedysi sprevadzala (ibid., s. 100-102).

Podla psychonalytika Bruna Bettelheima ,existuje vSeobecny souhlas, Ze myty a pohadky k nam
promlouvaji jazykem symboll s nevédomym obsahem. Dovolavaji se soucasné védomé i nevédomé
mysli... Proto jsou tak pisobivé” (2000, s. 38). Dodava k tomu, rovnako ako Jung, ze obsahy pribehov
symbolicky stvarfuju vnutorné dudevné stavy. Jung a nasledovnici Junga zdéraziuju podla Bettelheima
v tomto ohlade domnienku, Ze postavy a udalosti, ktoré sa nachadzaju v mytoch a rozpravkach, predsta-
vuju archetypové psychologické javy, podla ktorych su utvarané a zaroven ,...Ze symbolicky vyjadfuji po-
tfebu dosahnout vysSi Uroven jastvi — vnitini obrody, ktera nastane, kdyz Clovék ziska pfistup k nevédo-
mym sildm osobnim a rasovym® (ibid.).

Vo vnimani Jungovej ZiaCky Marie-Louise von Franz su suc¢asne rozpravky tym najcistejSim a za-
roven najjednoduchsim vyrazom psychickych procesov kolektivneho nevedomia, a preto je ich hodnota
pre vyskum nevedomia vy$Sia ako hodnota inych arcinarativov. Rozpravky totiz podfa nej zobrazuju ar-
chetypy v tej najjednoduchsej, a teda najpresnejSej a najhutnejSej podobe. Tvrdi, Ze na rozdiel od rozpra-
vok su v mytoch vzorce psyché uz prekryté inym kulturnym materialom (2008, s. 15-16).

Analyticka psychologitka Singer vo svojej monografii Androgyny: Toward a New Theory of Se-
xuality (1976) dospela k zaveru, Ze tym najstarSim archetypom, s ktorym ma ludstvo akékolvek skuse-
nosti, je prave androgynia. Toto tvrdenie oddvodnuje tym, Ze archetyp androgynie je odvodeny od jedi-
ného jemu nadradeného archetypu, ktorym je archetyp absolutna. Ten vSak zostane Cloveku naveky ne-
znamy, pretoze presahuje schopnosti fudskej mysle (1976, s. 6). Archetyp androgynie ma vSak k nemu
Cize kvalit, ktoré musia byt nevyhnutne spojené aj v absolutne, ibaze v ovela rozsiahlejSom meradle.
Singer dalej piSe, Ze androgynia je ako archetyp vo vnutri kazdého Eloveka, kde sa objavuje ako vnutorny
pocit prvotnej kozmickej jednoty, existujucej v jednote a uplnosti este pred rozdelenim protikladov (ibid.).
Eliade uvaZzuje analogickym spdsobom a je toho nédzoru, Ze ,ve své bezprostiedni zkuSenosti je Clovek
utvofen dvojicemi protikladd. Nebo 1épe, nejenze rozliSuje pfijemné od nepfijemného, radost od utrpeni,
pfatelstvi od nepratelstvi, ale jesté si mysli, Ze tyto protiklady také plati v absolutnu; jinymi slovy, Ze ko-
neénou realitu Ize urcit stejnymi dvojicemi protiv, které charakterizuji bezprostfedni realitu, v niz se ¢lovék
nachazi prosté tim, Ze Zije v tomto svété. Je lidskym sklonem povazovat bezprostfedni zkusenost tohoto
svéta za metafyzicky pravoplatné poznéni odréazejici, dalo by se fici kone¢nou realitu...“ (1997, s. 76).

Clovek si je teda podra Singer vedomy prvopogiatoénej jednoty prostrednictvom svojho viastného
psyché. Obraz androgynie je hlboko zakoreneny v kolektivnom nevedomi, pritomny v kazdom ¢loveku.

Svojim sebe vlastnym archetypalnym spdsobom spoluutvara nasu realitu, a to prinajmenSom v takej
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miere, v akej ju formuju vonkajSie faktory prostredia. Predstavuje archetyp, ktory Cloveka sprevadza a ku
ktorému fudstvo smeruje ako k vnutornej rovnovahe Zenského a muzského principu. To znamena, Ze
androgynia v jednotlivcovi spaja jeho maskulinne a femininne aspekty, ktoré st v8ak v suCasnosti ¢asto
navzajom oddelené. Tento rozpor prameni z pocitu ohrozenia rodovej identity, ktory mnohi fudia prezivajl
(1976, s. 8-9 a 11), o suvisi napr. s rodovymi stereotypmi, ktoré st niektorymi este vzdy vnimané ako
norma, ale aj s vyraznymi vinami transnegativistického zmysfania, ktorého zvySujuci sa trend si mdéZeme
vSimnut celosvetovo. MnoZstvo fudi chape maskulinitu a femininitu ako dve diametralne odlisné a jediné
mozné hodnoty nachadzajiice sa na koncoch jednej Usecky pomenovanej MZ. Maji dojem (zapricineny
i onymi rozSirenymi a od Utleho detstva vnucovanymi rodovymi stereotypmi), Ze nie je mozné sa nacha-
dzat mimo krajnych bodov tejto pomyselnej linie. Pritom ¢astym predpokladom je, Ze rodova identita
a rodovy prejav Cloveka sa zhoduje s jeho pripisanym pohlavim, a teda muz méze (Ci musi) byt jedine
maskulinnym a Zena jedine femininnou. Vieme vSak, ze tomu tak nie je a ze tato predstava je zastarana.
Rodovy prejav je skor spektrom a mozno povedat, ze len malokto sa nachadza v jeho krajnych hodno-
tach. Ked Singer piSe o svojej predstave budiceho androgynneho fudstva, mézeme to chépat ako jej
viziu buduceho zmierenia sa protikladov v ¢loveku, Cize rovnovazne smerovanie k stredu tohto pomysel-
ného spektra. To v8ak neznamena, Ze by prestali existovat rozlicné rodové identity ¢i dokonca pohlavia.
Pri zmiereni protikladov v ludskom psyché ide o nadobudnutie vnitornej duSevnej harménie, ktora by
mala viest k vy$3ej kvalite Zivota.

Androgynia vSak nie je nevyhnutne len duélnou jednotou protikladov muzskosti a zenskosti. Da
sa na fu z istého pohladu nahliadat aj ako na jednotu protikladov vébec, t. j. protikladov vo vSeobecnom
vyzname. Androgynnost, ako zhoda ¢i nediferencovanost protikladnych principov, je vyjadrenim Gplnosti.
Na kvalitu Uplnosti sa viaze dokonalost v zmysle: €o je Uplné, to je dokonalé. KedZe androgynia vytvara
a vyjadruje (U)plnost, ma pre archaického &loveka znagny archetypalny vyznam. Uplnost sama osebe
totiz zahfha vSetko. Podla Eliadeho boli prave preto v réznych archaickych naboZenstvach najvyssimi
bytostami androgyni, pricom bozska androgynia ,...znamena vic nez souziti — ¢i spiSe splynuti — obou
pohlavi v této bozske bytosti. [...] Androgynie neni jen stavem naplnénosti a sexualni sobéstacnosti, ale
také symbolizuje dokonalost poCate¢niho, nepodminéného stavu® (1998, s. 149). Singer vysvetluje, Ze v
tzv. ultimatnej jednote-totalite su spojené vSetky pary protikladov na vSetkych urovniach svojho poten-
cialu. Par protikladov muz - Zena sluzi ako symbolicky reprezentativny par energetickej sily, ktora sa
skryva za vSetkymi ostatnymi polaritami. Je tomu tak podla nej preto, lebo pre stvorenie sa musia vo
svojej sexualnej muzskosti a Zenskosti spojit muz a Zena, pricom pred ich oddelenim boli zviazani v jed-
nom tele a tymto telom je tzv. prapdvodny androgyn. Idea tohto boZského androgyna vznikla ako désledok

konceptu prapdvodnej bytosti, v ktorej sa spajaju vSetky protiklady (1976, s. 7).
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MéZeme predpokladat, Ze protiklady muzsky a Zensky su synekdochicky symbolmi jednoty pro-
tikladov preto, lebo pohlavie a rodova identita ¢loveka tvoria integralnu ¢ast jeho existencie uz od naro-
denia. Samotny Zivot ¢loveka vznikal z fyzického spojenia (rozmnozovacieho aktu) Zeny a muza a po-
dobné spravanie mohli fudia uz od pradavnych ¢ias sledovat i u inych Zivo€iSnych druhov. Pogas prehis-
torie a ranej histdrie ludstva bolo privadzanie na svet potomstva obzvlast mimoriadne déleZité, pretoze
inak by fudstvo nedokazalo bez dalsich generacii preit. Dizka priemerného Zivota bola podstatne kratia
a umrtnost bola vysoka. Plodenie potomstva a celkovo plodnost sama o sebe boli nevyhnutnymi pod-
mienkami prezitia a Clovek, ako kazdy iny zivocCiSny druh, disponuje tiez pudom predavania svojho gene-
tického kodu dalej za cielom zachovania svojho druhu. Zaroven uz pri narodeni je Cloveku pripisané
nejaké pohlavie (predovSetkym na zaklade tvaru jeho vonkaj$ich genitalii) a s nim suvisiaca rola, na ktoru
sa kladu urcité oCakavania a naroky, ¢o, samozrejme, velmi vyrazne ovplyvriuje cely zvySok fudského
Zivota.

Obrovsky vyznam plodnosti a sexuality podfa teoléga Gerharda J. Bellingera dokumentuje velké
mnozstvo najdenych plastik nahych zenskych figur, ktoré maju nadmieru zvyraznené zenské druhotné
pohlavné znaky ako prsia a prirodzenie na ukor napr. tvare ¢i kon¢atin. Pochadzaju zo starSej kamennej
doby a st zname ako venuse. Zvyknu byt Casto vyobrazované aj vo vysokom stupni tehotnosti, pretoze
prave od Zeny sa odvodzoval pdvod rodu a kmena. V obdobi aurignacienu tieto soSky zenskych figar
tvorili ranu formu kultu pramatky a v neskorom mlad$om paleolite sa stali predchodkyriami bohyne Matky
Zeme. Existencna zavislost prehistorickych fudi od lovnej zvery sa premietla aj vo vytvarnej expresii.
Medzi hlavné motivy preto patria vyobrazenia lovnej zvery a lovu, teriantropné figry, ale aj motivy tyka-
juce sa rozmnozovania, plodnosti, sexuality a v neposlednom rade pohlavnej duality Zien a muzov (1998,
s. 18-19). ,Sexualni polarita muze a Zeny je jednim z hlavnich témat skalnich a jeskynnich maleb doby
kamenné® (ibid., s. 21). To, ze zem sa zacinala asociovat s matkou, méze dokazovat aj umiestnenie
prvych maliarskych vytvorov Cloveka — jaskyna ako vnutro zeme moze pripominat maternicu. V mezolite
sa tiez zacCali vyskytovat pohrebné ritualy, v ktorych boli mftvi nezriedka pochovavani ,v zemskom lone*
v embryonainej polohe v oakavani znovuzrodenia (ibid., s. 21-22).

MéZeme predpokladat, Ze zarodky archetypu androgynie sa zrodili uz v ranych etapach vyvoja
[udstva, vzhfadom na to, ako rozSireny sa tento archetyp javi byt. Postupne sa u ¢loveka ¢oraz vyraznej-
Sie rozvijalo ritualne a s nim spaté mytologicko-nabozenské zmyslanie. Archetypy, medzi nimi aj archetyp
androgynie, sa zacali manifestovat' v mysleni i v tvorivej ¢innosti ¢loveka, napriklad v podobe rozpravania
mytologickych pribehov. Archetyp androgynie, ktory je predmetom n&sho vyskumu, sa objavuje v Siroke;

Skale kulturotvornych narativov, ako su myty, eposy, legendy, ndboZenské texty ¢i rozpravky.
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Priznatnou doménou vyskytu androgynie su predovSetkym kozmogonické myty, Cize myty o stvo-
reni sveta. Eliade je toho nazoru, ze ak by sa nieo neudialo in illo tempore (v tzv. mytickej minulosti),
podla archaickych fudi by to neexistovalo. Kozmogonia sa preto stava prikladnym vzorom akéhokolvek
stvorenia a gesta nadprirodzenych bytosti sa stavaju vzorom vSetkych vyznamnych fudskych Cinnosti
(2020, s. 27 a 16).

Myty o stvoreni sveta poklada von Franz vo vSetkych kulturach za najzakladnejSie myty (1999, s.
21), €o je logické vzhlfadom na to, Ze pre Cloveka mali ako pribehy o vzniku sveta, v ktorom Zije, a ako
fundamenty mytologickych systémov zasadny vyznam. Udalosti, ktoré sa odohrali v tzv. mytickej minu-
losti su pre Cloveka dolezité, Co odraza aj fakt, ze pri réznych prilezitostiach sa myty o stvoreni opakovali.
Kym Eliade nazyva tzv. myticki minulost ¢asom in illo tempore, Meletinskij ju nazyva Ur-zeit (pra-Cas).
Zdoraznuje, ze ,myticka minulost vSak neni jednoduse predesla doba, nybrz zvlastni epocha stvofeni [...]
,pocatecni, ,prvni‘ doba, kterd pfedchazi momentu, od néhoZ se pocita ¢as empiricky“ (1989, s. 183).
Podla von Franz sa myty stvorenia opakovali napr. pri zaloZeni nového mesta (nové mesto sa rovna
novému kozmu), pri oslave nového roka a pod. (1999, s. 18), ale aj pri uzdravovani chorého, kedy sa
chory symbolicky prenesie do okamihu stvorenia sveta a do prvotnej Uplnosti, alebo pri intronizacii
(Eliade, 2020, s. 29 a 39). Opatovné rozpravanie mytu o stvoreni alebo jeho ritualne zinscenovanie sa
chapalo ako obnovenie &i znovuvytvorenie sveta, ktoré viedlo k opatovnému (znovu)nastoleniu poriadku
(von Franz, 1999, s. 18-19). Je nutné podotknut, Ze rozSirenou predstavou je tieZ predstava dokonalosti
pociatku, ktora vyjadruje hlboku vnatornu nabozensku skusenost. Je to akasi obrazna spomienka na pr-
votny, blazeny stav sveta, aky tu bol predtym, nez ludstvo dospelo do sucasného (kvalitativne horSieho)
stavu (Eliade, 2020, s. 46-47). Medzi dokonalostou pociatku a androgyniou ako zhodou protikladov, ktora
vytvara prvopociatocnu dokonalost, si mdZzeme vSimnut zretelné podobnosti.

V nasledujucej Casti prace sa pokusime nacrtnut’ typoldgiu androgynnosti v kultarotvornych na-
rativoch, ktoré sa neraz premietaju aj do rituélneho spravania ¢loveka. Ako materialna textova baza nam

posluzia v prvom rade kozmogonické a kozmologické myty, ale i naboZenské texty, eposy €i filozofické

spisy.

2.1 Typolégia androgynie v kulturotvornych pribehoch

Stvariovanie archetypalneho arcinarativneho javu androgynie je pestré a réznorode, t. j. mézeme ho
v kulttrotvornych pribehoch najst v rozlinych podobach, pricom pri niektorych nemusi byt na prvy pohlad
zrejmé, Ze mdze ist o androgyniu. Androgynne mdze byt boZstvo, prvy ¢lovek ako prapredok fudstva,
kozmicky obor, z ktorého tela je nasledne vytvoreny svet, kozmické vajce, ale aj akasi abstraktna sila i

energia, akou sU napr. jin a jang, ktoré su principmi samotnymi vo svojej vyabstrahovanej podobe.
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NajelementarnejSie delenie androgynnosti, ako sa vyskytuje v starobylych textoch, predovSetkym

v mytoch o stvoreni sveta, sa javi byt dichotomické. Androgynia sa zvy&ajne ikonizuje ako:
1. androgynia nerozdelenych protikladov,
2. androgynia (roz)delenia protikladov.

Obe z tychto invariantnych zakladnych kategorii ¢&i modelov zobrazovania dalej mozno delit na
SpecifickejSie podtypy. Tieto dva typy mozno zaroven chapat aj ako dve fazy. Vo vaésine kulturotvornych
narativov totiz jestvuje na poCiatku prvotna totalita, coincidentia oppositorum, v ktorej tvoria vSetky proti-
klady homogeénny celok nabity tvorivym potencialom. Pre tento prvopoCiatoCny stav je charakteristicky
chaos, neusporiadanost, nejasnost. Na to, aby sa z chaosu stal poriadok (systém, Struktura), je nevy-
hnutné, aby sa z jedného stalo mnohé, teda, aby boli protiklady (doposial nediferencované) rozdelené.

S ohladom na to, Ze protiklady, ktoré tvoria mystérium Uplnosti, si vo vacsine kultirotvornych
pribehov rozdelené, aby umoznili prechod sveta zo stavu chaosu do stavu poriadku, zvolili sme kategérie
,androgynia nerozdelenych protikladov* a ,androgynia (roz)delenia protikladov*.

Pri ,androgynii nerozdelenych protikladov* v8ak privlastok ,nerozdelenych® implicitne naznacuje
onu fazovost - dalo by sa hovorit o zatial alebo eSte nerozdelenych protikladoch, ktoré vSak budu v na-
slednej faze rozdelené. Nie vZdy je sice prvopociatoéna jednota narusena, avsak vo vacsine pribehov sa
objavuje nutnost jej poruSenia. Preto sa v kozmogonickych a kozmologickych mytoch kladie doraz na
rozdelenie primordiélnej totality ako na nevyhnutny akt. V celom pokuse o klasifikaciu androgynie sa za-
roven budeme usilovat uviest aspon jeden priklad, sprevadzany kratkou historicko-kulturnou interpreta-

ciou kontextu, v ktorom sa vyskytuje.

2.1.1 Androgynia nerozdelenych protikladov

Spociva v zhode protikladov, v tzv. mystériu Uplnosti, ize v prvotnej jednote este nediferencovanych pro-
tikladov. Tento celok mdze mat niekolko poddb. Mdze ist o jedinu bytost Ci entitu, u ktorej tvoria proti-
kladné principy (muzsky a zensky) jediny rovnocenny celok — androgynnymi mozu byt pritom rézne druhy
bytosti ako napr. primordialny Clovek, bozstvo ¢i kozmicky obor. V dalSom pripade mdze ono mystérium
uplnosti vyjadrovat tzv. kozmické vajce, v ktorom su vSetky opozicie obsiahnuté v eSte nediferencovanom
stave. M6ze vSak ist aj o celok vyjadreny dvoma bytostami, ktoré su sice dvoma samostatnymi entitami,
ale jedna bez druhej nemozu existovat. Jedna pritom predstavuje Zensky princip, kym druha, naopak,
muzsky. Spolu vytvaraju dvojjediny celok, ktory mozno v istom zmysle chapat ako androgynny. Androgy-

nnost spojenych protikladov teda mézeme rozdelit na:
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a) postavu androgyna

Je to jedina bytost obsahujuca v sebe samej ako v jednom rovnocennom celku protikladny Zensky aj
muzsky princip. Objavuje sa teda v podobe postavy androgyna. Méze ist pritom o prvotné boZstvo, pr-
votného Cloveka ako prapredka [udstva €i o kozmického obra.

V zapadokultirnom kontexte je pravdepodobne najznamejSou postavou, ktora by zodpovedala
postave androgyna, Boh, ako ho vykresluje starozakonna kniha Genezis. Vystupuje tu ako prapévodna
bozska bytost, v ktorej tvoria vSetky protiklady jednotu. Uz Mikula$ Kuzansky o fiom pisal ako o zhode
protikladov (coincidentia oppositorum). Mozno predpokladat, Ze zrejme preto dokaze vytvorit svet ex ni-
hilo. Filolog David A. Leeming, zaoberajuci sa vyskumom v oblasti literarnej komparatistiky a mytologie,
je toho nazoru, ze ak existuje v mytoch o stvoreni sveta stvoritel sam v niCote, tvorivy potencial musi byt
obsiahnuty v iom samotnom (2010, s. 7). Boh tvori svet podla Genezis slovom, teda verbalizovanou
myslienkou. Ako prvé stvoril nebo a zem, ktoré od seba nasledne oddelil. Po¢as Siestich dni tvorenia dalej
vyClefuje z pdvodnej jednoty niCoty (ex nihilo) jednotlivé principy, napr. vyrokom ,Bud svetlo!* (Gn 1,3)
oddeluje svetlo od tmy, ¢im ustanovuje opoziciu dia a noci. PredovSetkym vSak tvori ¢loveka podia vzoru
seba samého.

Na zaciatku knihy Genezis je zobrazované vytvorenie prvého Cloveka dvakrat, v prvej a potom
druhej kapitole. Pri prvom stvoreni ¢loveka Boh hovori o sebe, ale i o prvotnom ¢loveku v mnoznom Eisle,
¢o vyjadruje androgynnu povahu Boha i prvotného ¢loveka: ,Ucirime cCloveka na svoj obraz, podfa naSej
podoby... na Bozi obraz ho stvoril; ako muZa a Zenu ich stvoril (Gn, 1,26-27). KedZe je sém Boh an-
drogynom, Cize muzskej i Zenskej povahy zaroven, potom aj ¢lovek vytvoreny podla jeho vzoru musi byt
androgynom. Tuto domnienku len utvrdzuje fakt, Ze Cloveka stvoril ako muZa a Zenu zaroven, Cize ako
hermafrodita. Hermafroditizmus pritom v tomto pripade slUzi ako vonkaj$i prejav androgynie, t. j. zhody
protikladov. Podla Singer Clovek stvoreny v pribehu prvej kapitoly knihy Genezis odkazuje na archetypal-
neho androgyna, znameho aj ako ,Prvotny Clovek®. Predstavuje pritom akysi hypoteticky prototyp Cloveka
tvoreny iba energiou. V platdnskej terminoldgii ho mozno oznadit za ideu. V kabalistickej literature je tiez
znamy ako Adam Kadmon. Neskor, v druhej kapitole knihy Genezis, je podla jeho vzoru vytvoreny prvy
Clovek z masa a kosti, Adam (Singer, 1976, s. 88).

Na tento model zobrazovania androgynie sa méZe viazat i motiv obojpohlavnosti. Hermafroditiz-
mus sa v tomto kontexte da chapat ako akysi vonkajsi prejav androgynie, ktora samotna je skor abstrakt-
nej povahy, pretoze v nej nejde o spojenie tiel do jedného celku, ale o existenciu protikladnych principov
v jedinom celku. Androgynia sa mdze v kultdrotvornych pribehoch ikonizovat ako obojpohlavnost, ale ako
sme zistili na priklade Hermafrodita a Salmakis, nie kaZzda hermafrodicka postava je nutne androgynnou.

Toto pritom plati aj naopak — nie kazda androgynna postava musi byt obojpohlavnou. Androgynne po-
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stavy teda mézu byt akéhokolvek rodu ¢i pohlavia, m6zu byt muzmi, Zenami, ale aj obojpohlavnymi.
Androgynia je u bohov podla Eliadeho velmi ¢astym javom a €asto je zaroveri spojena s obojpohlavnos-
tou, ktora je prave znamenim ich plnosti a tvorivych sil autogenézy. Zaujimavé je, Ze niektoré bozské
dvojice mohli pravdepodobne vzniknat z pévodného androgynneho boZstva, prip. ze v gréckej mytoldgii
vznikali Zenské a neutralne boZstva samy (1997, s. 88-89).

Androgynnym méze byt i kozmicky obor. V réznych kultirnych okruhoch sa mozno stretnut s
mytmi, v ktorych na pogiatku existuje bytost obrovskych rozmerov. Casti obrovho tela sa po jeho smrti
stavaju tvorivym materialom pre vznik sveta. Eliade tvrdi, ze androgynia symbolizuje dokonalost pocia-
tocného, nepodmieneného stavu a za androgynov pritom poklada aj mytickych prapredkov [udstva a koz-
mickych obrov (1998, s. 149). KedZe z tela kozmického obra vznika svet, ktory sa vyznacuje opoziciami,
mdZeme predpokladat, ze vSetky opozicie v iom predtym tvorili jednotu (vid' nizSie).

Typ androgynie zalozeny na prvotnej nerozdelenosti protikladov sa prejavuje aj v ritudloch roz-
nych kultur, ktoré usiluju o navrat k tomuto pévodnému stavu. Eliade tvrdi, ze v ritualnych obradoch an-
drogynizécie je androgynia z ¢asov poCiatku symbolicky ozivovana. Naj¢astejSie sa tomu tak deje v ini-
ciaCnych ritualoch dospievajucich. Napr. v niektorych australskych kmerioch je iniciovanému chlapcovi
vytvoreny zarez, ktory mu ma prepoZziciavat Zensky pohlavny organ. Rituélna androgynizacia sa realizuje
Casto pri zabezpeceni nejakého nového pociatku, a to napr. prezliekanim si Siat opaného pohlavia ¢i
ceremonialnymi orgiami. Ide pritom o priblizenie sa povodnej uplnosti (ktora je chapana ako dokonala)
spojenim protikladov a o symbolicky navrat k prvopoCiatocnej neurcitosti, t. j. jednote ¢i chaosu (1997, s.
90-92). Napr. v kundalini jége Ci v joge dualnej kultivacie ide o spajanie protikladov v sebe samom. V
kundalini joge ide podla Singer o akési sebaoplodnenie skrze vnatorny vztah so svojim zenskym princi-
pom. Je to metdda internalizacie sexualneho potencialu a tvorivej energie (1976, s. 175-176). Ciefom
jogy dualnej kultivéacie je zas pomocou pohlavného styku vydestilovat z tela druhého Cloveka zlatu teku-

tinu, z ktorej sa nasledne vyraba elixir veduci k dlhovekosti a nesmrtelnosti (ibid., s. 197).

b) kozmické vajce

Podla ¢eského historika, teoretika a kritika umenia Frantiska Smejkala sa symbol vajca objavuje v naj-
star$ich kozmogonickych mytoch takmer véetkych narodov. Casto sa objavuje prave ako kozmické vajce,
z ktorého vznika svet. Vo vacsine mytov je archetypalna predstava kozmického vajca obrazom totality,
jednoty, pociatku a prvotného aktu stvorenia, pricom toto vajce takmer vzdy vznika v mytickom bez€asi,
in illo tempore, ato bud z primordiélnych véd, z chaosu, z temnoty alebo svetla, z prvotného principu
alebo z prapriginy, ktora je ¢asto personifikovana hadom. Smejkal je presvedgeny o tom, Ze kozmické

vajce je obrazom pdvodnej jednoty preto, lebo obsahuje v sebe v nerozliSenom stave Eloveka aj svet,
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skryvajuc v sebe zarodok vSetkych diferenciacii, ktoré v jeho totalite existuju vo virtualnom stave (1975,
s. 231-232). Myty o stvoreni sveta z vajca sa daju nazvat pomerne rozsirenymi. Kozmické vajce je v
kulturotvornych narativoch stvorenia sveta z chaosu podfa Leeminga naj¢astejSou reprezentaciou cha-
osu. Vo vajci st obsiahnuté vSetky protiklady, Cize vSetok material s potencialom tvorit (2010, s. 9-10).
Vajce samo o0 sebe nesie silny symbolicky vyznam. Napr. pre Keltov predstavovalo hadie vajce mystérium
bytia a vSetkého tvorstva. Vnimali ho ako symbol spoloného pociatku vSetkého, o existuje, a verili, ze

taktiez ,...naznacuje prvotni a neustale obnovovanou pfi€inu zivota“ (Lengyel, 2010, s. 27).

C) hieros gamos

Hieros gamos oznacuje tzv. posvatnu svadbu. Ako uz napoveda i samotné pomenovanie, ide o dve by-
tosti Ci principy, ktoré s od seba forméalne oddelené, avSak jedine spolu tvoria Upiny a dokonaly celok,
a ten je prave akymsi odrazom androgynie. Obdobny postoj zastava aj Bellinger, ktory pise, ze ,....v kom-
plexnych kulturach ma bih nebe za manzelku bohyni zemé a oba dva jako rodice svéta predstavuji jeho
celek’ (1998, s. 30). Podla Eliadeho sa v najstarSich nabozZenstvach nevyskytuju hierogamické myty
preto, lebo v mytickom mysleni ,zenskému* a ,muzskému* bytiu predchadzalo dpiné bytie. Schopnost
tvorit' bola ,...pocitovana jako nerozliSena pinost bez jakychkoli znakd. Prvopocatecni stav Ize nazvat
neutralni a tvofivou plnosti“ (ibid., s. 153). Hierogamiu povazuje za jednu z foriem, ktora vysvetfuje stvo-
renie z prvopoCiatoéného tzv. Urgrundu, v ktorom je jednota, Cize muzskost a Zenskost, nerozliSena
(ibid.). Hierogamia je preto len neskorSim vyjadrenim uplnosti v mytologicko-nabozenskom mysleni €lo-
veka, ktorému predchadzala uplnost spodobena v zhode protikladov v jednej bytosti, teda v postave an-
drogyna.

KonkrétnejSie ide o hierogamiu Neba a Zeme, ktora je velmi Castym motivom kozmogonickych
mytov. Stretavame sa s fiou naprie¢ réznymi kultirami celého sveta. Nebo a Zem byvaju na zaciatku
procesu genézy sveta nediferencované a tvoria jeden celok. V tejto posvatnej svadbe predstavuje vacsi-
nou muzsky princip Nebo a zensky princip Zem, no napr. v egyptskych mytoch je tomu naopak. V tych
zosobiiuje nebo bohyria Nut a zem boh Geb. Meletinsky je toho nazoru, ze otec Nebo a matka Zem su
najarchaickej$im a univerzaine rozsirenym parom bohov-predkov (1989, s. 213). Zemi byva pripisovana
rola matky pravdepodobne preto, lebo sa uz oddavna vyrazne spéjala s plodnostou. Vyrasta z nej vSetka
flora, polnohospodarske plodiny, dokonca v mnohych kozmogédniach je prvy ¢lovek vytvoreny z hliny.
Tento motiv mozno najst napr. v mytolégii mnohych polynézskych nérodov (na Tahiti je prvy Clovek Ti'i
vytvoreny z piesku /Krupa, 1973, s. 216/), v starobabylonskej verzii mytu o Atrachasisovi zase vytvara
bohyna Bélet-ili (neskor sa jej meno meni na Nintu a Mami) ¢loveka z hliny v spojeni s masom a krvou
boha (Prosecky; In: HruSka et al., 1977, s. 155-157), alebo aj v starozakonnom pribehu z knihy Genezis

je Adam vytvoreny z prachu, ktory sa da interpretovat ako hlina. U inych nérodov sa prvotny ¢lovek vynéra
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zo zeme a vystupuje z nej na povrch analogicky ako novorodenec z lona matky. Tento spdsob vzniku
Cloveka mbzeme napr. najst v kozmogédniach povodnych obyvatelov Severnej Ameriky, napr. u kmefa
Zuni ¢i Navajo (Eliade, 1998, s. 135). So zemou ako matkou suvisia aj spdsoby, akymi boli pochovavani
uz paleoliticki ludia.

Ak by sme chceli charakterizovat, akym typom postavy su takéto dvojice postav v hierogamickom
vztahu, najvacSmi by ich vystihovali VSetickove figuralne dvojice. Definuje ich ako dvojice postav, ktoré
su vzajomne spaté a existencia jednej bez druhej nie je mozna, pricom su zalozené bud na paralele alebo
na kontraste (1986, s. 29). Nebo a zem su vzajomne spaté, pretoze tvoria zaklad sveta a v mnohych
kozmogonickych mytoch vystupuju ako partneri a Casto plodia potomstvo vincestnom vztahu. Napr.
grécka bohyna Gaia, ktora je zosobnenim Matky Zeme, plodi Titanov s Uranom, ktory je jej synom i man-
Zelom sucasne. V niektorych kozmogoniach je tiezZ zem nahradena vodnou plochou, naj¢astejSie neko-
ne¢nym primordialnym morom. Nebo a zem (&i pripadne vodu) vSak od seba treba na pociatku sveta
oddelit, aby bolo mozné vytvorit dalSie sucna, a aby bolo moZné zmenit prvopoCiatoény nediferencovany
chaos na poriadok (vid nizSie). Pri tomto podtype androgynie nejde uplne o androgyniu v pravom zmysle
slova. Pri hierogamii neba a zeme sice ide o to, Ze na pociatku tvoria zvy€ajne jediny celok, predstavujuci
zhodu protikladov, avSak tuto jednotu je nutné narusit a nebo a zem od seba oddelit. Ide vSak vZdy o dvo-
jicu, z ktorej jedna entita predstavuje Zensky princip a druha muzsky princip, priCom jedna bez druhej

nemoze existovat.

2.1.2 Androgynia (roz)delenia protikladov

Androgynia (roz)delenia protikladov sa v kulturotvornych pribehoch objavuje pomerne €asto, €o suvisi s
tym, Ze premenu primordialneho chaosu na poriadok mozno dosiahnut len rozdelenim protikladov (ako
sme uviedli vySSie). V zmysle chronologického priebehu, resp. fazovosti najprv tvoria protiklady jeden
uplny a jednotny celok, no nasledne musia byt rozdelené. Kym v prvej faze tvoria protiklady jednotu,
uplnost, v druhej faze je jednota narudena a vyclefuju/delia sa z nej jednotlivé opozicie. Aj v androgynii
(roz)delenia protikladov mozno vymedzit dalSie podtypy. Ako najvhodnejSie sa nam zda delit ju na an-

drogyniu (roz)delenia ikonizujicu sa v:

a) separacii pohlavi

UZ predtym sme zmiefiovali pribeh o stvoreni Cloveka v prvej kapitole starozakonnej knihy Genezis.
Omnoho znamejSia je v8ak druha kapitola, v ktorej je Eva, prva zena, vytvorena z Adamovho rebra. To,
Ze bola vynata z Adamovho tela znamend, Ze v fiom musela byt v istej podobe pritomna uz predtym, ¢o
opat potvrdzuje androgyniu prvotnej fudskej bytosti, ako ju vykresfuje Stary zakon. Akt vytvorenia Evy je

tak aktom separécie pohlavi. Eliade sa rovnako domnieva, ze ,stvorenie Zeny z Adamovho rebra mozno
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interpretovat ako poukaz na androgyniu prvotného ¢loveka“ (1995, s. 150). K tomu Eliade dalej pozna-
menava, Ze zaroven i podla niekolkych midraSov je Adam androgyn a tvori s Evou fyzicky spojeny celok:
su zrasteni napr. ramenami a separaciu pohlavi zabezpecuje ich roztatie na dve €asti (1997, s. 84). Kym
vy$Sie zmiefiovany prvotny Clovek objavujlci sa v prvej kapitole knihy Genezis, v kabalizme nazyvany aj
Adam Kadmon, zostava androgynom, s Adamom z druhej kapitoly to je inak. On, na rozdiel od jeho ,pred-

lohy* i ,vzoru®, androgynom nezostava. Vyiatim Evy z jeho tela sa oddeluju pohlavia, a zostavaju tak uz
len Adam a Eva ako jednotlivci. Podla niektorych midraSov k oddeleniu doSlo rozseknutim, no princip
zostava rovnaky.

Dalsi priklad motivu separacie pohlavi nachadzame napr. v Platénovom Symposione. Platén tu
prostrednictvom Aristofana v diskusii o laske rozprava, Zze pévodne existovali tri pohlavia fudi: muZi, Zeny
a androgyni. Pohlavie androgynov bolo zaroven hermafrodické. Pre svoju mohutnu stavbu tela, v ktorej
sa vSetky Casti tela poCtom zdvojnasobovali (Styri ruky, Styri nohy, dve tvare, dva pohlavné orgény), sa
ludia odvaZili zautoCit na bohov. Vysledkom bol trest v podobe ich rozdelenia na dve polovice. Z jednot-
livych troch pohlavi vznikli nasledovné dvojice: zo Zenského dve Zeny, z muzského dvaja muZi a z an-
drogynneho muz a zena (1993, s. 31-33). Odvtedy sa ludia snazia vratit k stavu povodnej prvotnej do-

konalosti, kedy boli uplnymi, skrze lasku hfadanim svojej ,stratenej polovicky*.

b) hieros gamos

Hierogamia Neba a Zeme je azda jednym z najrozSirenejSich motivov kozmogonickych mytov. Nebo a
Zem su na zaCiatku procesu genézy sveta spojené v objati, pohlavnom styku, t. j. v jednote — su vSak tak
velmi blizko seba, ze je medzi nimi velmi maly priestor na existenciu. Bytostiam, zvy€ajne potomkom otca
Neba a matky Zeme, vSak tento stav nevyhovuie, a preto potrebuju rodiCov od seba nevyhnutne oddelit.
Eliade tvrdi, Ze ,rozdéleni Nebe a Zemé znamenalo kosmogonicky akt v pravém slova smyslu a sou¢asné
prerudeni prvopogatedni jednoty” (1998, s. 154). Casto je pritom na rozdelenie Neba a Zeme potrebné
pouZit nasilie.

Kozmogonicky motiv aktu separacie Neba a Zeme najdeme bohato zastipeny napr. naprie€ os-
trovmi Polynézie, pricom v mnohych oceanskych mytolégiach sa Nebo vold Rangi a Zem Papa (zéaroveri
na rbznych ostrovoch maju aj rozlicné priviastky). Podla maorského mytu z Nového Zélandu na pociatku
sveta nebolo nic, len tma. Motiv prapdvodnej temnoty ako prvej kozmickej substancie je pritom v poly-
nézskych mytoch opakujucim sa prvkom. Prvymi bohmi, ktori sa objavili, boli otec Rangi (nebo) a jeho
manzelka, matka Papa (zem). Ich laska splodila sedemdesiat bozZskych synov, ktori sa museli tlacit' v
uzkom priestore medzi rodi¢mi, ¢o pre nich bolo neznesitelné pre stiesnenost a ve¢nu tmu, v ktorej sa
nemohli pohybovat, ani vidiet. Oddelit rodiov sa podarilo az po mnohych pokusoch strodencov posled-

nému z nich, bohu prirody Tanemu (Reed, 2002, s. 85-86). V inych verziach, napr. u ostrova Niue, od
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seba nebo a zem oddeluje kulturny hrdina, poloboh a trickster Maui, ktory tu nesie privlastok Tikitiki-
talanga (vo vyzname najmensi): rozkroCeny sa oprie 0 zem a kri€i na nebo, aby sa od zeme oddelilo
(Krupa, 1997, s. 74). Maui je dolezitou postavou v polynézskych mytoch o stvoreni sveta aj preto, lebo sa
neraz podiela na dotvarani sveta napr. vylovenim ostrovov z mora alebo spomalenim pohybu sinka po
nebi. DaniSova ho preto charakterizuje ako Sibala-civilizatora (2021, s. 68-69). Ambivalentna povaha
Mauiho nesuvisi len s jeho Sibalstvom, ale aj s tym, Ze vystupuje v kozmogonickych mytoch, v ktorych sa
svet eSte len tvori a dotvara. Prave to v3ak jeho Sibalskost umocriuje, kedZe Sibal-civilizator je typickou
figurou mytického €asu stvorenia sveta a predstavuje jednu zo zékladnych hybnych sil, ktoré prvopocia-
tocny svet pretvaraju a definitivne formuiju jeho poriadok z pévodného chaosu. Pre myty o stvoreni sveta
je pritom charakteristické, ze zobrazovany svet méa ambivalentnu povahu. Na ich poCiatku, ked je svet
este len v procese formovania, nie su jednotlivé protiklady od seba Uplne oddelené a hranice medzi nimi
nie su jasne vymedzené. NavySe, ako upozoriuje Viktor Krupa, odbornik na kulturu Oceanie, v polynéz-
skom prostredi nebol eticky protiklad dobra a zla taky rozvinuty, a preto ,délici Cara mezi dvéma kraj-
nostmi pfechazela nejednou pres jednu a tutéZ postavu® (1997, s. 41). Pre pomalsi rozvoj etickych hodnét,
Sibalstvo a pre poCiatoCny stav sveta by sa dal Maui nazvat' disturbativnou postavou (Vseticka, 1986, s.
26).

c) kozmickom vajci
V kozmickom vaijci su obsiahnuté vSetky opozicie, tvoriace eSte nerozliSenu jednotu, CiZze coincidentia
oppositorum. Ked kozmické vajce praskne alebo sa rozbije, bud sa z neho zrodi priamo svet so vSetkymi
svojimi opoziciami, alebo prvotna androgynna (niekedy zarover hermafroditna) bytost, prostrednictvom
ktorej je nasledne svet stvoreny. Podobny nazor zastava i Smejkal. Tvrdi, Ze ,...kdyZ vejce praskne, je
prvni manifestaci byti v prostoru a ¢ase. Rodi se z néj bud svét, vyjadieny dualitou nebe a zemé, tzn. ze
se z néj rodi prostor, prvni prostorova orientace (nahofe a dole), diferencovany kosmos. Nebo se z néj
rodi prvni Clovék ¢i buh, primordialni oboupohlavni bytost, androgyn, z néhoZ pak vznikaji vSechny dalSi
bytosti, tzn. Ze se z ngj rodi i ¢as, myticky ¢as, periodizovany generacemi prvnich bohd“ (1975, s. 232).
Z kozmického vajca vznika svet napriklad vo finskom epose Kalevala Ci v pelasgickom kozmogonickom
myte. V Cinskom a orfickom myte o stvoreni sveta sa vSak z vajca nerodi priamo svet, ale bozZstvo: v
¢inskom myte je to kozmicky obor Pchan-ku, ktorého telo sa po smrti meni na jednotlivé zloZky sveta,
zatial ¢o v orfickej tradicii sa z vajca rodi boh Fanes, ktory nasledne svet tvori.

Vo finskom epose Kalevala sa na pociatku mytického ¢asu vSade rozprestieral len ocean. V iom
sa pohybovala vzduna panna limatar, dcéra vzduchu. Jedného dia si na jej koleno, ktoré vycnievalo
nad hladinu, sadla kacka a postavila si na fiom hniezdo, do ktorého zniesla Sest zlatych vajec a jedno

Zelezné. Po troch drioch limatar ucitila v kolene palCivu bolest a $klbnutim nohy zhodila vajcia do mora.
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Vajcia sa na dne rozbili: zo spodnej polovice $krupiny sa stala zem, z hornej nebo, z hornej polovice Zitka
sa stalo sInko, z hornej polovice bielka mesiac, svetlé Skvrny Skrupiny sa stali hviezdami a tmavé oblakmi
(Kalevala, 2018, s. 22-24). M6zeme si vSimnut, ze zakladné opozicie ako hore — dole, nebo — zem, sinko
— mesiac, tmavy — bledy atd'., sa oddeluju od svojho pociatoéného stavu vo vajci, kde este tvorili nedife-
rencovanu jednotu. Z kozmického vajca je vystavba sveta mozna prave vdaka tomu, Ze su v nom obsiah-

nuté vSetky protiklady v nerozliSenej podobe.

d) kozmickom obrovi

V roznych kulturnych okruhoch sa zachovali myty, v ktorych na poCiatku sveta vystupuje bytost obrov-
skych rozmerov. Po jej smrti sa Casti tela premienaju na stavebny material nového sveta. Doraz na jej
velkost zrejme suvisi s predstavou, Ze len takto mohlo vzniknut' dostatoéné mnozstvo latky na utvorenie
vSetkych Casti kozmu. Aby v8ak svet mohol vzniknut, kozmicky obor musi najprv zomriet. AZ potom sa
jeho telo rozpadne a jednotlivé Casti sa menia na prvky sveta — z o€i vznikaju sinko a mesiac, z masa
pdda, z vlasov lesy a pod. Eliade poklada za androgynov aj kozmickych obrov (1998, s. 149). Dévodom
je skuto€nost, Ze z ich tela vznika svet so vSetkymi svojimi opoziciami — napr. sinkom a mesiacom, nebom
a zemou, teplom a chladom, vihkostou a suchom, horami a udoliami. Znamena to, Ze v3etky tieto proti-
klady v sebe obor pdvodne obsahoval. V tomto zmysle mé kozmicky obor podobnu povahu ako kozmické
vajce.

Motiv kozmického obra i vajca sa spéja v ¢inskom myte o stvoreni sveta. Podla neho bol prvotnou
bytostou obor Pchan-ku, ktory bol zaroven prapodstatou sveta. ,Vyliahol sa“ z kozmického vajca a svoj
Zivot preZil medzi nebom a zemou, ktorych bol sucastou a s ktorymi spolo¢ne rastol — nebo bolo ¢oraz
vy$Sie, zem Coraz hlbSie a on bol Coraz vys$i. Po jeho smrti sa jeho telo rozpadlo na Casti, ktoré sa stali
réznymi zlozkami prirody: z jeho o€i sa stali sinko a mesiac, z vlasov hviezdy, jeho krv sa zmenila na
rieky, kosti sa zmenili na kamene, jeho tuk a méaso vytvorili pofnohospodarsku pddu atd. (o Pchan-kuovi

blizSie v tretej kapitole).

3. KOMPARACIA MOTiVOV ANDROGYNIE NA KULTURNEJ OSI VYCHOD - ZAPAD

Motivy androgynie sa objavuiju v starovekych pribehoch naprie¢ réznymi geograficko-kulturnymi okruhmi.
Ako dve modelové kultdry sme si zvolili staroveké Grécko a Cinu — prvé ako kolisku eurépskej a zapadnej

civilizacie, druhu ako kulturu, ktora svetu priniesla zasadné objavy, ako napr. papier, pusny prach ¢i kom-

pas. Komparaciou tychto dvoch kultur, ktoré v symbolickom zmysle predstavuju pomyselnt os Vychod -
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Zapad, sa pokusime zistit, aké rozdiely a paralely sa vyskytuju v narativnych situaciach a sujetovo-moti-
vickych konstelaciach, v ktorych st motivy androgynie a hermafroditizmu ikonizované.

V prvom kroku sa budeme venovat komparacii niekolkych réznych kozmogonickych mytov a pri-
behov starovekého Grécka. Konkrétne pojde o pelasgicky mytus o stvoreni sveta, orficky mytus o stvo-
reni sveta, Hésiodov text Zrodenie bohov a pribeh o pdvodnej podobe prvotnych fudi z Platénovho dia-
l6gu Symposion. Najviac sa pritom zameriame na pelasgicky mytus, kedze v iom badédme najsilnejSie
paralely s ostatnymi gréckymi kozmogonickymi mytmi. Homeérsku verziu stvorenia sveta z eposu llias vy-
nechame, pretoze ju tvori len niekofko verSov. Nasledne, v druhom kroku, budeme analyzovat a interpre-
tovat' Cinsky mytus o stvoreni sveta, v ktorom vystupuju obor Pchan-ku, ktorého telo vytvara svet,
a bohyna Nuwa, ktoréa stoji za zrodom prvych udi — prapredkov [udstva. Metédou komparéacie sa potom
pokusime zistit, v akej podobe sa archetyp androgynie (a hermafroditizmu) objavuje v €inskych a gréc-
kych kozmogonickych mytoch.

Antické Grécko malo hned niekolko verzii mytu o stvoreni sveta, ktoré vychadzaju z rozdielnych
tradicii. NajstarSim znamym gréckym kozmogonickym mytom je predhelénsky pelasgicky mytus o Eury-
nomeé, z ktorého sa vSak zachovali len fragmenty (Graves, 1982, s. 24). Pelasgovia boli pévodni obyva-
telia Peloponézskeho polostrova a prifahlych ostrovov, ktori tam Zili eSte pred prichodom gréckych kme-
Aov. O ich pdvode a kulture sa v8ak vie len méalo — stopy po nich pretrvali predovSetkym v niektorych
miestnych geografickych nazvoch (Zamarovsky, 1996, s. 335).

Pelasgicky kozmogonicky mytus zadina povstanim Eurynomé, bohyne vsetkého, z Chaosu.
KedZe nenasla ziadnu pevnu oporu pre svoje nohy, oddelila od seba oblohu a more, na ktorého vinach
nasledne osamela tancovala. V désledku tanca, ktorého pohyb smeroval jednym smerom, sa za fiou
zacal dvihat vietor. Kedze tancovala smerom na juh, vietor, ktory vznikol, bol severny. Uchopenim do ruk
a naslednym trenim z neho bohyna vytvorila obrovského hada Ofiéna. Eurynomé nadalej tancovala, kym
jej tanec neprebudil v hadovi, severnom vetre nazyvanom aj Boreas, sexualnu tuzbu. Severny vietor
podla tradicie udajne oplodriuje, a preto sa kobyly ¢asto pri pérode bez Ucasti Zrebca otacaju tomuto vetru
zadkom. Po tom, ¢o Ofion oplodnil Eurynomé, premenila sa na holubicu a sadla si na more, kde vysedela
kozmické vajce. Prikézala hadovi, aby sa okolo neho niekolkokrat obtoCil, ¢o spdsobilo, Zze vysedené
vajce prasklo na dve polovice. Z obsahu vajca vzniklo v8etko, ¢o existuje. Eurynomé sa s Ofionom usadila
na hore Olymp, av8ak Ofiéna musela v hneve nasilim zahnat do podzemia, pretoZe si priviastrioval vietky
zasluhy na stvoreni sveta. Nasledne bohyna opat sama stvorila sedem vesmirnych telies a kazdému
priradila dvojicu Titdnov, ktorych rovnako zrodila — vZdy v paroch tvorenych muzom a Zenou. Z Ofiénovych
vyrazenych zubov a arkadskej pody potom povstal prvy ¢lovek, Pelasgos, praotec Pelasgov (Graves,
1982, s. 23-24).
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V pelasgickom myte o stvoreni sveta ide o stvorenie sveta z chaosu, teda z akejsi prahmoty,
ktora obsahuje vSetok tvorivy potencial. Podobne ako chaos, aj Eurynomé sa javi byt nositefkou tvorivého
potencialu obsiahnutom v nej samej. Na pociatku bola Eurynomé osamela, Co znamena, Ze predstavo-
vala prvu, prapbvodnu bytost existencie. Prave preto sa rozhodla stvorit' dalSiu Zivu bytost. Podla Gra-
vesovej verzie mytu bola bohyfou vSetkého — pritomnéa vo vSetkom, €o jestvuje. Takto chapana uplnost
jej povahy moze symbolicky naznaCovat prvotnu jednotu, v ktorej eSte neboli muzsky a Zensky princip od
seba oddelené. Sama zo seba, bez muZského oplodnenia, stvorila hada Ofiona, sedem nebeskych telies
a k nim prislichajuce muzsko-zenské dvojice Titanov. Podla Singer Eurynomé vytvara hada z pocitu
osamelosti — hoci je bytostou obsahujucou v sebe cely tvorivy potencial, citi sa ako jedina existujuca
entita izolovana. Prave osamelost tak v mytologickom mysleni predstavuje impulz k tvorbe sveta (Singer,
1976, s. 49). Eliade tvrdi, Ze ,podle nejstarsich feckych theogonii vznikly neutréini ¢i Zenské boZské by-
tosti samy“ (1997, s. 87). To, Ze dokéazali prvotné Zenské bozské bytosti vzniknut sami, pravdepodobne
reflektuje, Ze v mimotextovom svete boli Zeny ako matky uz od paleolitu pre svoju plodnost a schopnost
privadzat na svet potomstvo velmi vazené, ba az zbozStované. Preto vznikali aj rézne kulty pramatky Ci
Matky Zeme. Sprvu tvorili ludia pravdepodobne matrifokalne spolocnosti, ¢o ovplyvnilo i obraz fiktivneho
sveta arcinarativov.

Zaujimavé je, ze v niektorych kozmogonickych pribehoch sa namiesto protikladu nebo — zem
objavuije protiklad nebo - voda, priom voda ma podobu prvotného oceédnu alebo nekoneéného mora. Aj
Eurynomé sa v tychto predstavach vznasa nad prvotnymi vodami. Podla DaniSovej zobrazuje mnoho
kozmogonickych narativov pravodu mora ¢i oceanu ako tajomnu pralatku, z ktorej vznikol svet, priCom na
symbolickej rovine je voda prednostne pokladana za zensky zivel (DaniSova; In: Plesnik et al., 2022, s.
458-459). Dodava, ze: ,0cean/more je pre svoju zdanlivo nekone&nu Sirku, hibku, ale i nepriehladnost,
beztvarost a neusporiadanost, metaforickym obrazom prvotného chaosu® (ibid.). Voda je zivotne nevy-
hnutna tekutina, bez ktorej by na Zemi pravdepodobne nikdy nevznikol Zivot. Je nenahraditelna najma v
pestovani plodin, teda v polnohospodarstve, ako aj pri priprave potravy a v kazdodennom Zivote. Filozof
Gaston Bachelard tvrdi, Ze voda predstavuje vyzivujlci a maternalizovany prvok, pricom sa spaja v [ud-
skej intuicii i s materskym mliekom ako z&kladnym népojom (1997, s. 138, 148).

Prvotna bohyia Eurynomé tvori svet spoloCne so severnym vetrom, o ktorom sa traduje, ze mé
schopnost oplodnit’ aj kobyly. Vietor v podobe hada oplodnil aj ju a bohyria potom v podobe holubice
zniesla vajce. Svet sa priamo rodi z kozmického vajca, ktoré je velmi frekventovanym spodobenim jed-
noty protikladov a pociatocného chaosu. Podobny motiv sa vyskytuje i v keltskej mytolégii, v ktorej keltsky
boh Stvoritel-Ni¢itel v podobe hada oplodriuje bohyriu Eponu v podobe kobyly. V keltskej symbolike sa

Prapredok zobrazuje ako androgynna bozské postava s genitaliami v tvare hadieho vajca, z ktorého sa
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vynéra had. Zobrazuje moment premeny androgynnej bytosti, ktora sa prave deli na muzsku a Zensku
Cast (Lengyel, 2010, s. 28 a 113). Pri tvorbe kozmického vajca sa Eurynomé ako predstavitelka Zenského
principu spaja s Ofionom, ktory predstavuje muzsky princip. Vo vajci su teda obsiahnuté oba protikladné
principy, muzsky aj Zensky. Kozmické vajce tradicne predstavuje v kozmogoniach jednotu protikladov, a
preto z neho moze vzniknut neskor cely svet, v ktorom su uz protiklady rozdelené.

V myte o Eurynomé sa objavuje uZ spominany motiv hada ako vetra-oplodnitela. Had tu zastu-
puje muzsky prvok pri tvorbe kozmického vajca, mozno aj preto, Ze svojim tvarom pripomina muzsky
pohlavny ud. Z biologického hladiska sa hady rozmnoZuju kladenim vajec, ktoré maji makky, vakovity
obal, na rozdiel od vtaCich vajec s pevnou Skrupinou. Vajce, ktoré Eurynome nakladla v podobe holubice,
je prave vtadie a na to, aby prasklo a mohol vzniknut svet, musi sa okolo neho Ofidn niekolkokrat obmotat.
Hady su zaroven zname tym, Ze sa Zivia aj vajcami a svoju korist dokazu usmrtit tak, Ze sa pevne ovinu
okolo jej tela. Spojenie kladenia a poZierania vajec symbolicky vyjadruje neustaly kolobeh Zivota a smrti
a pripomina znamy obraz hada Urobora, pozierajuceho vlastny chvost. Uroboros je podfa Beckera sym-
bolom nekonec¢nosti, prvotnej nerozliSenosti a vecného navratu (2002, s. 312).

Bellinger na zéklade archeologickych nélezov plastik zaznamenéva, ze uz od Cias paleolitu sa
kult bohyne matky a plodnosti spajal s hadom. Zenské idoly st povazované za najvyznamnejsie symboly
plodnosti a materstva. Niektoré z nich boli najdené s hadovitymi hlavami, hadovitymi ¢rtami tvére alebo v
spojeni s hadmi ako so sprievodnymi zvieratami. V neolitickom meste Catal HiyUk bola objavena pra-
forma stredomorského typu tzv. Pani zvierat, uctievanej ako darkyne zivota a plodnosti, ktora sa neraz
zobrazovala v podobe hada (1998, s. 24). Had sam o sebe je symbolom s velmi bohatym vyznamom pre
mnohé kultury. Mozno [udi fascinoval pre svoju absenciu kon¢atin, zvliekanie koze a iné fyzické atributy,
ktoré mohli posobit na ludi oproti zvySku zivociSnej rise neobvykle. Podla Cooperovej je had komplexnym
a univerzalnym symbolom, ktorého symbolika je mnohoznaCna a prejavuje sa v nej ambivalentnost.
Spéja sa s muzskym aj so Zzenskym principom. St¢asne bol povazovany aj za obojpohlavni bytost, ty-
picku pre vSetky partenogenetické (samo sa rodiace) bozstva, a stelesfioval plodivu silu zeme. Ako falicky
symbol zase predstavuje plodivi muzsku silu a ¢asto je spajany s tehotenstvom. Zaroven je sprievodcom
vSetkych materskych bohyn a ¢asto sa s nimi zobrazuje bud v ich rukach, alebo ovijajdci sa okolo nich.
Holubica na druhej strane symbolizuje zenskost a materstvo, pricom holubice su zasvatené vSetkym Vel-
kym Matkédm (Cooperova, 1999, s. 46 a 53).

Na zaklade symboliky hada a holubice m6zeme predpokladat, Ze v pripade pelasgického mytu
predstavuje had (Ofién) muzsky princip a holubica (Eurynomé) Zensky princip. Tieto Zivo€ichy sa sami
0 sebe daju vnimat ako opozitné: holubica ako lietajuci tvor s kridlami a had ako plaziaci sa tvor bez

koncatin; obe kladu vajcia, ale tieto vajcia sa liSia v opozicii makky — tvrdy. Rozdiel medzi Zivo€iSnymi
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druhmi dalej spociva v opozicii teply (teplokrvny vtak) — studeny (chladnokrvny had). Had je vnimany ako
podzemny tvor, ktorého Eurynomé vyhana pod zem a holubica ako tvor lietajuci vo vzduchu nad zemou.
Ofion pritom vznikol zo severného vetra, pretoZe bohyia sa prestvala smerom na juh, v ¢om sa skryva
opozicia dvoch oproti sebe stojacich svetovych stran. Obsah kozmického vajca splodeného hadom a ho-
lubicou v sebe teda kombinuje, ako je pre kozmické vajce charakteristické, vSetky opozicie, Co umoziuje
v konec¢nom désledku vznik sveta.

Svet vznika z kozmického vajca aj v orfickom myte o stvoreni sveta. Zo strieborného vajca, ktoré
zniesla Vetrom oplodnena Ciernokridla bohyra Noc v lone Temnoty, sa vyliahol zlatokridly hermafroditny
bozik Eros, nazyvany tiez Fanes (Graves, 1982, s. 27). Fanes je orficka podoba mena Eros (Krejéi; In:
Bahnik et al., 1974, s. 210). Orfici boli podla Viléma Krej¢iho uzavretou skupinou mystikov, ktoru Gdajne
zaloZil slavny spevak a hudobnik Orfeus, disponujuci vynimocne krasnym spevom. Tento kult, nazyvany
orfizmus, vznikol v Grécku v 8. storoCi p. n. |. a vyznaCoval sa tym, Ze uctieval boha Dionyza Zagrea.
Cielom jeho vyznavacov bolo vedenie asketického zivota a dusevna oCista. Verili, Ze po posmrtnom sude
v podsveti sa hrieSne duse vratia na svet a vtelia sa, resp. reinkarnuju do dalSich tiel, a to bud ludskych
alebo zvieracich. HrieSne duSe sa na svet budu musiet vracat dovtedy, kym nebudu o€istené. Az potom
budu méct zostat u boha (ibid., s. 436). Orficky mytus o stvoreni sveta sa zmiefiuje tieZ o tom, ze her-
mafroditny Eros/Fanes mal Styri hlavy, z ktorych kazda patrila inému zvieratu: jedna bola levia, druha
bycia, tretia hadia a $tvrtd barania (Graves, 1982, s. 27). Podla Gravesa tieto zvieratd sa zhoduju so
zvieracimi symbolmi pre Styri roné obdobia (ibid.). Jeho trojjedina matka Noc, ktora bola zarover i Po-
riadkom a Spravodlivostou, ho pomenovala Erikepaios a Prétogenos Faethdn a zila s nim v jaskyni, pred
ktorou sedela boZska pramatka Rheia. Eros/Fanes nasledne vytvoril nebo, zem, sinko a mesiac a jeho
matka Noc vladla svetu, az kym jej Zezlo neprevzal Uranos (ibid.).

Tento mytus sa v nie€om ponasa na pelasgicky mytus o stvoreni sveta. Podla Gravesa bol do-
konca orficky mytus len inou verziou pelasgického mytu (ibid., s. 27). Aj v tejto verzii, ktorl by sme mohli
pokladat za prvotnu, oplodriuje vietor, dosledkom ¢oho bohyna Noc kladie vajce. Z mytu nie je zname,
odkial vietor pochadza a &i ho stvorila Noc paralelnym spdsobom, akym Eurynomé stvorila hada Ofiona,
ktory je zaroven severnym vetrom. Zasadnym rozdielom medzi pelasgickym a orfickym mytom v8ak je,
Ze z vajca sa v orfickom myte neliahne priamo cely svet, ale rodi sa z neho boh Fanes, ktory je obojpoh-
lavny. AZ ten nasledne vytvara svet — zékladné opozicie zeme a neba, ale aj sinka a mesiaca.

Sinko a mesiac, podobne ako nebo a zem, tvoria protiklady v mnohych kulturotvornych narati-
voch. Vo vacsine z nich predstavuje sinko muzsky princip a mesiac zensky princip, ale napr. v mytoch
polarnych Inuitov a vychodnych Gréncanov je tomu naopak: Mesiac ako muzsky princip a Sinko ako zen-

sky princip su strodenci, ktori maju medzi sebou pohlavny styk. Sinko sprvu nevedelo, Ze suloZi s bratom,
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no ked to zistilo, zahanbené utieklo s pochodriou na oblohu, prenasledované bratom, ktorého pochoden
zhasla. Tieto myty objasfuju, preo v mimotextovej realite ma mesiac slabSiu svetelnu silu nez sinko
(Rasmussen, 1998, s. 33-34). Fanes sa liahne zo strieborného vajca. Tato Specifikacia toho, akym ma-
terialom je vajce tvorené (i pripadne toho, ako je vajce sfarbené) je doleZita preto, lebo striebro ako také
ma symbolicky vyznam. V antike bolo striebro spajané s mesiacom a zenskym principom (Becker, 2002,
s. 280). Graves povaZzuije fakty, ze vajce je strieborné a ze striebro je mesacny kov, za dékazy toho, Ze
strieborné vajce Noci predstavuje mesiac (1982, s. 27). Zarovef ma vSak Fanes zlaté kridla. Pre svoju
farbu je zlato tradi¢ne spajané so sinkom a ako uz bolo zmiefiované vyssie, sinko a mesiac tvoria u mno-
hych narodov opozicie korelativne k muzsko-zenskému principu. Jedno z dalSich mien Fana, Protogenos
Faethon preklada Graves ako ,prvorodeny svetlonos®, priCom tvrdi, Ze Fanes predstavuje pod tymto me-
nom slnko, z ktorého orfici vytvorili symbol svetelného zdroja (ibid., s. 27). Eros zvany aj Fanes v sebe
teda obsahuje rovnako mesiac ako zensky princip (liahne sa zo strieborného vajca), tak aj sinko ako
muzsky princip (zlaté kridla).

Fana, ako bytost zrodenu z kozmického vajca, mozno pokladat za androgyna, v ktorom sa pro-
tiklady spéajaju do jedného nediferencovaného celku. Rozbitim strieborného kozmického vajca sa proti-
klady nerozdeluju, ale su vSetky nadalej spojené v tejto postave. Fanove/Erosove $tyri hlavy, predstavu-
juce podla Gravesa $tyri ro¢né obdobia, zrejme mali za ulohu zdéraznit jeho androgyniu, resp. Upinost
tym, Ze poukazuju na kompletny roény cyklus. Hermafroditizmus tohto boZstva méze byt pritom chapany
ako vonkajie vyjadrenie toho, Ze v sebe Fanes/Eros sucasne zahfia protichodné principy, ktoré v fiom
splyvaju, a ze je teda androgynom.

Hésiodos bol grécky basnik, ktory Zil okolo roku 700 p. n. |. Napisal dve didaktické basne, Prace
a dni a Theogoniu (Kucharsky; In: Bahnik et al., 1974, s. 255), z ktorych druht sa pokusime na nasledu-
jucich riadkoch interpretovat z hfadiska motivu androgynnosti a s fiou nezriedka suvisiaceho motivu her-
mafroditizmu. Rozsiahla basnicka skladba Theogénia je v preklade znama aj ako Zrodenie bohov a ako
uZ napoveda i jej ndzov, jej leitmotivom je stvorenie sveta.

Na pociatku vekov existovala ako pralatka Chaos (paralelne, ako je tomu napr. v pelasgickom
myte). Z neho sa zrodila Sirokoprsa Zem (Gaia) a v jej hlbokom vnutri vznikol Tartar. Ako dalSi sa zrodil
Eros a z Chaosu nasledne vznikli ¢ierna Noc a Erebos. Noc s Erebom porodila Aithér a Defi. AZ potom
Gaia rodi Urana, Cize nebo piné hviezd, ktoré ,...zrodila napfed ji samé podobné...“ (Hésiodos, 1976, s.
47). Po tom, ¢o Gaia zrodila hory s roklinami a neplodné more Pontos, za¢ne spolu s Uranom plodit
potomstvo Titanov, z ktorych ako prvého stvorili Okeana a ako posledného Krona. Kronos bol tdajne

».-nejstraslivéjsi z déti...” (ibid.) a ,....mél otce bujného nerad...” (ibid.). Dovedna splodili Gaia a Uranos v

inceste dvanast titanskych deti, z toho $est Titanov muzského pohlavia (Okeanos, Koios, Kreios,
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Hyperion, ijapetos a Kronos) a $est Titaniek zenského pohlavia (Theia, Rheia, Mnémosyné, Foibé, The-
mis a Téthys), vytvoriac tak novu generaciu. Okrem Titanov splodili dalej este troch jednookych Kyklopov
a troch storukych obrov s patdesiatimi hlavami. Predmetom sporu medzi Uranom a Gaiou sa stalo Ura-
novo uvrhnutie storukych obrov, ktori boli telesne vefmi mohutnymi a silnymi, do Utrob zeme hned po ich
narodeni. Urobil tak, pretoZe ,...ze vSech syn(i, co ze Zemé pfisli a z Urana na svét, byli nejstraslivéjsi
a protivni vlastnimu otci od pocatku* (ibid., s. 48). Gaia bola zo synovho/manzelovho €inu zarmutena.
Viytvorila preto kosak a vyzvala svoje deti, Titanov, aby sa Uranovi pomstili. K vykonaniu tejto ulohy sa
podujal Kronos, ktory kosakom svojho otca vykastroval. Z Uranovych kvapiek krvi, ktoré dopadli na Gaiu,
sa zrodili Erynie, Giganti a jasefiové nymfy. Uranove odseknuté prirodzenie odhodil Kronos do mora, kde
sa zaCala tvorit pena, z ktorej povstala bohyia Afrodita. Nasledne Gaine a Uranove potomstvo plodi ob-
rovské mnozstvo dalSich potomkov (mnohé z ich deti su napr. netvormi), aZz napokon Rheia s Kronom,
ktory zaujal otcovo miesto, maji pat bozskych deti: Hestiu, Demeter, Héru, Hada a Poseidéna. Sieste
dieta, Dia, matka Rheia skryla na Kréte, pretoZe Kronos vSetky deti hned po narodeni zhltol. Vedel totiz,
Ze ho Caka rovnaky osud, aky stihol jeho otca Urana (ibid., s. 48-59).

Podla Eliadeho pre archaické dejinné obdobie je monumentélna, ba niekedy aZz monstrudzna
plodnost typicka (1995, s. 213), pricom kastracia Urana je ,mimoriadne brutalnou verziou mytu o oddeleni
neba a zeme* (ibid., s. 214). Aj v tomto myte o stvoreni sveta existoval na poCiatku iba Chaos (priepast,
prazdny priestor, beztvara prahmota /Kucharsky; In: Bahnik et. al., 1974, s. 278/), podobne ako je tomu
v pelasgickom myte. Z prvotného chaosu sa v oboch narativoch rodi prva bohyia: v pelasgickom myte
bohyna vSetkého Eurynomé, a v Hésiodovej verzii prvotna Matka Zem, Gaia. U Hésioda nasleduju po
Gaii Tartar, Eros, Erebos ako pociatok tmy vébec (ibid., s. 278) a ierna Noc ako tma urdita (ibid.), z ktorej
sa nasledne rodi Aithér ako svetlo vébec (ibid.) a Deri ako svetlo urcité (ibid.). Gaia napokon splodi svojho
syna a zarovei manzela Urana, zosobnenie oblohy a mnohé dalSie deti. Naproti tomu v pelasgickom
myte sa Eurynomé vznasa nad hladinou prvopocCiato¢ného nekonecného mora, ktoré sama oddelila od
neba. Svojim pohybom vytvara vietor, z ktorého vznika had Ofién. V podobe holubice nasledne kladie
kozmické vajce, z ktorého sa po prasknuti vyvalilo vSetko, ¢o existuje — tym vznikol svet. V Hésiodovej
verzii nenachadzame motiv kozmického vajca, ale motiv monstrudznej plodivosti. Navy$e Gaia, na rozdiel
od Eurynomé, neprijima Ziadne iné podoby — od poCiatku zostava personifikaciou Matky Zeme.

Podobnost Hésiodovej verzie s pelasgickym mytom badame predovSetkym v tom, Ze Uranos z
Gaie vznikol ,....kol dokola aby ji halil...* (Hésiodos, 1976, s. 47). Ponasa sa v tomto kontexte na hada
Ofiéna obkrateného okolo Eurynomé a kozmického vajca. MéZe to predznamenavat to, ¢o Hésiodos opi-
suje v dalSich verSoch — Gaia spolu s Uranom plodi potomstvo Titanov, Kyklopov a storukych obrov.

V pelasgickom myte aj v Hésiodovej verzii ma prvy par medzi sebou nezhody. V oboch pripadoch maju
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tieto nezhody paralelny priebeh: partner vykona voci partnerke nejaku krivdu, za ktort je nasledne po-
trestany. Had Ofion nahneval bohyfiu Eurynomé tvrdenim, Ze svet je jeho dielom, za ¢o bohyna ,...bez
otaleni mu vykopla zuby, zranila ho patou na hlavé a zahnala ho do temnych dér pod zemi* (Graves,
1982, s. 23). Uranos zas odvrhol Gaine deti, za ¢o ho na jej popud syn Kronos vykastroval. V oboch
pripadoch poranenie pripravilo partnera o Cast tela (zuby, prirodzenie), ¢im ho zmrzacilo a odoprelo mu
ucast na dalSom aktivnom tvoreni. Oddelené Casti tela ale eSte stale dokazu plodit. Uranove kvapky krvi
a prirodzenie este stihli splodit niekolko deti, medzi inymi i bohyriu Afroditu (dalej sa uz tento praotec na
potomstve nepodiela). Podla Gravesa zas od Ofiénovych vyrazenych zubov odvodzovali svoj povod
Pelasgovia (ibid., s. 24).

Obe matky-bohyne privadzaju na svet simerné mnozstvom Titanov a Titaniek. AvSak na rozdiel
od matky Gaie, ktora so synom Uranom splodila v inceste Sest muzsko-Zenskych parov Titanov, bohyna
Eurynomé stvorila sedem tzv. hviezdnych mocnosti, ku ktorym pary Titanov potom prideluje. Konkrétne:
»Theiu a Hyperiona Slunci; Foibu a Atlanta Mésici; Diénu a Kria planeté Marsu; Métidu a Koia planeté
Merkuru; Themidu a Eurymedonta planeté Jupiteru; Thetidu a Okeana Venusi: Rheiu a Krona planete
Saturnu® (ibid.). V pelasgickom myte, ktory je starSieho pévodu nez Hésiodova Theogonia, vytvara ma-
terska bohyna o jeden titdnsky par naviac, no zaroven nie vSetky mena Titanov sa v tychto stvoritelskych
mytoch zhoduju. Nejde teda len o matematicky rozdiel medzi poctom Titanov, ale niektori Titani v jedne;
¢i druhej verzii mytu o stvoreni sveta absentuju alebo su pridani. Mytus o Eurynomé zéroven kladie vacsi
déraz na tzv. hviezdne mocnosti, Cize Sinko, Mesiac a (niektoré, vtedy fudom zname) planéty sineénej
sustavy, nez na samotnych Titanov.

V Hésiodovej verzii zastupuje Uranos vyznamnu ulohu. Aj orficky mytus o stvoreni sveta sa zmie-
fiuje o Uranovi — matka Noc mu zveruje do rik vladu nad svetom po skonéeni jej viady. Co sa teda tyka
orfického mytu a Hésiodovho podania mytu o stvoreni sveta, v oboch je (minimalne na urcity ¢as) Uranos
v roli vladcu.

Graves je toho nazoru, Ze orficky mytus o stvoreni sveta ,....byl ovlivnén pozdnim mystickym uce-
nim o lasce (Eros) a teoriemi 0 spravném vztahu obou pohlavi‘ (1982, s. 27). Podobné vplyvy v niekto-
rych verziach tohto mytu badé i Luc Brisson. Hovori, Ze kedZe obojpohlavny boh Fanes mal podfa jed-
ného najdeného fragmentu obsahujlceho text mytu dva pohlavné orgény v oblasti stehien, musi tu byt
tento boh predstavovany podla modelu androgyna z Platénovho textu Symposion (2002, s. 92). Podla
Eliadeho zas Platon Cerpal pri vypracuvani svojej tzv. mytolégie duse (aj) z orficko-pytagorovskej tradicie
(1995, s. 158).

Slovo ,symposion®, ktorym Platon nazval svoj dialog, pritom v gréétine oznacuje spoloénu hostinu

s naslednou pitkou, pri ktorej uCastnici vedu rozhovory. Tieto hostiny sa ¢asto kon€ili hromadnou sulozou
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vetkych pohlavi, ¢ize muzov s muzmi, Zien so Zenami a muzov so zenami. Onymi Zenami zi¢astnenymi
na hostinach boli tzv. hetéry. Dali by sa zjednodu$ene opisat ako prostitutky, ktoré v§ak boli velmi vzde-
lané a vyznali sa napr. v obchode, umeni, literatdre, hudbe, filozofii &i politike, a preto boli vyhfadavané
aj filozofmi ¢i umelcami (Bellinger, 1998, s. 88). V Platénovom spise Aristofanes v diskusii o laske vedie
rozpravu o tom, Ze pdvodne existovali tri fudské pohlavia: muZi, zeny a androgyni. Pohlavie androgynov
pritom bolo podfa jeho slov zloZené z muzského a zenského pohlavia. Kazdé z tychto troch pohlavi malo
zaroven odlisny pévod: muzské pohlavie malo pdvod v sinku, zenské v zemi a pohlavie androgynov po-
chadzalo od mesiaca ako nie¢oho, o je spoloéné zemi i sinku (1993, s. 31-32). Tela vetkych pohlavi
boli mohutné a valcovité, mali oblé chrbty aj boky. VSetky Casti tela sa poctom zdvojnasobovali, o zna-
mena, ze ,...Clovék mél Ctyfi ruce a prave tolik i noh a dva obliceje na okrouhléem krku, ve véem stejné;
hlavu pak u téchto obou obliceju, obracenych v opacné strany, jednu a Ctyfi usi; dale mél dvoje pohlavni
ustroje a obdobné i vsechno ostatni (ibid., s. 32). Chodil vzpriamene, avSak pocas behu sa pre svoj
gulovity tvar kotulal, odraZajuc sa svojimi dsmimi koncatinami. KedZe boli pvodni fudia gulfati, aj ich
chddza sa odohrévala v kruhoch (ibid.).

Pre svoju mohutnu stavbu tela a zna¢nu silu, ako aj s tym suvisiaci pocit povySenosti, sa fudia
odvazovali zautoCit na bohov. Bohovia sa ich ale zdrahali vyvrazdit, pretoze nechceli prist o obety,
a preto trestom za ich pychu bolo ich rozdelenie na dve polovice. Okrem snahy fudi oslabit' si Zeus uve-
domil, Ze po ich rozdeleni sa poCet ludi zdvojnasobi, a teda aj vzrastie poCet obiet pre bohov. Z jednotli-
vych troch pohlavi vznikli nasledovné dvojice: zo zenského dve Zeny, z muzského dvaja muzi a z an-
drogynneho muz a zena. Apolldnovi nasledne Zeus prikazal, aby kazdej polovici, ktoré zostala z rozkro-
jeného Cloveka, otoCil tvar smerom dopredu, aby mal vzdy na ociach rez ako varovanie nabadajuce k vac-
Sej skromnosti. ESte pred rozdelenim polovic boli pohlavné organy tychto bytosti umiestnené na vonkajsej
Casti tela a ludia sa rozmnoZovali vkladanim semena do zeme, podobne ako cikady. Po roztati ale kazda
polovica zufalo tuzila po svojej druhej polovici — objimali sa v snahe stat' sa opat jednym celkom. Bez
druhej polovice sa nedokazali venovat ani ¢innostiam zabezpedujucim prezitie, nasledkom ¢oho zacinali
ludia vymierat. Zeus sa nad nimi napokon zfutoval a ich pohlavné organy umiestnil do prednej Casti tela,
aby sa mohli telesne spojit' a plodit potomstvo (ibid., s. 32-33). Lasku akejkolvek sexualnej a/lebo roman-
tickej orientacie pocituje ¢lovek podra tohto pribehu preto, lebo hfada svoju stratent poloviku, od ktorej
bol v prapdvodnych ¢asoch oddeleny: ,Jest teda jiz od tak davné doby lidem vrozena laska, spojovatelka
Staré pfirozenosti, ktera se snaZi ucinit jedno ze dvou a lidskou pfirozenost uzdravit* (ibid., s. 33).

Tento pribeh velmi vystiznym spésobom vyjadruje princip coincidentia oppositorum, Cize zhody
protikladov. Podla Singer sa v Platdnovom texte prvykrat zmiefiuje postava androgyna v gréckej filozofii

(1976, s. 108). Na pociatku tvorili fudia jednotu protikladov, a boli preto dokonalymi. Nemuseli zloZitym
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sposobom hladat lasku, pretoze ich ,druha polovicka® bola su¢astou nich samotnych, bola su¢astou ich
tela. Jednoducho povedané, fudia boli pdvodne uplnymi. Pohlavie androgynov bolo zaroven obojpoh-
lavné, kedZe v sebe neobsahovalo protiklady len ako principy, ale bolo i fyziologicky jednotou protikladov.
Zvysné dve pohlavia boli zhodou dvoch rovnakych polovic. Pri¢inou toho, pre¢o Clovek tak velmi tuzi byt
spojeny s milovanou osobou a tuzi po tom, aby sa z dvoch bytosti stala jedna ,....jest to, Ze takova byla
na$e davna pfirozenost a byli jsme celi: tedy touha a snaha po celku se jmenuje laska“ (Platon, 1993, s.
35). Touto laskou je mysleny Eros, ktory vedie ,nés k tomu, co jest nam vlastni* (ibid., s. 36). Ak si budu
[udia ctit bohov, tak ich podfa Platdéna Eros vylie€i a urobi Stastnymi tym, Ze ich uvedie do stavu davne;
prirodzenosti (ibid.).

Singer je toho nazoru, ze tento mytus sa viaze k svetu imaginacie, kde vzdy existovali vSetky
prototypy pre stvorenie. Preto je podla nej androgyn, ktory vziiel z kolektivneho nevedomia ako archetyp,
naznakom potencialu, ktory nikdy nebude pine realizovany. V nédeji, Ze dosiahnu lasku, ¢ize prvotnu
jednotu zjednotenim dvoch Casti, su fudia schopni konat aj iracionalne a strata lasky ich moze doviest az
k vraZzde i samovrazde. Napriek tomu, Ze ¢lovek rozozndva medzi dvoma pohlaviami, muzskym a zen-
skym, obraz androgyna je podla Singer dominantou ludského kolektivneho nevedomia (1976, s. 110-
111).

UZ vy$Sie bola pozornost venovana symbolike mesiaca. Na Mesiac ale nemusi byt vZdy nahlia-
dané ako na nebeské teleso viazuce sa na Zenskym princip. Samotny Aristofanov prehovor v Platbnovom
dialégu hovori, Ze mesiac sa spaja s androgyniou, ¢ize nie€im, ¢o vyjadruje zhodu protikladnej muzskosti
a zenskosti, preto, lebo ma nie¢o spolo¢né so sinkom (v ktorom méa pévod muzské pohlavie) aj so zemou
(z ktorej ma pdvod Zenské pohlavie). Mesiac sa (aj z hladiska vzdialenosti) nachadza niekde ,medzi*
sinkom a zemou, Cize medzi dvoma protipdimi, pricom v mesiaci sa tieto protipély spajaju ako v comsi
tretom, Co je ich zhodou (coincidentia oppositorum).

V pribehu, ktory Platon rozprava prostrednictvom Aristofana, sa objavuju i vzajomne sUvisiace
motivy kruhu a gule. Ludia boli pévodne gulovitého tvaru, poCas behu sa kotulali, pricom kotul ma takisto
kruhovitu dréhu, a pohybovali sa v kruhoch. Kruh je symbolom jednoty a absolutna, pretoZe vedie sam
spat do seba (Becker, 2002, s. 133). Je symbolom celistvosti a totality, pévodnej dokonalosti. S predsta-
vou kruhovitosti a sférickosti sa tieZ spaja myslienka na opakovanie a navrat, teda cyklicky pohyb (Coo-
perova, 1999, s. 87). Po rozseknuti pdvodnych fudi sa jednotlivé polovice bytostne tuZili opat zjednotit
a stat sa znova pdvodnym celkom, nadobudnut pévodnu dokonalost. MéZeme v tom vidiet akusi cyklic-
kost a opakovanie, resp. tuzbu ¢&i potrebu po opakovani a navrateni sa k pévodnému stavu. Analogicky
podla Cooperovej gula symbolizuje dokonalost a celistvost, pévodnu formu, ale i kozmické vajce ¢i moc

(ibid., s. 83). Prvotni guloviti fudia boli prili§ mocnymi, a preto si zainali trafat utocit na samotnych bohov,
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¢o bolo dévodom ich rozseknutia na dve slabSie polovice. Bohovia im tiez otodili tvare na tu stranu tela,
na ktorej boli rozdeleni, aby sa stali skromnejSimi. Toto zaroven sluzilo ako varovanie — ak sa nebudu
spravat k bohom s adekvatnou uctou, budl rozdeleni na eSte menSie a slabSie Casti. Tvar gule pdvod-
nych [udi mdze tieZ suvisiet s ich pdvodom. Vetky tri pohlavia totiz pochadzali z nebeskych telies sféric-
kého, gulovitého tvaru. Podla Eliadeho dodava Platon androgynii spocivajucej v prvotnej ludskej doko-
nalosti, ktora bola chapana ako jednota protikladov, novy vyznam prave tym, Ze ,gulovity tvar a pohyby
antropomorfného tvora pripominaju nebeské telesa, odkial toto prvotné stvorenie zostupilo na zem®
(1995, s. 158). Domnieva sa, Ze je tomu tak preto, lebo Platon potreboval vysvetlit nebesky pévod €lo-
veka, €o tvorilo zaklad jeho tzv. mytolégie duse (ibid.).

Skumané grécke kozmogonické myty zdielaju urcité podobnosti, v comsi su paralelné, ale na-
chadzame v nich, samozrejme, i rozdiely. VSetky vSak maju, vzhladom na to, Ze ide o rovnaky typ mytov
(kozmogonické myty), obdobnu dejovu Strukturu. Na pociatku tzv. mytického ¢asu existuje prapdvodna
latka, v ktorej su obsiahnuté vSetky principy. Z tejto prapdvodnej hmoty vznika prvotné Zenskeé (resp. ma-
terské) bozstvo, v ktorom su z istého hladiska zjednotené protiklady zensky — muzsky. Partenogeneticky
sa z nej potom zrodi dalSie stvorenie &i stvorenia. DalSiu bytost, ktora tvori muzsky prvok, vytvara preto,
aby sa spojili pri tvorbe sveta Ci inych bytosti ako napr. Titdnov. Tato muzské bytost sa stava jej partne-
rom. V niektorych gréckych kozmogonickych mytoch sa vyskytuje i motiv kozmického vajca, ktorého roz-
delenim sa na dve polovice bud vznika cely svet alebo androgynne a hermafrodické bozstvo, ktoré na-
sledne svet vytvara. Osobitne stoji ,mytus” z Platénovho filozofického textu, dialogu Symposion. Ne-
mozno ho pokladat za kulturotvorny narativ v pravom slova zmysle — ide skér o filozofické myslienky a
uvahy o fenoméne lasky a o kozmogonickom Erosovi. Napriek tomu je mimoriadne podnetny pre motiv
androgynie, ktory sa objavuje v Aristofanovej reci o tretom pohlavi androgynov — bytosti, ktoré boli nielen
androgynne, ale aj obojpohlavné. Podla tohto pribehu Clovek hfada stratent dokonalost a Uplnost v po-
dobe svojej odtatej polovice.

Medzi gréckymi kozmogonickymi mytmi a ¢inskym mytom o stvoreni sveta mozno tiez badat isté
paralely. V ¢inskej kozmogonii existoval na pocCiatku vSetkého chaos ako nekonecna prazdna temnota a
v tejto tme sa nachadzalo jedno obrovské Cierne vajce, v ktorom ticho a nerusene réastla prvotna pra-
podstata menom Pchan-ku. Po osemnasttisicich rokoch (toto Cislo symbolizuje nekone¢né obdobie
/Smejkal, 1975, s. 231/) sa prvotna podstata rozvibrovala a na vajci sa objavila prva prasklina. Praskliny
sa rozSirovali najprv pomaly, potom rychlo a zvuk jemného praskania sa zmenil v ohluSujuci hluk. Potom
sa chaos nahle rozdelil na dve Casti: fah$ia Cast zaCala stupat smerom nahor a stalo sa z nej nebo,
hutnejSia, tazSia Cast klesala smerom dole a stala sa z nej zem; v rovnakom okamihu sa rozpadlo koz-

mické vajce a zobudila sa prapodstata Pchan-ku. Nebo a zem sa samy od seba oddelili, aby sa vyhli jeho
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pretahovaniu sa. Pchan-ku bol su€astou neba a zeme a rastol spolu s nimi. Kazdy der prechadzal de-
viatimi premenami: ,,...nékdy plul volné jako mrak, nékdy buracel jako hrom, nékdy byl vysoky jako horsky
vrchol, nékdy se tahl do dali jako feka, nékdy byl husty jako jil, nékdy jemny jako trava a stromy, nékdy
zafil jako hvézdy a nékdy se tipytil jako drahokam. A jindy zase lezl jako brouk [...] moudry duchem, ne-
uchopitelny proménami, pfekonaval i stale se promériujici nebe a zemi* (Te-chaj — Ting-chao — Ting,
2020, s. 15).

Ubehlo dal$ich osemnasttisic rokov, po¢as ktorych obor Pchan-ku podopieral nebesa, stojac na
zemi. Ak by medzi nimi nestal, nebo a zem by sa opatovne spojili. Aby nebesa nemusel podopierat sam,
vytvoril dve obrovské hory. Bol jedinou Zivou bytostou na svete a jeho emdcie Ci telesné procesy ovladali
prirodné javy — tzn. prirodné procesy plne koreSpondovali s pocitmi ¢&i momentalnym fyziologickym sta-
vom prvotného obra. Napr. ked bol tastny, obloha sa rozjasnila; ked sa hneval, zamracila sa; ked sa
potil, pr8alo; ked plakal, jeho slzy vytvorili rieky a potoky; jeho dych tvoril poryvy vetra. Po dlhych vekoch
zostarol a zomrel. Jeho telo sa postupne rozpadalo, vytvarajuc svet, kym zem nasiakla jeho Zivotnou
silou. Z jeho favého oka sa stalo sInko a z pravého mesiac, jeho vlasy a flzy sa premenili na hviezdy,
ruky, chodidla a trup sa stali $tyrmi svetovymi stranami a horami piatich smerov. Jeho krv vytvorila rieky,
svaly a Zily sa stali cestami a chodnikmi, kym z jeho tuku a masa sa stala polnohospodérska péda. Z jeho
zubov a kosti sa stalo zlato a kamene, koZa s vlasmi sa zmenila na travu a lesy, Spik jeho kosti sa zas
premenil na perly a nefrit (ibid., s. 16-18). V zavere tohto procesu telesného rozpadu ,...kazdy kousek
zemé nyni obsahoval ¢ast jeho prvotni podstaty...“ (ibid., s. 18 — upravil autor).

Paralely s gréckymi mytmi stvorenia sveta mozno badat predovSetkym v motive prvotného cha-
osu a kozmického vajca, v ktorych su obsiahnuté vSetky protiklady v este nediferencovanej podobe. Po-
dobne ako u hermafrodického a androgynneho boha v orfickom myte, i v &inskom myte sa z kozmického
vajca liahne bytost zodpovedajuca stavu prvotnej Uplnosti (avSak na rozdiel od gréckeho, resp. orfického
Fana, v ¢inskom myte nenasvedcuije ni¢ tomu, ze by mohol byt Pchan-ku suéasne hermafroditom). | obor
Pchan-ku tvori tzv. mystérium Uplnosti, coincidentia oppositorum, pretoze vznikol z prvopociatoéného
chaosu, z kozmického vajca a sdm bol prvotnou podstatou. Zarover ,...Pchan-ku byl soucasti nebe i
zemé“ (ibid., s. 15) a po jeho smrti zem nasiakla jeho Zivotnou silou, bez ktorej by vo svete ni¢ nerastlo.
Nebo a zem byvaju tradiCne vnimané v mnohych svetovych mytolégiach ako protiklady, pri€om jedno
predstavuje muzsky a druhé Zensky princip, a inak tomu nie je ani v ¢inskej mytologii.

V ¢inskej kulture je harménia protikladov mimoriadne déleZita. Zhoda protikladov sa tu objavuje
ako dualny princip jin a jang. Podla Singer tieto dva principy primarne odkazuju na protiklad svetla a tmy,
avsak rovnako, ako je tomu u androgynie, i jin a jang v sebe zahfiaju zaroven vSetky protiklady, vratane

protikladu muzsky — zensky. Kym princip jin predstavuje Zensky pasivny princip, jang je muzskym aktiv-
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nym principom. Spolu v8ak tvoria jednotu (1976, s. 189) a st vzajomne neoddelitelne spaté. Stari Cifiania
sa venovali pozorovaniu prirodzene protichodnych, ale zaroven uzko suvisiacich javov, akymi su nebo
a zem, slnko a mesiac, noc a den, zima a teplo, hore a dole, muz a Zena, atd., pricom dualny princip jin
a jang pouzivali na vysvetlovanie pohybu a zmien pozorovanych v hmotnom svete (Te-chaj — Ting-chao
- Ting, 2020, s. 18). Jin a jang st pokladané za prirodné sily, ktoré udrzuju cely vesmir v stlade (Guter,
2005, s. 83).

Obra Pchan-kua mozno pokladat za androgyna, pretoZe ako prvotna prapodstata a sucast neba
i zeme zaroven v sebe zahffia vSetky protiklady. Eliade tvrdi, Ze androgynia symbolizuje dokonalost po-
Ciato¢ného, nepodmieneného stavu a za androgynov povazuje aj kozmickych obrov (1998, s. 149), akym
je aj Pchan-ku. Motiv kozmického obra je podobne ako motiv kozmického vajca pomerne rozSireny. Smrt
obra je nevyhnutna pre vznik sveta, pretozZe po jeho smrti sa z jeho tela stava svet samotny. Podla nie-
ktorych verzii mytu sa od tela obra Pchan-ku neodvodzuje len vznik sveta, ale dokonca i pvod [udi, ktori
vznikli z parazitov v/ina jeho tele (Guter, 2005, s. 155).

Po smrti obra Pchan-ku zostal v zemi jeho tvorivy potencial, nazyvany ako tzv. esencia alebo
podstata neba a zeme, v ktorej boli obsiahnuté vSetky opozicie. Z tej sa zrodila bohyia Niwa s telom
hada a hlavou ¢loveka. Zrodila sa z Pchan-kuovej hmoty, t. j. z pddy, ktoru vytvorilo jeho telo, a bola
naplnena esenciou neba a zeme. Svet bol pokojnym a tichym miestom a bohyria Niwa mala rovnako ako
Pchan-ku schopnost menit podobu — premiefala sa na roznych ZivoCichov a rastliny (napr. lev, tiger,
fénix, hmyz, strom atd.). Sprvu bola Stastnou, avSak po ¢ase sa zacala citit osamelo a mala dojem, Ze
svetu nieCo chyba. Vytvorila preto prvych [udi zo zmesi Zltej hliny a vody. Sosky ozili po tom, o im vdychla
Zivot cez nosné dierky. Sprvu, ked modelovala [udi oboma rukami naraz, vytvarala hermafroditné bytosti
(Te-chaj — Ting-chao — Ting, 2020, s. 18-24). Zistila v3ak, ze ked formovala kazdou rukou osobitne in
figurku, vznikaju ludia len jedného pohlavia: ,Prvni postavicky, které tvarovala obéma rukama zaroveri,
obsahovaly princip jin ijang. KdyZ vSak pracovala kazdou rukou zvlast, pfekvapivé vznikaly muzské
a Zenské postavy — leva ruka s jang nabojem vytvarela muze, prava ruka s nabojem jin vytvarela Zeny*
(ibid., s. 24). Takyto spdsob tvorby fudi bol vSak ¢asovo naroény a vyCerpavajuci, preto ostatnych ludi
stvorila mavanim zablatenymi steblami trstiny vo vzduchu. Letiacim kvapkam vdychovala Zivot a tie sa po
dopade na zem premiefiali na ludi (ibid., s. 25). Tymto mytom sa zarover vysvetluje pévod spoloenskej
hierarchie — fudia vytvoreni zo Zltej hliny sa stali $fachticmi a panovnikmi, kym [udia, ktori vznikli z bahna,
sa stali poddanymi (Guter, 2005, s. 180).

Néasledne bohyna naudila fudi rozmnoZovat sa prostrednictvom hry na dychovy hudobny nastroj
Seng. Pod vplyvom jeho tonov sa zacali parit vSetky Zivé bytosti. Priroda totiz bola po Pchan-kuovej smrti

staticka (napr. rieky netiekli a voda v ich stala), po Niwinej hre na $eng ,....zacaly prudce téct feky, stromy
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rostli do vysky, rosa se periila na rozvitych kvétech a manzelstvi do$la naplnéni* (Te-chaj — Ting-chao —
Ting, 2020, s. 29). Priroda sa teda stava dynamickou az vdaka bohyninej hre na hudobny nastroj, ¢o
znamena, ze kym Pchan-ku svet vytvoril, bohyna NUwa, zrodena z jeho pozostatkov, svet dotvara. Ne-
skér naucila Niwa &oraz poCetnejSie ludstvo, ktorému uz nestadili prirodné zdroje, i polnohospodarstvu.
Telesné spojenie medzi ludmi bolo podfa mytu podporované nebom aj zemou a bolo nazvané ako tzv.
nebeska harmonia (ibid.).

Harmonia je nieco, ¢o vyjadruje sulad, vyvazenost, ako napr. vyvazenost Easti ur€itého celku, Ci
zhodu. Ked bol pohlavny styk medzi prvotnymi fudmi takto odobreny nebom i zemou (pri€om nebo a zem
predstavuju protikladné principy rovnako ako sa jednotlivé fudské pohlavia spajaju s protikladnymi pri-
ncipmi), tak v telesnom spojeni [udi sa nebo a zem symbolicky opatovne spajaju po tom, ¢o boli na po-
Ciatku rozdelené. V Cinskej mytoldgii a naboZensko-filozofickych konceptoch (ako napr. v tacizme) sa
opozicie zdruzuju v dualistickom systéme: napr. jin sa spaja s tmou, slabostou, vihkostou, chladom, me-
siacom, zemou a Zenskostou; a jang sa spéja so svetlom, silou, suchom, teplom, sinkom, nebom a muz-
skostou. Jin a jang, jednotlivé opozicie, vSak jedna bez druhej nemdZu existovat, su to dve kvality jed-
ného celku. Dalo by sa povedat, Ze su ako dve strany jednej mince (zaujimavé je, ze samotné Cinske
mince so Stvorhrannym vyrezom su dokonca symbolmi neba a zeme: ovalny tvar mince predstavuje nebo
a Stvorcovy vyrez v strede predstavuje zem /Guter, 2005, s. 126/). Oba principy jin a jang, napriek tomu,
Ze su v opozicii, ,....vznikly z Nejvétsi jednoty™ (ibid., s. 83).

Pri komparacii gréckych kozmogénii s tou Cinskou zistujeme, Ze sa Cinska bohyina Niwa zrodila
obdobnym spbsobom ako napr. pelasgicka bohyria Eurynomé ¢i Gaia. O vSetkych by sa dalo povedat,
Ze sa zrodili z okolitej tvorivej energie. Pri Eurynomé, ktora v pelasgickom myte vystupuje ako prvotna
bohyna vSetkého, je touto energiou beztvara prahmota prvotného chaosu (obdobne vznika i Gaia) a u bo-
hyni NUwy je touto tvorivou energiou zas tvorivy potencial vsiaknuty v zemi, ktory po sebe zanechal obor
Pchan-ku ako prvotna bytost a prapodstata. Co ma vSak &inska bohyfia Niwa spoloéné s pelasgickou
Eurynomé, je to, ze obe pocituju osamelost. Gaia v Hésiodovej Theogdnii ani Noc v orfickom myte ne-
tvoria dalSie bytosti (bozské alebo ludské) z osamelosti. Dokonca sa o tomto pocite prislusné myty ani
nezmienuju. Eurynomé vsak ,...tancila osaméla...“ (Graves, 1982, s. 23), pricom jej tanec vytvoril severny
vietor, . j. hada Ofiéna. Cinsku bohyfiu Niiwu vedie k vytvoreniu prvych fudi obdobne osamelost, pretoze
napriek tomu, Ze zver existovala (bohyfa s fiou intenzivne interagovala, bertc na seba podobu jednotli-
vych zvierat), nieCo podia nej svetu chybalo. Rozdiel spociva v tom, Ze bohyria ¢inskeho mytu nie je
prvotnou (bozZskou) bytostou (pretoZe napriek tomu, Ze bola jedinou boZskou bytostou, esSte pred fou
v onom fikEnom univerze Zil obor Pchan-ku, z ktorého tvorivého rezidua sa zrodila) a nepocitovala samotu

od poCiatku svojej existencie.
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V oboch mytoch, v pelasgickom aj ¢inskom, sa tiez stretavame s motivom hada. Eurynomé vy-
tvara hada Ofiona, ktorym bola oplodnena a z ktorého zubov sa tdajne zrodili aj prvi fudia, Pelasgovia.
NUwa, ktora vytvara prvych [udi, ma telo hada. Symbol hada plni v inskej kultire a najma v ¢inskej my-
toldgii podfa Lele Sun vyznamnu dlohu. V Einskej mytoldgii je symbolom spojenia kultiry a ekosystému
a je reprezentaciou symbolického vztahu medzi ¢lovekom a prirodou. Bytosti s fudskou hlavou a hadim
telom nar$aju dualny vztah medzi prirodou a kultirou svojou ambivalentnostou — su zaroven fudskeé i
zvieracie, a tym prekracuju hranicu medzi tymito opozitnymi kategériami. Prave preto sa fudia v davnych
¢asoch usilovali pochopit prirodné javy prostrednictvom boZstiev, akym bola Nliwa, kedZe v nej sa spajalo
[udské chapanie s principmi prirody. Myticka postava bytosti s fudskou hlavou a hadim telom sa tak stava
symbolom vztahu ¢loveka k prirode a jeho snahy o jej pochopenie (Sun, 2023, s. 209-210 a 213).

Prvotni [udia, ktorych vytvorila NGwa, sa méZu v Comsi ponasat na prvotnych fudi, ako ich opisuje
Platén v dialégu Symposion. V oboch pripadoch na pociatku sveta existovali tri pohlavia: Zenské, muzské
a obojpohlavné. Ich pdvod je v8ak uz v jednotlivych narativoch odlisny — kym podfa Platéna mali pévod v
réznych kozmickych telesach (sInko, zem a mesiac), podfa ¢inskeho mytu boli vSetky tri pohlavia vytvo-
rené tou istou bohyiou. Niwou vytvoreni fudia mali od poCiatku Styri koncatiny a kracali po dvoch, nepo-
zostavali teda z dvoch polovic ako tomu bolo v pribehu s gréckym pdvodom. Takisto ale bolo potrebné
vykonat nie€o preto, aby sa [udstvo mohlo zaCat rozmnozovat — kym v pripade gréckeho pribehu $lo
o premiestnenie genitalii na vhodnejSiu Cast tela, v ¢inskom myte $lo zas o proces ucenia sa pozorova-
nim inych zivoc€isnych druhov, ktoré k aktu parenia povzbudila bohyfa hrou na hudobny nastroj.

Napriek tomu, Ze sme skumali myty z dvoch rozdielnych Casti sveta a dvoch rozdielnych kultar,
ktoré sa nachadzaju na pomyselnej osi Vychod — Zapad, nachadzame medzi jednotlivymi kultdrotvornymi
pribehmi nielen rozdiely, ale najma isté podobnosti v zobrazovani motivov androgynnosti a hermafrodi-
tizmu, ¢o mozno pripisat archetypalnemu charakteru tychto motivov, objavujucich sa predovSetkym

v kozmogonickych mytoch.

ZAVER

Predlozena $tudia sa zaoberala androgynnostou a hermafroditizmom ako archetypalnymi motivmi v kul-
turotvornych narativoch. Materiélnou zakladfou boli predovSetkym kozmogonické myty z réznych geo-
graficko-kultirnych oblasti. KedZe je samotna téma koncipovana Siroko, predmetna Studia sa da povazo-

vat skor za akysi prvotny vhlad do onej komplikovanej problematiky.
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Zistili sme, Ze napriek tomu, Ze pojmovy aparat pouzivany pre pomenovanie javu spajania proti-
kladov v jeden celok je zastarany, stale moze byt za urcitych podmienok pouzivany. Do budlcna sa vSak
da zamysfat aj nad zavedenim novej terminolégie. Takisto sme vylucili niektoré terminy, ktoré je pre
androgyniu nevhodné pouzivat ako synonymické, a odévodnili toto stanovisko pomocou interpretacie my-
tologickych pribehov.

Na zaklade vzorky literarnych pramefov (mytov, eposov €i filozoficko-naboZenskych textov) sme
sa pokusili o vytvorenie vlastnej typologie androgynie a jej ikonizacie v starobylych pribehoch. Rozhodli
sme sa pre dichotomické delenie, ktoré sa nasledne vetvi na dalSie konkretizujuce podtypy. Zakladné
typy androgynie sa zaroven daju vnimat skor ako akési fazy vzhladom na to, ze prvopociatoéna jednota
musi byt vo vacsine kulturotvornych pribehov porusena a rozdelend, ak sa méa z chaosu stat poriadok.

Predmetom vyskumu bola taktiez komparacia motivov androgynie a hermafroditizmu na kulturne;
osi Vychod — Zapad. Tuto pomyselnt os geograficky predstavuji antické Grécko a Cina. V rami kulttry
antického Grécka sme skumali najméa pelasgicky kozmogonicky mytus, dalej aj orficky mytus, Hésiodovu
basnicku skladbu Theogdnia a Platonov dialdg Symposion. Pozornost sme v ramci ¢inskych kulturotvor-
nych pribehov zamerali na kozmogonicky mytus o obrovi menom Pchan-ku a bohyni Niwe, priCom spé-
janie protikladov v dualnom principe jin a jang zastava v ¢inskej mytologii, ale aj nabozensko-filozofickych
koncepciach ako taoizmus, délezité miesto.

Dospeli sme k zaveru, Ze motivy androgynie a hermafroditizmu vykazuju v roznych Castiach sveta
vyrazné podobnosti a v mnohych aspektoch moZno medzi nimi pozorovat paralely. Naznacuje to, ze
androgynia a hermafroditizmus su skuto€ne archetypalnymi motivmi, ktoré sa opakovane objavuju

naprie¢ rozlicnymi kulturno-geografickymi prostrediami sveta.
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NABOZENSKO-MYTOLOGICKY VYZNAM MOTIVU VODY A VODSTVA
V MEZOPOTAMSKYCH ARCINARATIVOCH

THE RELIGIOUS-MYTHOLOGICAL SIGNIFICANCE OF WATER MOTIFS
IN MESOPOTAMIAN ARCH-NARRATIVES

Eszter Czirak

2. rocnik Bce. Studia estetiky

Katedra etiky a estetiky

Filozoficka fakulta

Univerzita KonStantina Filozofa v Nitre

Abstract: This study analyzes and defines the key aspects of the motif of water within its religious
and mythological significance. Drawing on selected Sumerian and Akkadian archnarratives, it
examines how geographical, cultural, and historical contexts shape the thematic treatment of wa-
ter in religion and mythology. Although several studies in recent years have addressed this issue,
individual aspects have often been explored in isolation. The aim of the present study is therefore
to integrate the existing findings into a broader framework and to demonstrate the multilayered
symbolic function of the motif—from life-giving waters, through the boundary between the known
and the unknown, to destructive, death-dealing floods.

Keywords: Mesopotamian myths, arch-narrative, motif of water

uvoD

Voda zohravala vyznamnu Ulohu v nabozenskom Zivote vSetkych civilizacii Zijucich na uzemi Mezopota-
mie. Motiv vody neplnil doleZitu ulohu len v rituéloch, ale aj v mytickych predstavach, ktoré boli s ritualmi
uzko prepojené (Perdibon, 2021, s. 34). Ciefom tejto Studie je analyza a definovanie aspektov motivu
vody v mezopotamskych arcinarativoch v kontexte ich nabozensko-mytologického vyznamu. Pri vyskume
motivu vodu budeme vychadzat z textového korpusu sumerskych a akkadskych pribehov nachadzaju-
cich sa v subornom diele Myty staré Mezopotamie: sumerska, akkadska a chetitska literatura na klinopis-
nych tabulkach, ktoré v roku 1977 zostavili Blahoslav HruSka, Lubor Matous, Jifi Prosecky a Jana Sou¢-
kova. V pripade, Ze sa v texte objavi konkrétny motiv, bude pri iom uvedené jeho identifikaéné Cislo

podla katalégu Stitha Thompsona Motif-Index of Folk Literature.
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1. DEFINICIA ZAKLADNYCH TERMINOV

Terminom arcinarativy (alebo arcitexty) oznaCujeme texty bez identifikovatelného autora ¢i obdobia
vzniku, ktory mé z hladiska vyvinu konkrétnej kultury osnovny a zakladajuci vyznam. Ustanovujlco vy-
jadruje urcity Zivotny pocit, ponatie sveta a ludského pobytu v fiom, pri¢om ikonizuje zékladné existen-
cialne stratégie a algoritmy, systém dobovych hodnét ¢i konstitucne texty, eposy, klasické rozpravky alebo
legendy (Cechova, 2017, s. 278-279).

Motiv je najmen$i vyznamovy komponent rozpravania, zakladny tematicky prvok fabuly, resp.
deja. Mdze nim byt Cin postavy, opis predmetu, javu, objektu, prostredia Ci akakolvek udalost. Ide o
tematickll kontelaciu, ktor uréuje pevne dana kulturna tradicia (Cechova, 2022, s. 453). V spojitosti
s vystavbou akéhokolvek pribehu ni¢ neméze fungovat ako zaklad motivu ¢i mytologie, ak v sebe neob-
sahuje istd mieru nejednoznacnosti a doleZitosti. Tato miera je v motive vody obsiahnuta jej nesmiernou
premenlivostou (Kalnicka, 2001, s. 107), ambivalentnostou. PIni zdsadnu ulohu existenéne doleZitej sub-
stancie v suvislosti s biologickymi potrebami ¢loveka, agrarnej ¢innosti a civilizaéného vyvoja (DaniSova,
In: Plesnik et al., 2022, s. 458).

1.1 Geograficky kontext

Pri $tadiu motivu vody v arcinarativoch je kitu¢ové komplexné pochopenie rozliénych vonkajsich vplyvov,
ktoré formovali jeho postavenie v spologenstve. V arcinarativoch pdsobiace individualne a kolektivne sve-
tonazory, vratane chapania bozstva a seba samého, boli formované zlozitou interakciou medzi prirodou,
spolo¢nostou a jej vierou (Oestigaard, 2005, s. 8), pricom ekologické determinanty boli neraz interpreto-
vané ako prejavy bozskej moci a hodné uctievania. Vdaka tomu boli pri viacerych prileZitostiach vzyvané
spolu s bozskymi a mestskymi entitami (Perdibon, 2020, s. 36).

Na postavenie vody v kultire Mezopotamie malo velky vplyv prave prostredie. Uzemie niekdajsej
krajiny medzi dvoma riekami, ktoré boli kultdrnym centrom viacerych civilizacii v starovekom svete, sa
vyznacuju svojou nesmiernou rozmanitostou. Na jednej strane sa rozprestieraju niziny, ktoré pri vhodnom
zavlaZovani a obhospodarovani umozriovali vyuzivanie rozsiahlych oblasti s Grodnou pddou; na druhej
strane zase nachadzame rozsiahle Uzemia stredného udolia Eufratu, typické suchou ilovitou a sadrovco-
vou pddou. S rasticou vzdialenostou od Stredozemného mora dochadzalo k prechodu zo stredomor-
ského podnebia na kontinentélne pustne podnebie. Blahobyt krajiny bol podmieneny periodickymi vydat-
nymi dazdami, ktoré nepretrzite trvali len niekolko mesiacov, a to v obdobi od konca jari do zaCiatku leta.
V&csinu roka bolo uzemie suché, bez akychkolvek uzitoCnych zrazok, odkazané na vody mociarov suse-

diacich s Perzskym zalivom a na trvalé vodné toky okolia, Balicha a Chaburu, nachadzajlce sa pozdiz
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rieky Eufratu (Lambert, 2016, s. 39-40). Tato geograficka zavislost na riekach dopomohla k vyznamne;j

tematizacii motivu vody v naboZenstve a mytologii.

2. NABOZENSKO-MYTOLOGICKY VYZNAM VODY

Voda pre svoju semiotickl mnohovyznamovost predstavuje jeden z najzakladnejSich symbolov nevedo-
mia, avdak nie ako degradovana forma vedomia, ale ako jeho prapdvodny zaklad, z ktorého sa vynara
kolektivne poznanie aj zjavovanie bozského. V naboZenskej a mytologickej symbolike zohrava voda za-
sadnu ulohu ako prvok spajajlci znamy svet s neznamym, metafyzickym. Jej hiboké, nepriehladné formy
— jazera, moria ¢i podzemné vody — boli vnimané ako priestory, ktoré uchovavaju nevedomé, bozské
alebo chaoticke sily (Jung, 1968, s. 18-23). Ludia preto uctievali pramene velkych riek, stavali oltare na
miestach, kde z utrob zeme vytryskol nahly prud vody, alebo pokladali niektoré jazierka za posvatné pre
ich pochmdrnu temnotu a nesmiernu hibku (Jung, 1976, s. 136). V mnohych mytoch je preto pristup k
vode spojeny s pristupom k bozskej mudrosti, stvoreniu €i transformécii.

Pre kulturu Sumerov, Asyr¢anov a Babylon¢anov mala voda funkciu délezitého polyvalentného
teologického symbolu, ktory obsahoval zivotodarnu silu (James, 1921, s. 705). V tychto kulturach mali
jednotlivé rieky, pramene a iné vodstva rovnaké postavenie ako posvatné a kozmické entity, ktoré boli
uctievané ako boZstva, vyznacujlce sa zivotodarnymi, materskymi a lieCivymi schopnostami (Perdibon,
2021, s. 34). Takato deifikacia vody sa premietala aj do mezopotamskych mytov a ritualov, v kontexte
ktorych sa pokladala za dar bohov, prvotny chaos, pramen stvorenia, symbol o€isty, premeny, trestu a
smrti (Junying, 2021, s. 42).

2.1 Zivotodarna voda

Zo vSetkych aspektov obsiahnutych v motive vody je jej Zivotodarna schopnost tou najprominentnejsou.
Je hiboko spéta s prislubom blahobytu — nielen ako prostriedok na zahasenie fyzického sméadu, ale aj na
uspokojenie duchovnych potrieb ludstva a prirody. Voda sa pokladala za Zivotodarnu substanciu daro-
vanu boZstvom, ktord mé schopnost tvorby, vyZivy a oZivenia mrtvych. V nédboZenskych tradiciach sa
tento hiboko symbolicky vyznam vody objavuje pomerne Casto — vo vSetkych starovekych naboZenstvach
a kulturach sa uvadza ako jeden zo zakladnych symbolov, ktorému vdaka svojej presne nedefinovane;
podstate mozno dat akukolvek formu. Aj preto sa v mnohych mytoch objavuje ako prvotnd, nediferenco-

vana pri€ina bytia (Ascherson, 2003, s. 159).
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2.1.1 Voda ako prapdvod sveta

Etiologické myty, vykladajuce vznik a zaciatok fudského sveta alebo vesmiru, patria k najstarSim mytolo-
gickym textom, ktoré boli prvykrat pisomne zaznamenané na zaciatku 2. tisicroCia p. n. |. v Nippure
(Hru$ka, 1977, s. 16). Bezhraniénost horizontu oceana, nepochopitefnost jeho hlbin a tajomna beztvar-
nost, zvadzaju Cloveka k predstave, ze prave v oceane sa skryva prap6vod kozmu — prvotna substancia,
z ktorej pochadzaju a do ktorej sa vracaju vSetky formy. Toto presvedCenie je badatelné vo viacerych
kultdrach. Napriklad v egyptskej a indickej mytoldgii existuje mnoho narativov o stvoreni, ktoré hovoria o
tom, Ze na samom pociatku existencie bola iba prvotna voda, z ktorej naslednej vznikli vsetky Zivé bytosti
vratane bohov (Pereira, 1984, s. 134). V medzinarodnom katalogu motivov Stitha Thompsona Motif-index
of Folk Literature je tento motiv evidovany pod ¢islom A810 Prvotna voda'.

Sumeri, Akkadi a Babylon€ania si predstavovali Zem ako ploché teleso plavajuce na sladkovod-
nom mori — zdroji riek, studni, pramefiov a podzemnej vody (Leick, 2009, s. 55), ktorej vznik bol opisany
v poéme o stvoreni sveta Endma EIi$ (2. tisicroCie p. n. |.). ZaCiatok sveta je v tejto tradicii spojeny s pr-
votnou vodnou priepastou tvorenou muzsko-Zenskou jednotou Tiamat a Apsu, bohmi slanej a sladkej
vody. Stelesfiovali délezity teologicky dualizmus: poriadok a chaos, muza a Zenu, ktory je obsiahnuty v
Zivotodarnych vodach. Spojenim a vyvazenim jednotlivych protikladov vznika Zivot — nova generécia bo-

hov.

KdyZ nahore nebesa nebyla pojmenovana,

dole zemé jménem nebyla zvana,

tu prastary Apsu, jejich zploditel,

a Zivotodarna Tiamat, rodicka veSkerenstva,

sve vody smisili dohromady.

Nevynofrily se pastviny, rakosové housti nebylo vidét.
Kdyz Zadny bih se jesté neobjevil,

Jjménem nebyl nazvan, osud Zadnému nebyl urcen,

tu z jejich liina bohové byli stvoreni

(Endma EIi$, 1:1-9, In: Myty staré Mezopotamie, 1977).

Voda ako Zivotodarné a smrtelné lono je stelesnené postavou bohyne slanych mori, Tiamat (archetyp
matky), ktoré v sebe sucasne spaja aspekt stvorenia — lono obsahujuce generativny potencial kozmu -

a negativny aspekt destrukcie — niivu silu iracionalneho prvotného veku a tvorivého nevedomia, ktory

1 Pouzité slovenské pomenovania motivov autorka $tudie volne preklada z povodného anglického nazvoslovia, nakolko Thompsonov index
motivov nie je dostupny v odbornom slovenskom preklade.
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v jej osobe ohrozuje zakladnu Strukturu stvorenia (Neumann, 1972, s. 213-214). Po zabiti jej partnera
Apsua bohom Enkim, sa bohyna Tiamat stava stelesnenim hnevu a chaosu - katalyzatorom kozmickej
vojny: rodi armadu priSer a vymenuje Kingua za ich vodcu, ¢im ohrozuje zavedeny kozmicky poriadok
vodou, z ktorej bol svet pdvodne stvoreny. V tomto bode sa odraza ambivalentna podstata vody v mezo-
potamskom mysleni — Zivotodarna sila a burliva priepast smrti.

Kozmicky boj a nésledné zabitie bohyne Tiamat bohom Mardukom (archetyp hrdinu) ma teolo-
gicku rezonanciu. Rozstiepené telo Tiamat sa stava nebom a zemou a jej slzy riekami Eufrat a Tigris
(D457.18.2 Premena: slzy na rieku), ktoré pretekaju novoutvorenou krajinou. Ide o symbol

finalneho nastolenia poriadku — vitazstva vedomosti nad nevedomostou, poriadku nad chaosom.

Otevrel v jejich ocich Eufrat a Tigris.

Chfipé ji ucpal, ponechav je co zasobarnu vody.

Navrsil na jejich fiadrech strméa pohofi

a prorazil mocna zfidla, aby spojila se v hojny tok.
Skroutil jeji chvost a svazal v silné pouto,

aby upevnéno bylo celé Apsu pod nohama jeho.

Pak poloZil jeji stehno, podpiralo nebesa.

Druhou jeji pdli rozloZil a zemi zpevnil. prach v nitru Tiamating zvifil.
Rozprostrel sit, zcela ji vyprazanil.

Tak stvoril nebesa a zemi.

a svazek jejich pevnym ucinil

(Entma EIi$, V:55-66, In: Myty staré Mezopotamie, 1977).

Enuma EIi$ aj popri svojej Ustrednej tlohe pri formovani dobovej predstavy o usporiadani sveta a kozmu
predstavuje len jednu z viacerych verzii mezopotamskych kozmogonickych mytov, ktoré sa pokusali vy-
svetlit vznik sveta. V ramci komplexného nabozenského prostredia Mezopotamie, formovaného rozma-
nitymi kulturami a mestskymi Statmi, sa vyvinuli alternativne tradicie, ktoré sa odklanaju od motivu stvo-
renia riek prostrednictvom boZského konfliktu. V tychto tradiciach sa vacsi doraz kladie na pozitivny zi-
votodarny a Urodny aspekt vody: voda a blahobyt su darované bohmi spojenymi s drodou ¢i polnohospo-

darstvom.
2.1.2 Urodnost’

V regiéne, kde polnohospodarstvo zaviselo od sezonnych povodni a dazdov, bol vyznam vody nevygis-

litefny. Na rozdiel od akkadského pribehu stvorenia riek zo siz porazenej bohyne Tiamat, viacero su-
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merskych zdrojov (primarne v Enki a fad svéta, Enki a Ninchursag) uvadza ako stvoritela riek Eufrat
a Tigris boha sladkych vod a mudrosti Enkiho (Ea). Toto boZstvo sa Uzko spaja s kultovym centrom v
Eridu, situovanym nedaleko mociarov juzného Iraku a Arabského zalivu (Maier, 1989, s. 2). Enki bol
jednym z najdéleZitejSich bohov sumerského (neskér aj akkadského) pantednu, jednym zo Styroch hlav-
nych stvoritefov Sumerov. Prijat vodu od Enkiho znamenalo prijat nielen vitalitu, ale aj hojnost —duchovnu
a pofnohospodarsku obzivu (Jacobsen, 1976, s. 85). Casto je preto zobrazovany s pridmi vody a rybami,
ktoré sa mu valili z pliec, ¢im sa zvyraznilo spojenie Zivotodarnej vody s bozskym povodom.

Jednou z najvyznamnejSich ukazok bozského zasahu pri zurodneni zeme je sumersky mytus
Enki a Ninhursag, v ktorom voda tvori zaklad teologickej a symbolickej Struktury pribehu. Mytus hovori
o tom, ako Enki na prosbu Ninhursag, bohyne starostlivosti, plodnosti a hér, nechava zo svojich Zivoto-
darnych véd Apsu vytrysknut pramene, ktoré premienaju Cisté, no netrodné pddy ostrova Dilmun na
bohatl a urodnu rajsku krajinu. Tento akt posilfiuje sumersku koncepciu vody ako aktivacného principu —

iniciuje urodnost pddy, ktord umoZriuje rozkvet Zivota.

... Z Ust, jeZ vodu sladkou ze zemé vysavayji,
vodu sladkou ji ze zemé pfinesl.

Z jejiho velkého napajedla voda vytéka.

Mésto jeji vodu hojnosti z ného pije,

Dilmun vodu hojnosti z ného pije.

Studny vody horké se ve vody sladké proménily,
brazdy na polich nadbytek zrna ji pfinesly,
mésto jeji se pfistavem, sypkou zemé stalo.
Dilmun se pristavem, sypkou zemé stal.

Nyni je Utu mocny, opravdu, stalo se tak!

(Enki a Ninhursag, 55-64, In: Myty staré Mezopotamie, 1977)

Ddlezitym aspektom mytu je sucasne tematizovanie opozitného extrému, ktorym je nadbytok vody. Enki
oplodni Ninhursag (tento akt symbolizuje prvotné spojenie vody a zeme) a z tohto spojenia vznikaju dalsi
bohovia. Enki nasledne oplodni aj tieto bohyne z mladSich generacii (Kramer, 1945, s. 7). Plodnost za-
bezpecena sladkou vodou sa stava nekontrolovanou. Tato narativna inverzia naznacuije, Ze voda, hoci je
nevyhnutna pre Zivot, bez istého ohranienia moze, rovnako ako nadmerné sucho, spdsobit narudenie
rovnovahy prirody. Enki je napokon prekliaty a straca svoju potentnu silu. Strata plodnosti prostrednic-
tvom kliatby funguje ako metafora pre vysuSenie pddy v krajine po sezonnych potopach. Nasledné od-

kliatie boha stvorenim dsmich boZstiev predstavuje navrat vody a obnovenie prvotnej rovnovahy. V myte
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je voda vnimana ako Zivotodarna substancia, pricom sa upozoriiuje na jej silu, ktorej nerovnovaha vedie
k naruseniu poriadku prirody.

Enkiho naboZenska funkcia vSak v niektorych zdrojoch presahuje samotné zabezpecenie vody
a urodnosti — v myte Enki a poriadok sveta je napriklad povySeny na organizatora kozmu, ktory systema-
ticky pridefuje ulohy prirodnym sildm, bohom aj fudom. Sice stéle naplfiuje koryta riek svojou Cerstvou
vodou, vdaka ¢omu premiena nelrodné oblasti na polnohospodarsky vyuZitelnu krajinu, avsak v tomto
pripade prinosom vody vytvara aj zaklad pre vznik usporiadaného sveta, v ktorom kazda zlozka - rieka,
rastlina, remeslo ¢i boZstvo — ma svoje miesto a funkciu. Enki teda vystupuje ako architekt svetového

poriadku, ktory zabezpecuje stabilitu a poukazuje na délezitost rozdelenia moci a zodpovednosti.

Divko Inanno, co vSechno ti dal! Co pridat ti je$t€ mame?

Pani, co vSechno ti dal! Co pfidat ti je$té mame?

Kricis, Ze (nemas nic)?

[...] Inanno, proc nici$, co zni¢eno byt nesmi, pro¢ obnovujes, co byt nema?
[...] VSak jak (svét se fidi), divko Inanno, nezna$!

(Enki a poriadok Sveta, 425-427, 441, 445, In: Myty staré Mezopotamie, 1977)

Zaujimavym opakovanym aspektom sumerskych arcinarativov o stvoreni riek vodnym bohom je zamie-
Aanie vody za iné, vacsinou telesné tekutiny. Tento fenomén vyplyva z pouZzitia terminu 1§ (A) nielen na
oznacenie vody, ale aj na oznacenie inych tekutin, primarne spermy. Suviselo to s nevyhnutnostou pri-
tomnosti vodstva pre zachovanie Zivota a udrZanie Urodnosti ornej pody, ktora nebola samozrejmostou
vo vSetkych oblastiach Mezopotamie (Brisch, 2016, s. 18). Ide teda o priame sémantické spojenie vody

s aspektom plodnosti/Urodnosti.

Ten, jenZ sam moudry je, pfed Nintu, zemé matkou,

Enki moudry pfed Nintu, zemé matkou,

Svym muzskym tdem hraze kanal pinil,

Svym muzskym tdem rakosy svlaZoval,

Svym muzskym ddem rakosy do listovi oblékal

(Enki a Ninhursag, 65-69, In: Myty staré Mezopotamie, 1977).

Spomenuté kontrastné presvedéenia o vzniku vod a sveta — predstava zaloZzena na kozmickom boji a
predstava zaloZena na bozskej Stedrosti — odhaluju viacvrstvové chapanie vody ako sily prvotnej, chao-

tickej a poZehnavajucej, Co sa odraza aj na premenlivom oznaceni riek v archaickych literarnych zdrojoch.

Kym v akkadskej kulture, podla ktorej rieky vznikli zo siz bohyne Tiamat, sa poZival vyraz % 1} &1 (naru),
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ktory je v zenskom gramatickom rode, v sumerskej kulture, v ktorej za povod riek vdacili Enkimu, sa

pouzival vyraz 1 & (id), ktory je muzského rodu (Perdibon, 2021, s. 44).

2.1.3 Znovuzrodenie

V celej literature tzv. mezopotdmskych kultur sa voda nespaja len so silou stvorenia, ale aj so znovuzro-
denim, ktoré vyplyva z predstavy o vode ako o symbolickej hranici medzi svetom Zivych a mftvych. Bola
vyznamnou sucastou kultu mitvych a spajala sa s viacerymi pohrebnymi ritualmi, hlavne s vyvolavanim
spomienok na zosnulého. Voda bola pravidelne vylievana na hrob najstar§im ¢lenom rodiny spolu so
zvySkami jedla, aby priniesli obzivu mrtvym pribuznym (Bottero, 2001, s. 110). Vo viacerych zachovanych
zdrojoch bolo totiz podsvetie charakterizované ako priestor bez riek a studni, kde prach nahradzal vsetku

obzivu.

Do domu, kam vstupuje se, le¢ odkud se nevychazi,
na cestu, z niz navratu neni,

do domu, kde vsichni, kdo vejdou, svétla jsou zbaveni,
kde prach nuznou je jim stravou a hlina pokrmem.
Svétlo nezfi, v temnotach bydli,

Jjak ptaci se hali v péfovy $at.

Prach uléha na zavoru i dvere

a mrtvé ticho rozléva se kolem

(Zostup I8tary do podsvetia, verzia z Ninive: 5-12, In: Myty staré Mezopotamie, 1977).

Predstava podsvetia ako pochmurneho, strnulého a bezutesného miesta, spolu s tradiciou liatia Zivoto-
darnej vody na hrob zosnulého, zohravala doleZitu ulohu aj v mytoldgii. Vyrazne sa prejavuje najma v
myte Zostup Innany/I$tar do podsvetia, v ktorom sa znovuzrodenie bohyne spaja s konzumaciou vody
a jedla — substancii, ktoré nesu charakter pohrebnej obety (Cabrera, 2018, s. 65). Ked bohyna prijme
Zivotodarnu vodu, navrétia sa jej sily. Znovu sa zrodi a opUsta rolu trpiacej bohyne (Jacobsen, 1976 s.
63). Motiv Zivej vody sa v tomto priklade spaja s motivom D1500.1.18 Magicka uzdravujica
voda, pretoze vedie k Inanninmu vzkrieseniu — motiv A193 Vzkriesenie bohov. Ide o symbolicky
navrat bohyne do prvotnych mori, z ktorych sa do sveta vracia ako ocistend, duchovne znovuzrodena
bytost. Hrdinkina cesta tak nadvazuje na starobylé iniciacné ritualy. Jednotlivec, ktory vstupuje do pro-
cesu iniciacie, je po odluceni od spolo¢nosti symbolicky usmrteny, aby sa zbavil svojej povodnej identity.
AZ naslednym znovuzrodenim nadoblda novu a spologensky legitimizovanu identitu (Perera, 1989, s.
60).
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Znovuzrodenie Inanny/IStar vSak nie je len osobnym transcendentalnym procesom, ale zaroven
cyklom ro¢nych obdobi: ked sa Inanna/l$tar navrati do sveta zivych, urodnost pody sa obnovi. Tento akt
symbolizuje jar, ked dazde a zaplavy obnovuju krajinu — premiefaju puste na zelené pastviny, prinasaju
Zivot do poli a sadov. Vegetacny charakter mytu sa potvrdzuje mytom Dumuziho sen, ktory prinalezi do
mytologického cyklu o bohovi vegetacie a plodnosti Dumuzim (Tammuzovi). Ide o Inanninho/IStarinho
manzela, ktorého démonmi odvlecu do podsvetia ako nahrada za znovuzrodenu Inannu. Jeho smrt je
etiologickym vykladom vegetaéného cyklu (Hruska, 1977, s. 25). Po&as hortceho letného obdobia, ktoré
mytologicky zodpoveda Dumuziho nepritomnosti, krajina vadne, rieky vysychaju a uroda hynie. V obdobi
slnovratu sa vS8ak rovnovaha obnovuje: spolu s Dumuzim sa vracia aj urodnost zeme, vdaka ktorému
priroda opat oziva.

Z néboZensko-mytologického hladiska voda v podobe pohrebného népoja i zéplav predstavuje

klu¢ovy symbol znovuzrodenia a transformacie — obnovuje krajinu a umoziuje navrat Zivota.

2.1.4 Ocista

Motiv potopy predstavuje jeden z najvyraznejSich archetypalnych symbolov transformacie a znovuzrode-
nia. V tomto motive sa voda spritomriuje ako destruktivny, no zaroven oCistny a obnovujuci element. Je
materskym lonom, ktoré pohlcuje staré a nefunkéné principy, o€istuje ich a opat prinédsa na svet v nove;
podobe (Jung, 1976, s. 320).

Pribehy o velkej potope sa nachadzaju v mytoldgiach mnohych kultur, ktoré ju vnimaju ako au-
tentickl udalost davnej minulosti. Ludia si zaroven uvedomovali rozsah katastrofalnych $kéd spdsobe-
nych periodickymi potopami, z ktorych sa krajina a spolo¢nost museli opakovane zotavovat. Opakované
skusenosti s povodiiami podnietili formovanie univerzalneho mytu, ktory sa prirodzene prispdsoboval na-
bozenskym predstavam réznorodych kultdr (Kramer, 1967, s. 16). Univerzalna forma tohto mytologického
vzorca spdsobuije, Ze jednotlivé pribehy o potope (napr. akkadsko-babylonsky epos Atrachasis, grécky
mytus Deukalién a Pyrrha, egyptsky mytus Kniha nebeskej kravy Ci biblicky pribeh v knihe Genezis) vy-
kazuju podobnosti nielen v zakladnej tematike, ale aj vo vlastnostiach vystupujucich postav, ako aj prici-
nach a nasledkoch samotnej potopy. Ludstvu v nich hrozi vyhynutie v désledku bozského trestu, ale
niekolko vyvolenych fudi pomocou zasahu vy$$ej — vacSinou bozskej — moci preZije a stanu sa zaklada-
telmi nového sveta (Eom, 2014, s. 31). Bohovia vyuZivaju prirodny Zivel ako prostriedok na o istenie
sveta od fudskych hriechov. Metaforicky tak zastavuju duSevny aj fyzicky rozklad a odstrafuju nebez-
pecné sily (Pereira, 1984, s. 135). Motiv A1010 Potopa sa v konstrukcii tychto pribehov naj¢astejSie spaja
do trojice s motivmiA1015 Povoden spdsobend bohmi alebo inymi vy$Simi bytostamiaA1018

Povoden ako trest. Tento model nasleduju aj arcinarativy z Uzemia Mezopotamie.
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Motiv potopy zohraval v mezopotdmskych mytoldgiach vyznamnu ulohu — vystupoval ako néstroj
bozského zasahu do fudskych dejin v obdobi narusenej svetovej rovnovahy a poriadku, ¢i uz na fyzicke;
alebo metafyzickej urovni. Z dochovanych prameriov tento princip obzvlast vyrazne vystupuje v epose
Atrachasis, v ktorom narastajuci nepomer medzi ludskym rozmachom a bozskou mierou tolerancie vedie
k sérii oraz drastickejSich zasahov. Ludia boli podia eposu stvoreni, aby prevzali tazku pracu mladSich
bohov, ktori udrZiavali svet a vykonavali pozemskeé Ulohy. Avak udia boli nesmrtefni a zacali sa nekon-
trolovane mnoZit. Boli hluéni a naruSali bozsky pokoj. Bohovia preto na nich zoslali sériu prirodnych
pohrém — mor, hlad a sucho. Tieto zasahy sa vSak ukazali ako neucinné. Neuspech predchadzajucich
opatreni napokon vyustil do velkej potopy — poslednej a najradikalnejSej formy odisty. V epose voda ne-
funguije len ako destruktivny element, ale predovsetkym ako prostriedok obnovy naruseného kozmického
poriadku, pretoze univerzum navracia do pociato¢ného stavu. Podobnu obnovujicu dynamiku nacha-
dzame aj v myte o zostupe Inanny/IStar do podsvetia. Rovnako i tu je prechod od symbolickej smrti k
opatovnému zrodeniu spojeny s ocistnou a revitalizaénou funkciou vody.

Presvedcenie, Ze ponorenie veci Ci fudi pod hladinu vody prina$a o€istu, sa vyrazne prejavilo v
nabozenskych tradicidch mnohych kultdr. Na nadvoriach chramov sa stavali nadrze so svatenou, vacsi-
nou slanou a symbolicky Cistenou vodou, ktoré sa vyuZivali na umyvanie ruk, predmetov a oltarov pred
a po rozliénych ritualoch (Black, 1992, s. 27). Takéato fyzicka oista mala pripravit jednotlivcov na interak-
ciu s bozstvom a udrZat posvatnost priestorov (Chamberlain, 2012, s. 7). Za najznédmejSie varianty takejto
(po)svatenej vody mozno pokladat napr. khernips (xépviw) v gréckej nabozenske;j tradicii, Apsu v nabo-
Zenskych predstavach mezopotamskych kultur a Aqua Sancta v zidovsko-krestanskej naboZenskej tra-
dicii.

Z historického hladiska sa potopa ako o€ista vyuzivala aj na oznacenie konca istého vyznamného
obdobia v dejinach Mezopotamie. Za najvystiznejSi priklad sa vo viacerych zdrojoch uvadza potopa
v myte Prekliatie Akkadu, v ktorom sa tento motiv vyuZiva na interpretaciu dobovych politickych zvratov,
t. j. ako doésledok bozského hnevu vyvolaného Udajnym porusenim kultovych predpisov (Hruska, 1977, s.
326-327).

Flexibilita vykladu motivu potopy ako nastroja bozského zdsahu ndm okrem poukézania na kon-
krétny historicky kontext umoznuje sledovat aj to, ako sa charakter motivu menil v zavislosti od dobovej
nabozenskej tradicie. Jeden z najvyraznejSich prikladov takejto naboZenstvom podmienenej transforma-
cie motivu potopy poskytuje komparécia spominaného mytologického eposu Atrachasis s jeho neskorSou
variaciou v starozakonnej knihe Genezis (Kramer, 1967, s. 13). Napriek takmer identickej vystavbe deja,
ktora vychadza z univerzalnej mytologémy o potope sveta, nachadzame aj niekolko zasadnych rozdielov.

Obidva pribehy zobrazuju potopu ako odpoved na uréité (moraine alebo fyzické) naruSenie rovnovahy
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sveta, pricom voda zohrava Ulohu nastroja, ktorym sa ukonCuje stary a suCasne zacina novy svetovy
poriadok. V mezopotamskej verzii je bozska motivacia zoslania pohromy skér byrokraticka, zatial ¢o v sta-
rozakonnej verzii viac moralno-didakticka. Zatial o v Genezis je potopa jednorazovym trestom, ktorym
Boh nici svet kvdli ludskej zlobe (Gn 6:5) (Frymer-Kensky, 1977, s. 150), v mezopotamskej verzii je po-
topa vyvrcholenim predchadzajucich netspesnych pokusov o regulaciu populacie ludi. Tato odliSnost
odréza rozliéné koncepcie o postave a spravodlivosti boZstva. Oproti Zidovsko-krestanskej predstave
Boha ako vS§emohuceho stvoritela, st bohovia mezopotamskych civilizacii vykresfovani ako mocné, ale
niekedy omyIné nadpozemskeé entity. Ich Usudok je konecny, ale nie vzdy spravodlivy — Coho su si v
niektorych pripadoch aj sami vedomi.

Nafika Nintu

,,Potopu na sebe pfivolali hroznou,

Jak mrtvé vazky

Pokryli more a feky.

Na pastviné uvazli jak vor,

Pri bfehu, kdyZ na zadech tak pluli, uvazli jak vor.

Ja vidéla je a plakala jsem hofce,

Pak prestala jsem pro né nafikat.”

Placem si ulevila,

Dost a dost

Se natruchlila Nintu.

A bohove pro zemi plakali s ni.

(Atrachasis — o stvoreni ¢loveka a potope sveta, starobabylonska verzia 1V/5-15, ITn: Myty staré Mezo-
potamie, 1977)

Tato pasaz okrem schopnosti bohov futovat’ svoje rozhodnutia zvyraziuje aj hlavny negativny aspekt
vody. Popri schopnosti vody prinasat Zivot, oistu a znovuzrodenie prirode Ci istej ludskej spolo¢nosti,
voda v podobe potopy nadobuda aj destruktivny, ba az smrtelny rozmer. Zo Zivotodarného elementu sa

stava smrtonosny.

2.2 Vody smrti

Oproti pozitivnym aspektom Zivotodarnej vody stoja negativne aspekty vod smrti (E84 Voda smrti),

ktoré sa v arcinarativoch rozliCnych kultir vyuzivaju ako metafora pre nebezpecenstvo, smrt ¢i chorobu.
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Vo fikénej geografii eposov a mytov mezopotamskych civilizacii tvoria vody smrti najnebezpec-
nejSie Casti velkého oceanu, ktoré lezia na okraji zndmeho sveta — neprebadanej oblasti na dalekom
vychode, kde bohovia usadili Utanapistiho (George, 2003, s. 499). Podla Johna J. McGoverna vody smrti
pochadzaju z pozostatku stvorenia sveta z prvotného chaosu. Slané vody bohyne Tiamat (jej telo) boli
rozdelené bohom Mardukom na dve Casti — z jednej polovice vytvoril nebo a z druhej zem, na hranici
ktorej postavil straze, aby zabranil Uniku Tiamatinych véd. Pozostatky prvotnych slanych vod sa tak stali
vodnou hranicou okolo sveta stvoreného z jej tela. Tato hranica predstavovala najvzdialenejsi bod fud-
ského sveta, za ktorym lezalo neznamo, smrt' a nebezpecéenstvo. Preto sa motiv smrtonosnych véd spaja

vo viacerych arcinarativoch s hrani€nymi ¢i neprebadanymi priestormi (1959, s. 351).

2.2.1 Vodné hranice
Vdaka svojmu neustalemu pohybu a obnovujucej povahe sa rieky stali idealnym priestorom pre ritualy
ocisty a lieCenia, ktoré sa ¢asto odohravali na ich brehoch. Po¢as takychto rituéinych predstaveni sa do
vodného toku liali obetiny z muky a piva a recitovali sa rozne zaklinadla, ktoré boli adresované riecnej
entite. Voda bola vnimana ako hranica medzi zivotom a smrtou a spojnica medzi pozemskym a bozskym
svetom (Perdibon, 2021, s. 40-41). Tieto koncepcie formovali predstavy o Uceloch riek nielen vo fyzickom
svete, ale aj v podsveti.
od sveta fudi podzemnou riekou Apsu (Lambert, 1980, s. 59). V zachovanych narativoch sa uvadzaju dva
spbsoby pristupu. V sumerskom myte Zostup Inanny do podsvetia a v jeho babylonskom ekvivalente
Zostup I$tar do podsvetia vedie cesta do podsvetnych oblasti cez sedem bran strazenych siedmimi
strazcami. Druhym spdsobom, o ktorom vieme z doloZzenych zdrojov, je prekroCenie podsvetnej rieky,
o dvoch rozliénych funkciach podsvetnych riek (napr. Hubur, Balib a Ulaya). V jednom pripade rieky viedli
do podsvetia, kde ich tok slizil na transport bohov, predkov a dusi mitvych. Tymto spédsobom plnili funkciu
symbolickej spojnice medzi nadzemnymi fudskymi komunitami a podzemnou riSou. V druhom pripade
mohli tvorit hranice, ktoré obklopuji samotné podsvetie, ¢im obmedzuiju pristup do riSe mftvych (Lambert,
1980, s. 59). V tomto pripade k vstupu do podsvetia hrdina musel prekro€it vody smrti, va¢Sinou pomocou
prievoznika (A672.1 Prievoznik na rieke v dolnom svete). Tento typ pristupu do podsvetia
je popularny aj v inych kulturach, primarne v gréckej (prievoznik Charon na rieke Styx) a egyptskej (prie-
voznik Mahaf a priestory Duat).

V ramci arcinarativov mezopotamskych kultir sa najpodrobnejsie zmienky o vode ako hranici me-

dzi Zivotom a smrtou objavuju v Epose o Gilgamesovi, v ktorom Siduri oboznamuje Gilgamesa s prekaz-
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kami stojacimi na jeho ceste za Utanapistimom, niekdajSim Suruppackym kralom a jedinym prezivSim po
svetovej potope. Siduri najprv spomina samotny ocean, ktory okrem boha sinka Samasa doposial nepre-

kroCila Ziadna bytost, a potom plytké vody smrti (George, 2003, s. 499).

Nikdy, Gilgame$i, tu pfechodu nebylo

a nikdo, jenz od pocatku dnt sem pfisel, mofe nepfekrocil,
jediné hrdina Samas pfes more kraci,

vSak kromé Samase nikdo je neprekrodil.

Obtizny je pfechod, cesta pres né je namahava.

Mezi nimi jsou vody smrti, jeZ pfistup k nému zahrazuji
(Epos o GilgameSovi, X:79-84, 1958).

Prepojenie mori s vodami smrti a metafyzickymi hranicami vzniklo zo spoloenského nevedomia. Pre
nepredvidatelnu povahu periodickych povodni spdsobenymi riekami Eufrat a Tigris, ako aj nedostatku

skusenosti s velkymi vodnymi plochami ich ¢asto videli ako chaoticku, smrtiacu silu.

ZAVER

Motiv vody predstavuje mimoriadne komplexny symbol, ktory zohraval kii¢ovu ulohu v Zivote [udi staro-
vekych civilizacii. Voda bola vnimana ako Zivotodarna substancia, kozmicky prvopociatok, nastroj boz-
ského poriadku, chaosu, symbol o€isty aj plodnosti. Ambivalentna charakteristika tohto prirodného Zivlu
— ako zdroja a nicitela, bozskej Stedrosti a hnevu — mu zabezpedila trvalé miesto v symbolickom a kultur-
nom vedomi [udstva. Stadium tohto fundamentélneho elementu umoziiuje hibsie pochopit archaické

predstavy o svete a hodnotové ramce, ktoré formovali rané civilizacie Blizkeho vychodu.
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ESTETIKA VONi V PROCESE MUMIFIKACIE

THE AESTHETICS OF SCENTS IN THE MUMMIFICATION PROCESS

Bianka Karadi
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Abstract: In this study, we focus on the aesthetics of scent in the mummification process, a
widespread and significant practice in ancient Egypt. Egyptian hieratic texts (for example, the well-
known Book of the Dead and the Pyramid Texts) also refer to the process of mummification, forming
an essential component of the complex funerary rituals accompanying the deceased. This study
seeks to explore how the practical function of aromatic balms, resins, and other ingredients used
in mummification intersects with—and enriches—their sacral and aesthetic dimensions. In addition
to the present study, our research includes an experimental attempt to reconstruct a mummification
balm preserved in Egyptian papyri (a project previously presented at SVOUC).

Keywords: embalming, mummification, olfactory aesthetics, funerary rituals, ritualized preserva-

tion

uvoD

Véna je bréanou k spomienkam, k hiboko zakorenenym pocitom a skusenostiam, ktoré neprezivame iba
rozumom, ale celym telom. V procese mumifikacie sa vona stava kddom nesmrtelnosti, mostom medzi
dvoma svetmi, kde sa hmotné stretdva s nehmotnym a kde duch putuje v oblakoch Zivicového dymu.
Mumifikacia nepredstavovala len technicky proces konzervécie tela, ale aj hlboko esteticky a ritualny akt.
Cielom tejto Studie je preskimat voriu ako neoddelitefnu sucast mumifikaného obradu a jej symbolicky,
esteticky i pragmaticky vyznam.

Text je Cleneny do niekolkych kapitol. V Gvodnej Casti sa venujeme historickému a kultirnemu
kontextu mumifikacie, sledujeme jej pévod, techniky a zmeny v priebehu staroegyptskej historie. Na-
sledne sa sUstredime na vonné latky pouzivané pri balzamovani a ich farmakologické, konzervatné a
estetické vlastnosti. Osobitna kapitola sa zaobera interpretaciou vone v staroegyptskej spiritualite a jej
vplyvom na vizie posmrtného Zivota. Zavere¢na kapitola sa venuje pokusu o experimentalnu rekreéciu

mumifikacného balzamu, jeho zloZeniu a limitom takéhoto pribliZenia.
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Ako doplnok tejto prace sme v ramci prezentacie SVOUC vyhotovili experimentalny mumifikagny
balzam. Tento krok bol motivovany snahou umocnit zmyslovy rozmer prezentacie, pretoZe vona predsta-
vuje jedineCnu zmyslovu oblast, ktord méZe poméct sprostredkovat’ atmosféru staroegyptského ritualu.
Zaroven $lo o experiment, ktory poskytol zaujimavy pohfad do praktickych aspektov balzamovania. Sa-
motna vona balzamu nebola presnou rekonstrukciou historického originalu, ale skor pokusom o evokaciu
jeho charakteru. Napriek starostlivemu vyberu zloziek a reSpektovaniu historickych poznatkov nie je
mozné dosiahnut Uplne autenticku rekonstrukciu pévodného mumifikaéného balzamu. Medzi hlavné ob-
medzenia patri neznalost presnych pomerov jednotlivych substancii, absencia niektorych pévodnych zlo-
Ziek a odliSné spracovanie surovin v suéasnosti. Délezitym faktorom je aj samotny proces balzamovania,
ktory zahfiial dlhodobu interakciu latok s organickym materialom, ¢o postupne menilo ich aromaticky cha-
rakter. Tento aspekt nie je mozné v experimentalnych podmienkach plne reprodukovat, a preto bol bal-

zam skor interpretaciou historickej vone nez jej presnou kopiou.

1. MUMIFIKACIA V STAROVEKOM EGYPTE

Mumifikacia predstavuje proces konzervacie fudskych pozostatkov prostrednictvom chemickych a fyzi-
kalnych postupov, ktorych cielom je spomalenie rozkladu tkaniv a zachovanie telesnej integrity zos-
nulého. Tento proces bol praktikovany v réznych kulturach, no najviac sa s nim spaja staroveky Egypt,
kde nadobudol komplexny ritualny a teologicky rozmer. Termin ,mumifikacia“ pochadza z latinského mu-
mia, ktoré je odvodené od arabského vyrazu mimiya’, oznaCujiceho bitimen (asfalt), kedZze niektoré
mumifikované tela boli oSetrené zivicovymi substanciami na ich ochranu pred rozkladom (lkram, 1998, s.
203).

V staroegyptskom jazyku sa tento proces oznacoval ako wety, zatial o samotna mumifikovana
osoba sa nazyvala sah, ¢o znamenalo ,0svietené telo* pripravené na vstup do posmrtného sveta (Brier,
1999, online). Egyptania verili, Ze zachovanie tela je klfu¢ové pre posmrtny Zivot, kedZe ka (dusa, kon-
krétne duchovné esencia) potrebuje telesnu schranku na preZitie v Duat, teda v podsveti.

Podla Herodota existovali tri hlavné stupne mumifikacie, ktoré sa odliSovali kvalitou a nakladmi.
NajnékladnejSia metdda zahfiala vybratie vnatornych orgénov, dehydrataciu tela natronom a jeho oba-
lenie do lanovych obvazov napustenych Zivicami a olejmi, zatial o menej nakladné varianty zahriovali
iba povrchovu ochranu tela bez odstranenia organov.

Mumifikécia v starovekom Egypte nebola len technickym procesom zachovania tela, ale predo-

vSetkym nabozenskym a filozofickym aktom, ktory odrazal egyptské predstavy o Zivote, smrti a posmrt-
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nom osude. Egyptania verili, ze existencia ¢loveka sa sklada z viacerych aspektov — khat (fyzické telo),
ka (duchovna esencia), ba (individualna dusa), Sut (tiefi) a ren (meon). Pre zabezpecenie vecného Zivota
bolo nevyhnutné, aby tieto zlozky zostali v harmonii aj po smrti, priom kfG€ovu Ulohu v tomto procese
hrala mumifikécia.

Podla staroegyptskej kozmoldgie bol posmrtny zivot chapany ako pokracovanie pozemského by-
tia v podmienkach neporovnatelne vysej dokonalosti. Aby vSak zosnuly mohol existovat v Duate (pod-
svetie) a neskor v poliach /aru (rajské oblasti), jeho telo muselo zostat rozpoznatelné.

Proces mumifikacie preto vychadzal z presvedCenia, Ze telo sliZi ako kotva pre ka a ba. Ak by
sa rozpadlo, zosnuly by stratil moZnost znovuzrodenia a veCnej existencie. Aj preto Egyptania zdokonalili
techniky mumifikacie, aby telo zostalo ¢o najvernejSie zachované. Vyznam tejto praxe je zrejmy aj z Tex-
tov pyramid (napr. Unisova pyramida, 24. stor. p. n. I.). Zdorazniuju potrebu neznicitefného tela pre kra-
lovské znovuzrodenie.

Filozoficky bola mumifik&cia prepojena s ideou veéného navratu a neheh (cyklicky Cas). Egypta-
nia verili, Ze telo je schrankou ka (dusa) a ba (individualna dusa) a jeho poruSenie by mohlo spdsobit
stratu identity zosnulého. Tento koncept je spaty s mytologickym pribehom boha Osirida (Usir), ktorého
telo bolo znovu zostavené a ozivené vdaka bohyni Isis (Eset), ¢o vytvorilo zaklad pre vieru v telesné
vzkriesenie (Hornung, 1999, online). Aj dalSi grécky historik Diodoros Sicilsky zdbraziuje, Ze egyptska
viera v nesmrtelnost tela bola jedinena v porovnani s gréckymi predstavami o posmrtnom zivote, kedze
Gréci vnimali duSu ako nezavislu od tela, zatial ¢o Egyptania verili v ich nerozluéné spojenie.

Mumifikacia bola uzko spata s mytom o bohu Osiridovi (Usir), ktorého telo bolo zavrazdené a
rozStvrtené jeho bratom Seth (Sutech). Bohyia Isis (Eset) vSak pozbierala Casti jeho tela a pomocou
kuziel ho ozivila, ¢im umoznila jeho vzkriesenie a nasledné viadnutie podsvetiu. Mytus sa stal nabozZen-
skym modelom pre vSetkych zosnulych, ktori sa chceli podobat tomuto bohu a ziskat vecny Zivot. Sa-
motné balzamovanie teda predstavovalo symbolické opakovanie Osiridovho pribehu — telo bolo rozde-

lené, oCistené, znovu poskladané a oZivené ritualmi, aby mohlo pokraCovat v existencii.

1.1 Proces mumifikacie

Postup mumifikacie sa menil podla obdobia a socialneho statusu zosnulého. NajdokladnejSia bola forma
mumifikacie, ktora bola rezervovana pre faraénov a vysoko postavenych jednotlivcov. Mumifikacia sa v
priebehu historie vyvijala, pri¢om svoj vrchol dosiahla v obdobi Novej rise (16. — 11. stor. p. n. I.). Tento
proces sa zvyCajne vykonaval vo wabet (Cisté miesto), kde sa telo podrobilo sérii zloZitych krokov, ktoré
mohli trvat' az sedemdesiat dni. Najprv nasledovalo odstranenie vnutornych organov. Mozog sa extraho-

val prostrednictvom rezu vykonanom na favej etmoidnej kosti nosa ktory spristupnil lebe¢nu dutinu.
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Za pomoci kovového héku, ktory sa zaviedol cez nosné otvory rotacnymi pohybmi deStruoval mozgové
tkanivo, ktoré sa nasledne odstranilo (Brier, 1999, online). Tento krok bol déleZity, pretoze Egyptania
pokladali mozog za bezvyznamny, zatial ¢o srdce sa chapalo ako centrum myslenia a emdcii.

Po extrakcii organov nasledovala dehydratécia tela natronom, mineralnou zmesou pozostavaju-
cou z hydrogenuhli¢itanu sodného (NaHCO3), chloridu sodného (NaCl), siranu sodného (Na,S0O,) a uh-
licitanu sodného (Na,COs3) (Lucas, 1962, online). Tento proces trval priblizne Styridsat dni, po ktorych sa
telo natieralo olejmi (sefef) a balzamami na zachovanie elasticity tkaniv.

Po ukonéeni dehydratacie nasledovalo obalenie tela do tsej (lanové obvézy), medzi ktoré sa
vkladali ochranné amulety, ako napriklad wedjat (Oko Hora), ktoré malo zabezpecit bezpecny prechod
do posmrtného zivota. Platno, do ktorého bolo telo zabalené, symbolizovalo ochranu a duchovny aspekt
posmrtného Zivota. Cely proces bol zavrSeny Saa en Sesh (ritual Otvarania ust), ktory mal zabezpecit

zosnulému moznost hovorit, dychat a prijimat potravu v posmrtnom svete (Faulkner, 1972, online).

1.2 Proces balzamovania

Podla textov z Papyrusu Louvre-Carlsberg? sa v procese mumifikacie pouzivali rozmanité vonné latky,
ktoré boli aplikované v presnych fazach. Kazda etapa mala svoj vyznam — od oCisty cez konzervaciu az
po findlne zavinutie do bandaZi napustenych vonnymi olejmi. Tato postupnost nebola len technicka, ale

aj sakralna — voia sprevadzala zosnulého na jeho ceste k nesmrtelnosti.

1. Ocista: Priprava tela na boZsku transformaciu

Prvym krokom bolo odstranenie vSetkych necist6t, telesnych tekutin a akéhokolvek zapachu spojeného
so smrtou. Telo sa umyvalo v roztoku natronu, prirodnej soli, ktora mala silné dehydratacné a dezinfekéné
ucinky. Tento proces trval niekolko dni a sluZil na oCistenie tela od vSetkého pozemského. Po Gvodne;
oCiste sa aplikovali prvé vonné latky — bylinné inflzie a Zivicové oleje, ktoré telo prevorali a za€ali proces
jeho duchovne;j transformécie. Kadidlovy dym sa pouzival na vyhananie zlych duchov a zaroven vytvaral
ochrannu bariéru medzi svetom Zivych a mrtvych. Tato faza je zaznamenana aj v Knihe mftvych: ,OCistite
moje telo natronom, naplrite moje Udy olejmi bohov, nech krd¢am cisty medzi nesmrtefnymi (Kap. 42).

Tento text ukazuje, Ze oCista nebola len hygienickym procesom, ale aj pripravou na duchovny prerod.

2 Preklady a interpretacie tohto pramefia boli vyhfadavané vzhladom na jeho vyznam pre skimanie balzamovacich postupov. KedZe nebolo
mozné najst iny pristup k tymto materialom, bolo nevyhnutné nadviazat komunikaciu s danskou egyptologickou Schigdt Sofie, ktora poskytla
preklady a odborné interpretacie papyrusu vo svojej dizertatnej praci.
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2. Konzervacia: Posvétné Zivice ako ochrana tela

Po dbkladnej oCiste sa z tela odstranili vnutorné organy (okrem srdca, ktoré bolo povazované za centrum
duse) a dutina sa vyplnila aromatickymi latkami, aby sa zabranilo rozkladu. Zivice ako myrha, borovicova
Zivica a kadidlo sa vkladali priamo do tela, kde pohlcovali vihkost a poskytovali antibakterialnu ochranu.
Zosnulého obklopoval aj vonny dym — kadidlo a myrha sa spalovali, pri¢om sa dym nechal vnikat do
telesnych dutin. Tento krok mal dvojity uginok — okrem dezinfekcie tela mal aj ritualnu tlohu: vona vystu-
pujuca k nebesiam symbolizovala dusu, ktora sa dviha k bohom. V Textoch pyramid sa pise: ,Nech dym
kadidla naplni méj hrob, nech jeho véna vystupi k velkym bohom, ktori ma povolaju medzi seba“ (Vers
213). Tento ver§ zdoraziiuje, Ze voria bola chapana ako sprostredkovatel medzi zosnulym a nadprirodze-

nymi silami.

3. Balzamovanie: OZivujuce vone pre vecny Zivot

Pocas Styridsat' dni suSenia v natronovej soli sa telo pravidelne natieralo balzamovacimi olejmi, ktoré
obsahovali zmesi vzacnych Zivic, bylin a ZivoCisnych tukov. Tieto oleje nielen chranili pokozku pred vy-
susenim, ale zaroven prenikali hlboko do tkaniv, ¢im pomahali zachovat telo v ¢o najlepSom stave. V
tejto faze sa pridavali aj posvatné oleje, ako Hkn.w-olej, ktory bol uréeny vyhradne na balzamovanie
vznesSenych osdb. Tato vonna zmes sa aplikovala na ruky, tvar a nohy zosnulého, ¢im sa symbolicky
,prebudili“ jeho zmysly na cestu do posmrtného Zivota. V Textoch rakiev nachadzame odkaz aj na tuto
fazu balzamovania: ,Nech st moje udy naplnené olejmi Zivota, nech moje telo zaZiari vériou nesmrtel-
nosti, aby som mohol povstat's bozstvami“ (Ver$ 338). Tento fragment naznaduje, Ze balzamovanie ne-

bolo len konzervacnou technikou, ale aj aktom obnovy tela pre ve¢nost.

4. Obalenie: Telo premenené vériami

Poslednym krokom bolo zavinutie tela do lanovych obvazov, ktoré boli napustené vonnymi mastami.
Kazda vrstva latky niesla arému posvéatnych olejov, ¢im sa zabezpecilo, Ze zosnuly bude obklopeny vénou
aj vo vecénosti. Ritualne prevonané telo bolo napokon ulozené do sarkofagu a zasvatené bohovi Anubi-
sovi. Mimia, obalena v nesmrtelnych vorach, sa tak mohla bezpeéne vydat na cestu do posmrtného
sveta, kde ju ¢akalo znovuzrodenie medzi bohmi. Tento aspekt je vystizne zachyteny v Papyruse Hunefer:
,Nech vbria myrhy otvara brany neba, nech oleje bohov specatuju moje meno v nesmrtelnosti (Vers

150). Tento ver$ podCiarkuje, ze véna bola nielen ritualnym prvkom, ale aj symbolom veéného Zivota.
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2. VONA AKO VYZNAMNY PRVOK MUMIFIKACIE

2.1 Farmakologické aspekty

Farmakologické aspekty mumifikacie v starovekom Egypte boli Gizko spaté nielen s uchovavanim tela, ale
aj s nabozenskymi predstavami o posmrtnom Zivote. Balzamovanie nebolo len technickym procesom, ale
predovsetkym ritualnym Ukonom, ktory mal o€istit, ochranit a transformovat zosnulého na sah — vecnu,
neporusitelnt formu vhodnu pre zivot na onom svete. Tato transformacia bola mozna vdaka starostlivo
vybranym prirodnym latkam s antimikrobialnymi, antifungalnymi, dehydrujucimi a konzervacnymi
vlastnostami.

Jednym z kluCovych aspektov balzamovania bolo potlacanie bakterialnej aktivity a rastu plesni.
Myrha, kadidlo, cédrovy olej, Skorica a balzamové oleje obsahovali prirodné zluceniny s vyraznymi anti-
bakterialnymi a antimykotickymi G¢inkami, ¢im ucinne spomalovali rozklad tkaniv. Myrha a kadidlo, asto
oznacCované za posvatné dary bohom, sa pouZzivali nielen na konzervaciu tela, ale aj na jeho oCistenie.
Cédrovy olej bol znamy svojimi antiseptickymi viastnostami a mohol byt aplikovany aj na vnutorné dutiny
tela po evisceracii, aby zabranil rozkladu organov. Skorica, vdaka obsahu prirodnych fenolov, pdsobila
ako silné antimikrobialne ¢inidlo, zatial' o balzamové oleje chrénili telo pred patogénmi a suasne mu
dodavali aj prijemnu voriu, ktora mala ritualny vyznam.

Rovnako délezity bol proces dehydratacie, nevyhnutny na dlhodobé zachovanie tela. Egyptania
pouzivali kombinaciu natronu, éterickych olejov a Zivic na odstranenie vihkosti z tkaniv. Natron, zmes
uhli¢itanu sodného a chloridu sodného, mal hygroskopické vlastnosti, ktoré umoznili rychle vysusenie
tela. Eterické oleje, ako napriklad cédrovy, viazali tuky a vodu, &im podporovali proces vysusovania. Zi-
vice vytvarali ochrannu vrstvu, ktora minimalizovala pristup kyslika a vihkosti, Cim sa spomaloval oxidacny
proces sposobujuci rozklad.

V Textoch rakiev nachadzame opis tejto fazy: ,Nech moje udy zostanu pevné, nech moje telo
nepozna rozklad, nech ma oleje a Zivice obalia ako neporusitelného” (Vers 295). Tento fragment zdéraz-
Auje ochrannu funkciu balzamovacich Iatok a ich spojenie s nesmrtelnostou.

Niektoré latky posobili ako prirodné konzervacné prostriedky, ktoré zabezpeCovali dlhodobu
ochranu tela. Cédrova a borovicova Zivica po aplikacii vytvorili na pokozke tenky film, ktory zabranil pre-
nikaniu baktérii a plesni.

V¢eli vosk sa pouZzival na utesnenie otvorenych ran a ochranu citlivych oblasti tela pred po$ko-
denim. Bitimen, prirodny asfalt, bol pravdepodobne aplikovany na spevnenie tkaniv a ako dodatocna

ochrana pred mikroorganizmami.
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Tieto poznatky boli zaznamenané v niekolkych staroegyptskych lekarskych papyrusoch. Ebersov
papyrus (cca 1550 p. n. |.) opisuje mnozstvo rastlinnych a mineralnych latok s konzervaénymi G¢inkami a
zdorazriuje antiseptické vlastnosti myrhy a cédrového oleja. Smithov papyrus (cca 1600 p. n. 1.), hoci sa
primarne venuje chirurgickym postupom, obsahuje zmienky o mastiach pouzivanych na oSetrenie ran,
ktoré mohli byt aplikované aj po¢as balzamovania. Hearstov papyrus (cca 1450 p. n. |.) sa zameriava na
antiseptické latky pouzivané pri ritualnom o€isteni tela pred balzamovanim. V Knihe mftvych nachadzame
zmienku o tom, ako voiia napifia balzamovaci ritual: ,Nech moje pery piji vériu Zivota, nech ma Zivice
zachovaju tak, ako zachovali boZskych predkov* (Vers 26). Tato pasaz ukazuje, Ze voia nebola len ved-
[aj8im efektom mumifikacie, ale aktivnym Cinitefom v procese sakralnej transformécie tela.

Mumifikacia nebola iba technikou zachovania tela, ale mala aj hlboky spiritualny vyznam. Aplika-
cia vonnych latok mala nielen prakticku ulohu pri ochrane pred rozkladom, ale zaroven sluzila na ritualne
oCistenie a posvatenie zosnulého. Pouzitie natronu a masti bolo symbolom ochrany pred chaosom a
necistotou, pricom cely proces balzamovania zabezpecoval prechod zosnulého do posmrtného Zivota v
neporuSenej podobe. Egyptania tak dokazali skombinovat farmakologické poznatky s nabozenskymi

predstavami, ¢im vytvorili prepracovany systém balzamovania, ktory pretrval tisicrocia.

2.2 Vona ako esteticky prvok ritualu

Okrem konzervacnych vlastnosti mali vonné latky v starovekom Egypte hiboky nabozensky a symbolicky
vyznam. V egyptskom chapani smrti a posmrtného Zivota predstavovali o€istu, ochranu duse, zabezpe-
Cenie transformécie tela a spojenie s bozstvami. Pouzitie véni pri mumifikacii je podrobne zdokumento-
vané v jednom z najstarSich znamych balzamovacich manualov, Papyruse Louvre-Carlsberg, ktory po-
skytuje cenné informacie o vyrobe a aplikacii vonnych masti a olejov. Staroveké texty uvadzaju, ze apli-
kacia vonnych substancii bola chapanéa ako ritualny akt ocisty, ktory mal odstranit necistoty a pripravit
zosnulého na prechod do posmrtného Zivota. Tento akt sa odohraval v pr-nfr (miesto balzamovania), kde
boli teld pomazané Specialnymi vonnymi olejmi, ako napriklad vzacnou myrhou. Podobné informacie na-
chadzame aj v Papyruse Ebers, ktory opisuje pouzitie aromatickych latok v kontexte lieCebnych aj ritual-
nych praktik.

Podla balzamovacich textov boli vonné oleje a Zivice povazované za prostriedky, ktoré mali chra-
nit ka (Zivotna sila) a ba (du$a) pred zIymi duchmi a rozkladom. Specilne sa tu spomina Hkn.w olej,
pozostavajuci z myrhy a Casti aromatického stromu ti-Sps, ktory bol kluCovy pri ochrane zosnulého. Tieto
latky sa aplikovali na telo, ale aj na obvazy, ako to dokumentuju Texty pyramid, kde sa ich véia povazo-
vala za ochranny prostriedok pred démonickymi silami. V staroegyptskych pohrebnych textoch sa uvadza,

je posvatné balzamovacie ritualy umoznovali prechod tela do stavu sah, ¢o znamenalo jeho vecnu, ne-
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porusite/nt podobu vhodnu pre existenciu v Duat (podsvetie). Tento proces zahfial nielen fyzicku pri-
pravu tela, ale aj suvisiace recitacie. Podobné praktiky su zaznamenané aj v Knihe mrtvych, kde sa zd6-
razfiuje vyznam vonnych latok v ritudloch prechodu duse.

Staroveki Egyptania verili, Ze kadidlo a myrha sa tradiCne spajali s bohom Re a bohyrou /sis,
ktori zosobnovali zivot, ochranu a znovuzrodenie. Ritualne pomazanie zahfnalo pouzitie vzacnych sub-
stancii, ako napriklad sfi-oleja, Zivice a kravského tuku, ktoré boli povazované za posvatné a boli apliko-
vané knazmi v Ulohe Anubisa priamo na telo zosnulého. V Texte rakiev sa uvadza, ze aplikécia tychto
latok symbolicky zabezpecovala spojenie zosnulého s bozstvami a jeho ochranu v posmrtnom Zivote.
Tento ritual zaroven umoznoval zosnulému hladky prechod do Duat a symbolicky ho zaclefoval do cyklu
vecnosti.

Mumifikacia nebola len medicinskym a konzervaénym procesom, ale aj hiboko duchovnym ritua-
lom, v ktorom véne slUZili ako most medzi pozemskym a nadpozemskym svetom, medzi smrtou a vec-
nostou. Vone v procese mumifikacie vytvarali posvatnu atmosféru, estetizovali proces smrti a symbolizo-
vali prechod medzi pozemskym a boZskym svetom.

Balzamovanie sa tradi¢ne uskuto¢riovalo v dvoch hlavnych fazach: prva zahfiiala vysuSenie tela
natronom, zatial ¢o druh& sa sustredila na balzamovanie, vonné ritudly a omotévanie bandazi. Vonné
Zivice, oleje a aromatické byliny sa pouZivali systematicky a ich aplik&cia bola prisne regulovana. Podla
starovekych prameriov sa kadidlo a myrha spalovali na o€istu tela i priestoru, borovicova a cédrova Zivica
sa aplikovali priamo na pokozku ako ochranné a dezinfekéné latky, zatial o Specialne vonné oleje, ako
Hkn.w-olej, sa pouzivali na posvatenie tela zosnulého a jeho symbolické priblizenie bohom. V staroegypt-
skom chapani sveta smrt neznamenala koniec, ale prechod do inej formy bytia. Véne tento prechod sym-
bolizovali — ich aréma predstavovala premenlivu podstatu tela a dusSe, ocistu od pozemskych necistét a
pripravu na vstup do vecnosti. Délezitost voni zddraznuju aj grécke a rimske zdroje, napriklad spisy He-
rodota a Diodora Sicilského, ktori opisovali pouzivanie myrhy, kasie a dalSich aromatickych latok pri naj-
vy$Sej Urovni balzamovania.

Okrem naboZenského vyznamu mali vne aj prakticku funkciu — zakryvali zapach rozkladu a es-
tetizovali proces smrti. Prijemna véia bola znakom Cistoty a posvatnosti, zatial ¢o zapach bol spojeny s
necistotou a smrtou. Voravé balzamy tak symbolicky potvrdzovali, Ze telo zosnulého je hodné vecného
Zivota. Podla Knihy mrtvych sa verilo, Ze duSa zosnulého musi byt Cisté a voriava, aby mohla vstupit do
Osiridovho sudu, ¢o viedlo k ritualnemu pouzivaniu myrhy a kadidla pri oCiste tela, ako aj $korice a loto-
sového oleja na ochranu integrity duse. Tieto poznatky naznacuju, Ze mumifik&cia v starovekom Egypte
nebola len otdzkou uchovania tela, ale aj sofistikovanym procesom duchovnej transformacie, ktory mal
vyrazny esteticky rozmer. Vone zohravali kiu¢ovu Ulohu pri spojeni ¢loveka s bozstvom a pri zabezpedeni

jeho posmrtnej existencie.
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3. MUMIFIKACNE SUBSTANCIE: KORESPONDENCIA SYMBOLICKEHO VYZNAMU
S TYPOM VONE

3.1 Zivice a gumy

Myrha (Commiphora myrrha) bola jednou z kfu¢ovych ingrediencii pri mumifikacii vdfaka svojim antibak-
terialnym a konzervaénym vlastnostiam. Obsahuje seskviterpény a terpenoidy, ktoré zabrariuju rozkladu
a maju protizapalovy uc¢inok. Egyptania ju pokladali za ,slzy bohov* a spéjali ju s bohyriou Hathor. Okrem
balzamovania sa pouzivala aj v chramovych obradoch a medicine na o€istu tela a duse. Jej vona je
hlboka, dymovo-balzamicka, mierne horka a zemita s jemnou sladkostou. Symbolizovala regeneraciu a
znovuzrodenie. Podobny vyznam mala aj v Mezopotamii, kde ju pouZivali pri ritualoch zasvatenych bo-
hyne I8tar, v antickom Grécku a Rime sa spéjala s Afroditou a pri pohrebnych ritudloch sa jej vora pova-
Zovala za znamenie nesmrtelnosti. V krestanskej tradicii bola myrha jednym z darov, ktoré traja mudrci
priniesli JeZiSovi, pricom symbolizovala nielen jeho utrpenie a smrt, ale aj triumf nad smrtou, ktory sa
napifia jeho zmftvychvstanim na treti def.

Kadidlo (Boswellia sacra) bolo neoddelitelnou sucastou balzamovania a chrdmovych ritualov,
kde sa spalovalo ako prostriedok ocisty a symbol spojenia medzi svetom [udi a bohov. Obsahuje boswel-
lové kyseliny, ktoré maju silné antiseptické ucinky a podporuju regeneraciu tkaniv. Jeho véia je tepla,
drevit, citrusovo-Zivicova s jemnym citrénovym podténom. Symbolizovala o€istu, nesmrtefnost a spoje-
nie s bozstvom. V hinduizme sa kadidlo vyuZivalo pri obetnych rituéloch, pricom jeho dym symbolizoval
duchovny vzostup. V budhizme sa spalovalo poas meditacii, aby jeho dym vytvoril most medzi fyzickym
a duchovnym svetom. V krestanstve sa dodnes pouziva pri liturgickych obradoch ako symbol modlitieb
stUpajucich k nebu.

Cédrova Zivica (Cedrus libani) bola dolezitou su¢astou mumifikaného procesu, pretoze jej
hlavné zlozky a- a B-cedrene zabrarnovali rozkladu tela a pdsobili insekticidne. Egyptania ju spajali s
vecnostou a trvanlivostou. Jej suchd, drevita vona s balzamickymi a mierne borovicovymi tonmi symbo-
lizovala kralovsku moc, nesmrtelnost a ochranu pred zlom. Céder bol uctievany aj v inych kulturach — v
Sumeri bol posvatnym stromom boha Enlila, vo Fenicii sa jeho drevo pouzivalo na stavbu chrdmov a lodi,
pretoZe sa verilo, Ze jeho véia chrani pred nepriatelmi. V Zidovskej tradicii bol céder spajany so Salamu-

novym chramom a jeho posvatnostou.

3.2 Eterické oleje a rastlinné extrakty

Lotosovy olej (Nymphaea caerulea) bol extrahovany z modrého lotosu, jedného z najposvatnejSich kvetov

starovekého Egypta. Bol symbolom obnovy a znovuzrodenia, kedZe jeho kvety sa kazdé rano otvarali a
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vecer zatvarali. Pri balzamovani sa nana$al na telo zosnulého, aby mu pomohol ,prebudit sa“ v posmrt-
nom Zivote. Jeho sladka, kvetinova véna s mierne ovocnym a anizovym podténom evokovala duchovné
prebudenie. Lotos mal podobny vyznam aj v Indii, kde bol spajany s bohom VisSnuom a symbolizoval
Gistotu a osvietenie, zatial o v Cine predstavoval transcendentalnu krasu a duchovné osvietenie.
Skoricovy olej (Cinnamomum verum) sa v starovekom Egypte vyuZival na konzervaciu tiel a bol
zaroven symbolom luxusu a posvatnosti. Obsahuje cinnamaldehyd, ktory ma silné antimikrobialne Gc¢inky.
Jeho vona je tepla, korenista, sladka so zemitym podténom a bola spajana s ochranou a duchovnou
Sistotou. Skorica sa pouZivala aj v tradiénej &inskej medicine na podporu vitality a v stredovekej Eurépe

sluzila ako ochrana pred epidémiami, najma morom.

3.3 Byliny a koreniny

Rasca (Cuminum cyminum) bola jednou z rastlin, ktoré mali ochranné Ucinky proti parazitom a boli spa-
jané s ocistou tela. V Egypte sa Casto vyuZivala pri balzamovani na ochranu tela pred Skodcami. Ma teplu,
orechovu a mierne citrusovd aromu, pricom symbolizovala o€istu a ochranu. V starovekej Rimskej risi sa
pouZivala v pohrebnych ritudloch a v Indii bola suCastou ajurvédskej mediciny na podporu travenia.

Fenikel (Foeniculum vulgare) bol doleZitou zlozkou balzamovacich zmesi, pretoze podporoval
prudenie energie Ka, teda zivotnej sily. Ma sladku, anizovu vériu, ktoré pdsobi osviezujuco a vitalizujuco.
V stredovekej Eurépe mal fenikel ochranovat pred zlymi duchmi a v Cinskej medicine sa pouzival na
detoxikaciu tela.

Asfodel (Asphodelus ramosus) bol traditne spajany s posmrtnym Zivotom a jeho vytazky sa vy-
uzivali pri balzamovani na ochranu zosnulého na jeho ceste do podsvetia. M& jemnu bylinnd voru so
sladkastym nadychom. V antickom Grécku bol zasvateny Hadovi a Casto sa vysadzal na hroby, pretoze
sa verilo, Ze sprevadza dusu do podsvetia. Pocas stredoveku sa stal symbolom cesty do raja a ve¢ného

Zivota.

4. ESTETICKY ROZMER PROCESU MUMIFIKACIE CEZ PRIZMU POSVATNYCH VONI

Pri skumani estetiky mumifik&cie je nevyhnutné zamerat sa na jej zaZitkovy rozmer, ktory presahuje Cisto
technicky akt konzervécie tela. Tento aspekt mé zasadny vplyv na spdsob, akym je ritual vnimany a aké

pocity vyvolava. Mumifikacia nebola len fyzickou procedurou, ale komplexnym ceremonialom, ktory oslo-

voval viaceré zmysly a viedol k hlbokému duchovnému preZivaniu.
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V/éne boli neodmyslitelnou sucastou procesu mumifikacie. PouZivanie aromatickych zivic, olejov
a kadidla malo nielen prakticky Ucel pri ochrane tela, ale zarover vytvaralo sakralnu atmosféru, ktora
prehlbovala duchovny rozmer obradu. Dym kadidla, ktory sa dvihal k nebu, symbolizoval vzostup duse,
zatial o myrha s jej prenikavou arémou navodzovala pocit tajomna a posvatnosti. Tento jav suvisi s
mimetickostou vyrazu, ktord umozriuje vyvolat zmyslové alebo imaginativne zaZitky (Plesnik et al., 2011,
s. 175).

Zazitkovost vyrazu sa v tomto kontexte prejavuje v niekofkych rovinach. Podla Tezaura estetic-
kych vyrazovych kvalit zaZitkovost vypovede spociva v schopnosti posobit’ celostne, prenasat’ vyznam
nielen pojmovo, ale aj cez pocity, intuicie a zmyslové vnemy (ibid., s. 152). Vone pouzivané v procese
mumifikacie mali silni synestetickl hodnotu — myrha, kadidlo, Skorica €i cédrova Zivica nielenze konzer-
vovali telo, ale z&roven vytvarali olfaktoricky obraz prechodu zo sveta zivych do sveta bozskych sfér. V
tejto suvislosti sa zazitkovost vyrazu transformuje do metafory pretrvania — véne, ktoré sprevadzali zos-
nulého v balzamovacich komnatach, ostavali v latkach, v stenach hrobiek, v dyme svatych chramov, a
tak neustale komunikovali s pritomnymi. Tato myslienka je pritomna uz v Textoch pyramid: ,Nech véria
kadidla nikdy nevyprcha, nech dym naplia méj dom aj po tisic rokov, nech ma obklopi aroma nesmrtel-
nosti“ (Vers 2198). Tento vers ukazuje, ze voia bola vnimana ako médium zachovania duchovnej pritom-
nosti zosnulého. V Knihe mrtvych nachadzame podobnu metaforu: ,Mdj dych je sladky ako Zivica cédra,
moje pery su natreté olejom posvétného stromu, a tak budem hovorit navZdy“ (Kap. 80). Tu véna ziskava
dimenziu hlasu, ktory zostava pritomny aj po smrti.

Sakralnost vyrazu je evidentna v presvedCeni starych Egyptanov, Zze vone sprostredkovavaju
komunikaciu medzi pozemskym a transcendentalnym svetom. Kazda esencialna substancia mala svoj
ritualny vyznam — od ochrannych Zivic az po vonné oleje, ktoré sprevadzali zosnulého na jeho posmrtnej
ceste. Olfaktoricka zloZka tak nebola len estetickou kvalitou, ale aj prostriedkom ontologickej transforma-
cie. Tento aspekt je zddrazneny aj v Textoch pyramid, kde sa piSe: ,Nech véria obety stupa k nebesiam,
nech dym kadidla otvara brany pre krala, ktory vstupuje medzi hviezdy* (Vers 254). V Knihe mftvych sa
zas nachadza pasaz: ,Méj dych je sladky ako vbria myrhy, moje telo je Cisté olejom bohyri, som prijaty
medzi nesmrtelnych” (Kap. 186). Tieto texty ukazuju, Ze vona bola chapanéd ako médium prechodu —
nie¢o, ¢o umoznuje zosnulému prekroCit' hranice smrtelnosti a vstupit do sféry boZského bytia.

Mystickost vyrazu sa manifestuje v tajomnosti rituélu mumifikacie, ktory kombinoval pragmatické
aspekty balzamovania s ezotericko-mystickymi praktikami. Komplexna suhra medzi vonnymi substan-
ciami, sakralnymi textami a vizualnymi prvkami vytvarala atmosféru iniciacie, v ktorej sa smrt' javila ako
brana k vysSej forme existencie. Tento vyznam je explicitne pritomny v Knihe mftvych, kde sa hovori:

,Nech je moje telo pomazané voriavymi olejmi a nech dym kadidla stupa k bohom, aby som mohol kracat
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medzi nimi ako jeden z nich* (Kap. 125). Podobny motiv sa nachadza v Textoch rakiev, kde sa zosnuly
obracia k bohom slovami: ,Som naplneny vériou bohov, moje telo je nasiaknuté olejmi vecnosti, aby som
mohol povstat' ako Osiris* (Ver$ 335). Tento text zdoraziuje spojenie medzi posvatnymi voriami a zno-
vuzrodenim.

Dramatickost vyrazu je inherentnou sucastou ritualu mumifikacie. Proces balzamovania nebol
len praktickym aktom, ale aj performativnym obradom, v ktorom véna zohravala kltu¢ovu ulohu. Intenzivna
aréma kadidla zdérazriovala sakralnu dimenziu, zatial ¢o teplé tény myrhy umocriovali spiritualnu harmo-
niu celej ceremonie. V Knihe mritvych je tento dramaticky moment zachyteny slovami: ,Nech kadidlo na-
plni moju hrobku, nech dym tancuje ako ruky bohov, ktori ma vitaju medzi seba“ (Kap. 151). Tato pasaz
ukazuje, Ze vona bola vnimana ako aktivny prvok prechodu, vizualne i senzoricky umocrujuci mystérium
ritualu. Podobne v Textoch rakiev nachadzame odkaz na dramatickost tohto procesu: ,Nech Zivice ste-
kaju po mojom tele ako slzy bohyn, nech ma véfia obklopi ako zavoj, ked prechadzam branou k vecnosti“
(Vers 282). Téato vizualna metafora zddrazfiuje emocionalny a sakralny naboj mumifikacie, v ktorej sa
pachy a rituéine gesta stavaju stc¢astou dramatického prechodu zo smrti do posmrtného Zivota. V Knihe
mrtvych sa nachadza dalSi dokaz dramatickosti tohto aktu: ,Krazi kracaju v kruhu, v rukach nesu pla-
mene, ich hlasy sa nest chramom. Véria naplfia vzduch a otvara brany pre tych, ktori éakaju na sud
Osirida“ (Kap. 142). Tento popis zdérazriuje velkolepost mumifikacie ako posvatného divadla, kde vénia
zohrava rolu spojenia medzi svetom zivych a riSou mrtvych.

Imaginativnost vyrazu je pritomna v symbolickych obrazoch, ktoré vone evokuiju. Prenikavy pach
Zivic moze asociovat obetny ohen, zatial ¢o sladkasté tony myrhy odkazuju na bozské zahrady a arche-
typalne predstavy posvatného priestoru. Pohrebné texty taktiez zdéraziuju tuto imaginativnu dimenziu,
napriklad v Textoch pyramid sa uvadza: ,Zosnuly sa vznasa na vanku kadidla, jeho dusa je nesena vo-
riami do poli laru® (Ver§ 2175).

V Papyruse Louvre-Carlsberg sa vOia spaja s bozskou esenciou: ,Kadidlo dviha moje meno k
nebu, myrha specatuje moju podobu v nesmrtelnosti“ (Schigdt, 2020, online). Tento fragment ukazuije,
Ze vOna sluzi ako spojovaci most medzi materialnym telom a duchovnou podstatou.

Zmyselnost vyrazu sa prejavuje v multisenzorickom vnimani textur a arém — husté balzamovacie
oleje vytvaraju hapticku dimenziu, zatial ¢o vonné substancie prenikaju do priestoru a vytvaraju Struktu-
rovany zazitok plynutia asu a posvéatnej kontinuity. Tato spojitost medzi voiiou a posmrtnou transforma-
ciou je zdGraznena aj v Knihe mrtvych, kde sa piSe: ,Nech moje pery citia voriu posvétného oleja, nech

moje telo Ziari balzamom nesmrtelnosti* (Kap. 142).
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4.1 Estetika mumifikaéného balzamu a pokus o jeho interpretaciu

Okrem taziskového vystupu v podobe predkladanej Studie sme sa rozhodli dodat nadmu vyskumu aj
experimentalny rozmer a vytvorit olfaktoricky vystup, ktory evokuje voriu éerstvo balzamovanej mimie v
staroegyptskom prostredi. Na zaklade historickych pramerov a archeologicko-chemickych analyz docho-
vanych balzamovacich latok bol vyvinuty balzam z prirodnych surovin, ako napriklad cédrovy olej, céd-
rova zivica, Skoricovy olej, vCeli vosk, rasca, suseny fenikel a lotosovy olej, ktoré sa spajaju s tradiCnymi
mumifikanymi postupmi. Tento balzam bol priamo prezentovany pocas vystupu na katedrovej SVOUC,
Cim sa zdéraznila dolezitost performativnosti v naSom vyskume. Véna, ktora sa uvolnila po¢as prezenta-
cie, nebola len pasivnym doplnkom, ale jej zmyslom bolo aktivne formovat skisenost divaka, ktory mal
moznost zaZit' historicky proces na telesnej a zmyslovej urovni, ¢im sa posilnilo hibSie porozumenie a
interakcia s témou mumifikacie a staroegyptskych ritualov.

Pri formulovani balzamu sme zohladfovali nielen jednotlivé aromatické vlastnosti pouzitych latok,
ale aj ich konzervacné a fixacné schopnosti, ktoré zohravali klu¢ovu ulohu v procese mumifikacie. Snahou
bolo dosiahnut voriu, ktord by mohla byt vnimana pocas pripravy tela, ked sa do tkaniv absorbovali oleje
a Zivice, ¢im vznikal charakteristicky vonny profil ritualu prechodu. Vysledny balzam sa nesnaZil len na-
podobnit jednotlivé vone historickych ingrediencii, ale skér vytvorit atmosféru spojenu s tymto posvatnym
procesom.

Napriek starostlivému vyberu zloZiek a reSpektovaniu historickych poznatkov nie je mozné do-
siahnut UpIny autenticitu pévodného mumifikaéného balzamu. Medzi hlavné obmedzenia patri neznalost
presnych pomerov jednotlivych substancii, absencia niektorych pévodnych zloziek a odlisné spracovanie
surovin v sugasnosti. Dal$im faktorom je samotny proces balzamovania, ktory zahffial dihodobu interak-
ciu latok s organickym materialom, ¢o postupne menilo ich aromaticky charakter. Tento aspekt nie je
mozné v experimentalnych podmienkach plne reprodukovat.

Vysledny balzam je preto interpretaciou, ktoré vychadza z historickych a chemickych poznatkov,
pricom jeho vonny prejav sprostredkuva pribliznu predstavu o aromatickom prostredi, ktoré mohlo spre-
vadzat proces mumifikacie v starovekom Egypte. Hoci presna rekonstrukcia nie je mozna, kompozicia
ponuka senzoricky vhiad do sveta, v ktorom véna nebola len estetickym prvkom, ale neoddelitelnou su-
¢astou prechodu medzi zivotom a veénostou.

Mumifikaény balzam je vyvaZena vonné formulacia, ktora stelesfiuje esenciu staroegyptského
umenia balzamovania. Jeho olfaktoricky profil je postaveny na harmonickom prepojeni korenistych, dre-
vitych, zivicovych a balzamickych akordov, pricom kazdéa zlozka zohrava presne definovanu tlohu — rov-

nako ako kazdy krok posvatného rituélu. Tato véia je viac neZ len vonna zmes; je to archetypalny odkaz
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na prechod medzi svetmi, zakonzervovany v olejoch, Ziviciach a voskoch, ktoré Egyptania pokladali za
nastroje bozskej ochrany.

Hned pri prvom dotyku sa z balzamu uvolTiuje hrejiva, pikantna Skorica, ktora prinasa sladkasté
korenisté aspekty, no zaroven aj suchu drevitu stopu. Jej véna pripomina horuci pustny vietor, ktory sa
prehana medzi dunami, kde sa z piesku dvihaju oblaciky voni korenia privazaného z vychodnych trhov.
Skoricovy olej tu plni Glohu stimulantu — jeho prenikava aréma otvara zmysly, rovnako ako sa v mumifi-
kacnych ritualoch otvarali teld, aby mohli byt oistené a pripravené na posvéatny prechod.

Vona Skorice sa mieSa s feniklom a rascou, ktoré pridavaju lahko sladkasty, bylinny a mierne
anizovy podton. Tento akord evokuje obrazy zaplavovej pddy v okoli Nilu, kde v Urodnej Ciernej zemi
kli¢ia rastliny, ktorych semena sa pouzivali pri obradnych ocistach. Ich ardma je menej agresivna nez
Skoricova, ale dodava balzamu $truktiru a hibku, ako ked sa svitanie pomaly rozlieva po obzore nad
chramovymi ruinami.

Ked korenisté vrchné tony odznievaju, kompozicia sa preklapa do robustného, drevito-Zivicového
srdca, v ktorom dominuje cédrovy olej. Jeho véna je sucha, zemska, s jemne horkastymi podtonmi, pri-
pominajuca voiu starych chramovych dveri vyrezanych zo vzéacneho libanonského cédra. V starom
Egypte bol cédrovy olej jednou z kltu¢ovych substancii pri balzamovani, pretoze nemal len konzervacné
vlastnosti, ale zaroven symbolizoval trvacnost a silu duse.

Cédrova Zivica vnasa do vone mierne lepkavd, pryskyriénu sladkost, ktora vyvazuje suchost céd-
roveho dreva. Je to vona posvatnych lodi plavajucich po Nile, ktorych paluby boli napustené vonnymi
olejmi, aby odolali Casu. Tato kombinacia je bohata, hlboka a stabilna — je osou celého balzamu, jeho
chrbtovou kostou.

V tomto bode sa zacne prejavovat aj vCeli vosk, ktory zaobli ostré hrany drevitych a zivicovych
tonov, pricom doda kompozicii teply, jemne medovy nadych. Pripomina voiu chramovych sviec, ktorych
plamefi osvetloval hieroglyfické texty vyryté do kamena: ,0, ty, ktory prechédza$, nech su tvoje tdy
pevné, nech tvoja dusa Zije naveky“ (Texty pyramid, vers 355).

Ked balzam doznieva, jeho zékladné tony nadobudaju kvetinovo-balzamicky charakter vdaka lo-
tosovému oleju. Lotos, posvatna kvetina Egypta, bol symbolom znovuzrodenia a sine¢ného cyklu. Jeho
voia je jemnd, étericka, mierne sladkasta s vodnymi podtonmi, akoby v sebe niesla ozvenu rannych hmiel
nad Nilom. Téato delikatna kvetinova stopa sa snubi s balzamickym charakterom cédrovych Zivic a teplou
voskovou stopou, vytvarajuc efekt ,koZe bohov* — vone, ktora nie je len vonnou kompoziciou, ale tran-
sformacnym ritualom. Posledna faza balzamu je nezna a hladka, no zaroven v nej pretrvava odtlacok
drevitych a korenistych aspektov, akoby si telo uchovavalo ochranné pozehnanie veénosti: ,Ja som ten,

kto sa zrodil z lotosu, kto vystupil z véd a kto bude Zit naveky* (Kniha mrtvych, kap. 81).
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MumifikaCny balzam je hlbokd, tepla a zemita kompozicia s vysokou stabilitou a dlhou vydrzou.
Jeho korenisté otvaracie akordy prechadzaju do drevito-zivicového srdca, aby sa nakoniec ustalili v jem-
nej, balzamicko-kvetinovej baze. Fixativne vlastnosti cédrovej zivice a vCelieho vosku zaistuju, ze vona
sa nerozpada, ale plynule sa vyvija na pokozke ¢i inych materialoch, ¢o je odrazom samotného mumifi-

kaCného procesu — premeny hmotného na vecné.

ZAVER

Proces mumifikacie v starovekom Egypte predstavoval viac nez len techniku konzervéacie tela — bol hiboko
zakorenenym ritudlom, ktory spajal nabozenské, filozofické a estetické aspekty. Vone, ktoré sprevadzali
tento proces, neboli len praktickym nastrojom na ochranu pred rozkladom, ale aj médiom sakralnej trans-
formécie, ktoré zosnulého symbolicky sprevadzalo na ceste k nesmrtefnosti.

PouZitie zivic, olejov a aromatickych latok malo dvojaky vyznam — farmakologicky aj spirituéiny.
Ich véna nielen konzervovala telo, ale zérover posobila ako prostriedok o€isty, komunikécie s bohmi a
estetizacie smrti. Staroveki Egyptania verili, Ze véna moze sprostredkovat’ prechod medzi svetmi a po-
mdct zosnulému dosiahnut stav sah — vecne trvajlcej, neporusitelnej existencie.

Tato Studia sa snazila poukazat na dolezitost voni v procese mumifikacie a na ich Ulohu v staro-
egyptskej kulture. Prakticky pokus o rekonstrukciu mumifikatného balzamu zarover poskytol hmatatelny
nahlad do olfaktorického sveta starovekého Egypta. Hoci presna autentickost takéhoto balzamu zostava
nedosiahnutelna, jeho kompozicia umoznuije lepSie pochopit, akym spdsobom mohli véne formovat du-
chovnu skusenost tohto ritualu.

Vyskum ukazal, ze vone boli vnimané nielen ako ochrana pred fyzickym rozkladom, ale aj ako
symbolicky akt premeny, ktory umoznoval zosnulému prekrocit hranice smrtelnosti. Tento aspekt potvr-
dzuje, ze estetika voni v procese mumifikacie nebola vedfaj$im javom, ale podstatnou sucastou celého
pohrebného obradu — mostom medzi pozemskym a posvatnym, medzi telom a duSou, medzi Zivotom a

veénostou.
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Abstract: This study focuses on the initiatory algorithm as a text-generating method and its ap-
plication within the chivalric romance. Building on the concept of the initiatory algorithm as formu-
lated by Victor Turner, the aim of the study is to delineate its fundamental features and apply
them to texts belonging to the so-called Arthurian cycle, which thematically revolves around the
story of King Arthur and the Knights of the Round Table. These texts are subsequently compared
with heroic epics selectively chosen from the literary traditions of various European cultures, spe-
cifically The Song of the Nibelungs, Beowulf, The Song of Roland, and the East Slavic byliny
Dobrynya Nikitich and the Dragon and llya Muromets and Nightingale the Robber. The analysis
also includes archetypes and topoi characteristic of this genre. Part of the exposition is a detailed
interpretation of Chrétien de Troyes'’s romance Lancelot, the Knight of the Cart, which is examined
through the lens of the initiatory algorithm and the archetypes closely associated with it. The
objective is to determine whether the initiatory algorithm can be identified as a text-forming
method of the chivalric romance and, if so, to what extent it appears in the medieval texts under
consideration.

Keywords: initiatory thematic algorithm, chivalric romance, heroic epic, archetypal figures, topoi

Predlozena Studia sa zameriava na princip iniciaCného algoritmu a jeho uplatnenie ako textotvornej me-

tody v rytierskych romanoch tzv. artuovskej latky. TaZiskovo sa $tidia zaobera textami starofrancliz-

skeho basnika Chrétiena de Troyesa, ktoré komparuje s dalSimi hrdinskymi eposmi mimo artuSovského

cyklu.

V prvej, teoretickej Casti v kratkosti objasnime a definujeme artuSovsky (bretonsky) narativny cyk-

lus, konkrétne jeho zakladné poetické i naratologické znaky. Stcastou tejto Casti je aj analyza iniciaéného

algoritmu, ktory vSeobecne pribliZzime predovSetkym pomocou publikécie Prabéh ritualu (1969) od kultar-

neho antropoléga Viktora Turnera, jedného z poprednych teoretikov rituélu iniciacie. Nasledne iniciacny
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algoritmus premietneme na zaner stredovekého rytierskeho romanu, pricom opiSeme archetypalne po-
stavy a toposy objavujuce sa v tychto textoch. Zistené skutocnosti porovname so zvolenou reprezentac-
nou vzorkou hrdinskych eposov, ktoré — napriek tomu, Ze do artuSovskej latky nepatria — poskytuju uce-
leny a zaroven réznorody obraz o narodne;j rytierskej literature v dobovej Eurdpe. Pracujeme so staroan-
glickym hrdinskym eposom Beowulf, starofranctizskym chanson de geste Pieseri o Rolandovi, stredove-
kym nemeckym eposom Pieseri o Nibelungoch a ruskymi bylinami lfja Muromec a Slavik ldpeZnik, Dob-
ryfia Niktic a drak.

Druha &ast Studie je interpretacna, zamerana na vybranu romancu Lancelot, rytier na kare. Inter-
pretaciu konstruujeme s ohfadom na tri iniciané fazy, pri¢om sa zameriame na analyzu archetypalnych
miest a postav priznacnych pre rytiersky roman. Budeme pritom vychadzat z prac Roman zasvéceni
(1993), Vézeni jako misto pristupu k byti (1995) a Mista s tajemstvim (1994) od literarnej teoreti¢ky Da-
niely Hodrovej, ktora sa venuje tematike archetypov a toposov vo fikénych svetoch.

Cielom naSej Studie je analyzovat iniciaCny algoritmus ako textotvornt metddu s ohladom na stre-
doveky Zaner rytierskeho romanu a zistené skutocnosti potom aplikovat na konkrétny sujet — Lancelot,

rytier na kare z 12. storoCia od francuzskeho autora Chrétiena de Troyesa.

1. BRETONSKY/ARTUSOVSKY CYKLUS: CHARAKTERISTIKA A POETIKA

ArtuSovsky, resp. bretonsky cyklus je subor pribehov, konkrétne rytierskych romanov, ktorych centralnou
postavou je kral Artu$ obklopeny spolo¢nikmi — rytiermi tzv. Okruhleho stola. Medzi najpopularnejSie po-
stavy tohto cyklu patria sir Lancelot, sir Perceval, sir Gawain, sir Yvain ¢i sir Kay. Krala Artusa, po ktorom
je romanovy cyklus pomenovany, nechapeme ako postavu realnu, zakotvenu v konkrétnom historickom
obdobi. Postavu tohto krafa mdzeme chapat skér ako ideu alebo myslienku: symbolizuje a zhmotnuje
hodnoty vodcovstva, krafovstva, impéria, néroda, socialnej identity, nabozenstva ¢i moci (Fulton, 2009,
s. 1). Osobnost legendarneho anglického krala sa tak objavuje v réznych ¢asoch a na réznych Gzemiach,
nema stabilné geograficko-kultirne ani historické zasadenie a romany, v ktorych vystupuje, existuju
v stale sa obmienajucich verziach. ,Artusa je mozné oznacit za simulakrum — teda ako kdpiu, ktora nema
original. Dal$i Artusovia st preformatovanymi kopiami predchadzajlicich myslienok Artua, pricom vzdy
odkazuju jeden na druhého, ale nikdy nie na pédvodného Artusa, pretoZe taki osobu nemozno identifiko-
vat ani ziskat [prel. autorka] (ibid.). Tak ako krala nemozno chapat ako jednotnu postavu, ktord mé len
jednu spravnu podobu, ani rézne verzie pribehov, ktoré tuto legendarnu figuru obklopuju, neméZeme

triedit na ,spravne” a ,nespravne’. Vieme ich len ¢asovo roztriedit na verzie ,starSie“ a ,mladSie".
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Vlychodiskovy z&klad artuSovskych pribehov nachadzame uz v keltskych legendach. Podla his-
torika Jeana Floriho autori pribehov artuSovského cyklu Cerpali od Keltov predovSetkym ,atmosféru mys-
tiéna a pohanského zazracna, neustale prestupovanie onoho sveta a hmatatelnej reality, nepokojné a pe-
simistické vnimanie doCasnosti bytia a sveta, zafubu v absolutne, presah seba samého a hfadanie dob-
rodruzstva“ (1998, s. 208). V artuSovskych legendéach je preto mozné vyhfadat niekolko postav s pohan-
skym pévodom. Ako priklad méZzeme uviest vilu Morganu le Fay, ktora je spajana s keltskou bohyrou
hnevu Morrigan, ale aj Carodejnika Merlina plniaceho archetypalnu funkciu mudreho starca (druida). Svaty
gral je taktiez inSpirovany posvatnym predmetom zo starej keltskej mytologie. Konkrétne nadvazuje na
pohansku tradiciu kotlika bohyne Ceridven, ktory vedel prinavratit zivot alebo poskytnut neobmedzené
vedenie. V rytierskom romane Yvain, rytier leva sa objavuje strom pokryty spevavcami, ¢o je podfa Eu-
gena Kolbinga3 odkaz na keltsky (konkrétne walesky) mytologicky strom plny spievajucich vtakov nesu-
cich v sebe duse blaZzenych (1897, s. 443).

Podla autora predslovu k slovenskému vydaniu diela Artusova smrt'(1979) Juraja Vojteka pochéa-
dza prva zmienka o ArtuSovi z latinskej Nenniovej Historie Britov. Artu$ sa v nej spomina ako vojnovy
vodca britskych kralov v bojoch proti Sasom. Z tohto diela vychadzal okolo roku 1136 aj dejepisec Geo-
ffrey z Monmouthu, ktory ArtuSa zahmul do svojej publikacie Histéria britského kralovstva (orig. Historia,
Regum Britanniae). Je doleité podotknut, Ze nedostatok informacii a dokumentov dejepisec dopifial po-
mocou vlastnej imaginacie. Geoffrey sa tak stal akymsi ,propagatorom* roménov alebo romanci# o kralovi
ArtuSovi a jeho rytieroch (1979, s. 8-9). Zo zaznamov tychto kronik neskér Eerpali aj basnici Chrétien de
Troyes a Thomas Malory, najdélezitejSi autori rytierskych romanov, v ktorych tvorbe vyvrcholili tendencie
tohto zanru.

PredovSetkym Chrétien de Troyes vyrazne prispel k rozvoju artuSovského cyklu, aj preto su jeho
texty pre tuto pracu taziskové. Napisal pat romanci: Erec a Enide (org. Erec et Enide), Cliges, Yvain,
rytier leva (orig. Le Chevalier au Lion), Lancelot, rytier na kare (orig. Le Chevalier de la Charrette) a Per-
ceval alebo Pribeh svétého gralu (orig. Perceval ou le Conte du Graal). Flori zdéraziuje, ze Chrétien de
Troyes pisal predovSetkym na objednavku Slachty a prispésoboval tomu aj obsah svojich prepisov. Situ-
acie, v ktorych sa postavy nachadzali, zvnutorfioval a legendam €asto pridal vyraznejSie krestanské za-
farbenie (1998, s. 208). NajvyraznejSim prikladom takejto christianizacie je pravdepodobne poetika svéa-

tého gralu. Ten je do Cias Chrétiena de Troyesa obyCajnym grélom a je mozné, ze pochadza uz z keltske;

3 Eugen Kolbing bol nemecky filoldg $pecializujuci sa na severské jazyky, angliétinu a franctzstinu, pricom skimal povodné literarne pra-
mene tychto jazykov. Zaoberal sa viacerymi textami, ktoré su relevantné pre tito $tidiu, ako napriklad diela Chrétiena de Troyes, ale aj
Piesriou o Rolandovi.

4 Termin Jromanca“ tu zastava Zaner, ktory tematicky cerpa z rytierskeho prostredia — ospevuje cnosti tohto stavu, pri¢om do deja nechava
zasahovat nadprirodzené sily — ide o Utvar pripominajlci epos, ale nie je pisany vo verSoch (Vojtek, 1979, s. 9).
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tradicie. Sucasnici Chrétiena mu vSak pridavaju krestansky pévod a zvazuju ho s ranokrestanskou tradi-
ciou. Podfa krestanskych vykladov bol gral pouZity na zachytenie JeZiSovej krvi preliatej na kriZi.

Rytieri vyjadruju svoje myslienky a pocity slovami, ¢o sa odzrkadluje v dlhych prehovoroch po-
stav, prip. v rozsiahlych opisoch. Napriklad Erec v romanci Erec a Enide opisuje svoju nastavajucu druzku
takto: ,Priroda je svedkom, Ze nikdy nebolo také krasne stvorenie, nemozno krajsie vidiet na celom svete.
PokoZka jej Cela a tvare je jasnejSia a jemnejSia ako lalia. Ale akoby prekrasnym umenim bola jej tvar, so
vSetkou jemnou bledostou, zaliata svieZou karminovou farbou, ktorou ju obdarovala Priroda. Jej oci boli
také jasné, Ze vyzerali ako dve hviezdy. Boh nikdy nestvoril lep$i nos, usta a oci [prel. autorka]* (Troyes,
1999, s. 7). Kazdy ¢in ma svoju odozvu, kazdy preslap je potrestany. Chrétien de Troyes pritom kladie
déraz na symboliku, mravné a teologické poucenie. Ob¢as ako autor vstupuje do rozpravania — v (vode
a zavere sa prihovara Citatelovi. Poslanie rytiera tak nema len povahu obrancu slabsich, ale rytier sa-
motny sa sucasne stava aj symbolom mravnej Cistoty a sprava sa podia krestanskych pravidiel. Erec sa
napr. modli pred bojom s rytierom Yderom: ,Erec v tu noc spal mélo a na druhy deri rano, ked'bolo ticho,
on aj jeho hostitel vstali skoro. Obaja sa iSli pomodlit do kostola a vypocut’ si pustovnika, ktory spieval
om8u Ducha Svétého, pricom nezabudli na obetu. Ked' si vypoculi om$u, obaja klakli pred oltarom a
potom sa vratili do domu [prel. autorka]” (ibid., s. 10). U rytierov Chretiena de Troyes toto sprévanie ¢asto
prerasta (predovSetkym v oCiach moderného Citatela) az do absurdnych rozmerov. Rytieri sami odché-
dzaju do vazenia, pripadne sa tam po prepusteni vracaju, na svoje moralne prehresky reaguju preexpo-
novane a Casto seba-destruktivne. Yvain v pomateni bludi v lese, Lancelot hladuje vo veZi a obaja sa
vdaka nedorozumeniu (myslia si, ze ich mila je mrftva) pokusia o samovrazdu. Chrétienova postava rytiera
nadobuda az mystické rozmery — je portrétovana ako takmer nadprirodzeny ochranca dobra pred zlom.
Pre nas vyskum je vyznamna Chrétienova verzia legendy Lancelot, Rytier na kare, ktora je aj predmetom
interpretaCnej Casti tejto prace. Podla literarnej teoreticky Elizabeth Archibald sa prave vo verzii Chrétiena
de Troyesa prvykrat objavuje postava Lancelota (okolo roku 1180) a pravdepodobne tomuto autorovi
vdacime aj za vznik milostnej aféry medzi Lancelotom a kralovnou Guenevere, ArtuSovou manzelkou
(2009, s. 312-313).

Texty s rytierom ako hlavnym protagonistom maju svoje zastupenie po celej Eurdpe naprieé nie-
kolkymi storoCiami. V naSej $tudii budeme taZiskoveé francuzske texty Chretiena de Troyesa porovnavat
s dalSimi textami, ktoré nesu znaky rytierskeho romanu. Okrem vy$Sie spominanych diel Chretiena de
Troyesa volime ako dalSie textové ukazky artuSovského cyklu rozsiahle dielo Artusova smrt’ od Thomasa
Maloryho. Tento text je chronologicky najmladsi. Na rozdiel od francuzskych predidh je Maloryho verzia
pisana v Case, ked uZ bol Zaner rytierskeho romanu, ale aj samotna institicia rytierstva, v upadku. S tym

suvisi aj poetika Maloryho verzii artuSovskych legiend: su epické a prozaické (Chrétien piSe svoje romany
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pdvodne vo verSovanej forme) a pridizaju sa pribehu bez nepodstatnych detailov. Maloryho rozpravanie
je preto strohé, nie v8ak kfCovité. Aj vdaka potlaceniu lyrickej zlozky (pocity postav, ich vnutorné Gvahy
atd.) a priamemu deju dokaZe zachytit latku o ArtuSovi ovela komplexnejSie ako Chrétien de Troyes.
Malory totiz zachytava takmer cely artuSovsky cyklus, t. j. prechadza od Artusovho narodenia az po jeho
smrt. Chrétienovymi romancami sa pri svojej tvorbe urdite in&piruje, avsak upravuje ich a dopifia.

In8piraciu z diela Chrétiena de Troyesa Cerpaju v 12. storo¢i aj nemecki autori Wolfram von
Eschenbach — pracuje predovSetkym s narativmi o rytierovi Percevalovi a o svatom grali — a Hartmann
von Aue, ktory prepracovava a dopifia romancu Erec a Enide.

Medzi rytierske romany mimo artuSovského cyklu patria do nasej vyskumnej textovej vzorky sta-
roanglicky hrdinsky epos Beowulf a staronemecky hrdinsky epos Pieseri o Nibelungoch, v ktorom sa rov-
nako prelinaju krestanské a pohanskeé (anglo-saské a nordicko-germéanske) motivy. Z karolinskeho cyklu
pochadza starofrancuzsky hrdinsky epos Piesefi 0 Rolandovi. Protagonista — rytier Roland - je archety-
pom tzv. cnostného rytiera. Variantom rytierskeho romanu su aj byliny. Ide o Zaner ruskej epickej poézie
opisujuci €iny bohatierov (ekvivalentny nazov pre hrdinu-rytiera). Medzi najzndmejSie sa radi Dobryna
Nikiti¢ a drak a tiez Ilja Muromec a Zbojnik slavik. VSetky vy$Sie spominané rytierske romany patria z hia-
diska literarnych tradicii svojich krajin medzi zakladajuce. Reprezentuju teda jadro narodnej literarnej
tvorby jednotlivych Casti Eurdpy, preto ich selektivne vyberame do materialovej vzorky ako exemplarne
priklady roznych narodnych literatur, konkrétne ako diela hrdinskej epiky, ktoré nesu znaky rytierskeho

romanu.

2. PROCES INICIACIE A JEHO PODOBA V RYTIERSKOM ROMANE

V rytierskych romanoch a hrdinskych eposoch sa stretavame s textotvornou metddou iniciacného algo-
ritmu, na zaklade ktorej mézeme v porovnavanych textoch sledovat isté zékladné podobnosti aj odlis-
nosti. Podla kultirneho teoretika Victora Turnera rozdelujeme proces iniciacie do troch zékladnych faz i
etap — odchod, liminarita a navrat. Kazda faza ma svoje osobité znaky, leitmotivy, postavy a prostredia

(toposy), na zéklade ktorych vieme komparovat zvolené textové vzorky.

2.1 Prva faza procesu iniciacie (odchod)

V aktualnom svete sa ritudly iniciacie za€inaju tzv. odlu¢enim. V tomto obdobi je iniciant (resp. novic)
vytrhnuty zo svojho prirodzeného prostredia alebo zo svojej prirodzenej spolo¢enskej skupiny. Tato faza

sa nazyva aj ,preliminarna“ (Turner, 2004, s. 95).
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2.1.1 Odchod z domova do neznameho prostredia

Vo fikEnom svete rytierskych romanov mézeme za inicianta pokladat rytiera, ktory je v prvej faze iniciacie
rovnako vytrhnuty zo svojho prirodzeného prostredia. Rytier opusta svoj pévodny (rytiersky) stav, zagina
svoju put a vydava sa do neznameho sveta. Inicianti artuSovského cyklu na zaciatku svojej cesty neho-
duju, napriek tomu, Ze hostina je charakteristickym motivom inych eurépskych stredovekych hrdinskych
eposov (napr. Siegfried z Piesne o Nibelungoch, Boewulf z rovnomenného eposu alebo ruski bohatieri
Ilja Muromec a Dobryria Nikiti€). Pravdepodobne to stvisi s motivom oCisty, t. j. rytier asketicky a striedmo
omieta pohostenie a odpocinok, kym nezavrs$i svoju inicianu cestu. Dovodom, preco prave rytieri Chre-
tiena de Troyesa podstupuju takyto pdst, je pravdepodobne krestanské zafarbenie textov — rytieri sa
spravaju podla krestanskych zasad a pravidiel. Tie sa zakladaju na péstnom spravani, ignorovani teles-
nych poZzitkov a pravé poteSenie vidia v sluzbe Bohu a v duSu povznasajucich nesebeckych ¢inoch. Ho-
dovanie a pozitkarstvo su, naopak, Ciny hrieSne a rytieri sa ich preto v ramci svojej ocisty vzdavaju.

Yvain z rovnomenného Chrétienovho romanu vykona niekofko mensich hrdinskych ¢inov, vezme
si za Zenu svoju vyvolenu, ale odchadza od nej za rytierskym dobrodruzstvom. Slubi jej, Ze sa do roka
vrati, ale na tento sfub popri rytierskych zabavkach zabudne a nesplni ho. Zahanbeny a potupeny sa
zblazni a uteCie do lesov, kde zije ako divoch, kym ho nendjde a neuzdravi neznama panna. Po tom, ako
zly rytier Meleagant unesie Gueneveru, manzelku krala Artusa, sa Lancelot vydava kralovnu oslobodit.
Po prvykrat sa v sujete objavuje uz na ceste, a teda nevychédza priamo z dvora alebo spolo¢nosti krala
Artusa. Erec sa po tvrdej kritike svojich dvoranov za to, ze uz nekona odvazne skutky a neplni si tak svoje
rytierske povinnosti, odobera zo svojho kralovstva na dihu vypravu. Netypicky zaCina svoje putovanie
Perceval. Povodne nie je uznavany rytier na dvore krala Artusa, ale opusta svoj dovtedajsi domov —
odlahly kraj, kde Zije len s matkou — a vydava sa na cestu za hrdinstvom po tom, ako stretne troch Artu-
Sovych rytierov. Ked predstupi pred krala ArtuSa a Ziada byt pasovany za rytiera, je sirom Kayom, ktory
ho povazuje za neschopného sedliaka, perzekvovany z ArtuSovho dvora. Aj na zaklade Kayovych slov
sa Perceval vydava na cestu a ziskava brenie Cerveného rytiera. Zabije ho jednoduchou $ipkou, o
naznacuje jeho az nadprirodzené schopnosti a Sikovnost.

V hrdinskych eposoch mimo artusovského cyklu sa objavuju mensie ¢i vacsie odliSnosti od rytier-
skeho romanu Chretiena de Troyesa. V zaciatkoch cesty hrdinovia-rytieri odchadzaju zo svojho znameho
mikrokozmu vacsinou preto, aby splnili nejaku hrdinskd misiu, t. j. nie su perzekvovani a svoj domov
opustaju ako odvazni bojovnici. Tiez, na rozdiel od hrdinov Chretiena de Troyesa, pred vykonanim vel-
kého €inu hoduju, pripadne sa v ich mene organizuju okézalé hostiny, ktoré ich symbolicky oslavuju a vy-
prevadzaju na dalSiu cestu za slavou. Asketizmus tu uz nie je striktne dodrziavany aj preto, lebo tieto

texty uz nie su ovplyvnené krestanskou vierou v takom rozsahu ako texty artuSovského cyklu a intenziv-
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nejSie sa v nich prejavuje pohansky vplyv. Hrdina je oslavovany pred odchodom do velkej bitky, v ktorej
mdZe zomriet, a preto si uziva posledné dobré jedlo a zabavu.

V Piesni o Nibelungoch Siegfried pricestuje do Wormsu ziskat za zenu prekrasnu Kriemhildu uz
ako muz s povestou hrdinu, ktory precestoval mnohé krajiny a je znamy svojimi odvaznymi ¢inmi. Pred
vykonanim hrdinského Cinu hoduje na dvore Wormského vladara, aZ potom sa vydava zabit' draka.
V Piesni o Nibelugoch je hostina velmi ¢astym motivom a objavuje sa vacsinou ako oslava rytierovho
hrdinstva, ¢i uz pred bitkou alebo po nej. V Piesni o Rolandovi Roland ako jeden z najmilSich rytierov
krala Karola odchadza z pohodlia a bezpecia hradného dvora spolu s vojskom do boja proti Saracénom.
Podobne ako Siegfried, aj Roland pred odchodom hoduje spolu so svojimi vernymi nasledovnikmi.
Beowulf v rovnomennom hrdinskom epose Beowulf vystroji velku oslavu, ktoru prekazi obor Grendel,
av8ak Beowulf ho smrtefne zrani. Podobne ako predosli hrdinovia, aj Beowulf prichadza na pomoc dan-
skemu kralovi, konkrétne kralovi Hrothgarovi. V ruskych bylindch odchadzaju z domu hrdinovia na Zia-
dost kniezata Vladimira, aby splnili tazku ulohu, na ktoru sa ziadny iny rytier nemohol podujat. V ruskych
textoch sa zaroven vyrazne objavuje aj motiv hodovania. Ilja Murovec z byliny llja Muromec a zbojnik
Slévik je najprv oslavovany ako velky hrdina bitky pri meste Cernigov a az potom sa vydava vygistit
najkratSiu cestu do Kyjeva a zabit' zbojnika Slavika, pretoZe spdsobuje problémy pocestnym. Dobrynia
Nikiti¢ z byliny Dobryna Nikti¢ a drak tri dni hoduje u kniezata Vladimira a ten ho na treti defi poziada

0 zachranu jeho netere, ktoru uniesol trojhlavy drak.

2.1.2 Problematika mien - strata identity a prijatie pridomku

Viylucenie, resp. dobrovolny odchod rytiera-inicianta zo znameho socialneho mikrokozmu je ¢asto spre-
vadzany motivmi znagiacimi stratu identity (t4 sa v dalej faze jeho iniciadného procesu prehibi). Pre
rytierov v pribehoch Chretiena de Troyesa je tieZ priznacné, ze namiesto mena vyuzivaju pridomok, ktory
odzrkadluje ich €iny. Sémanticky explicitnym symbolom rytierovej straty identity je motiv nevedomosti
0 jeho pravom povode alebo mene.

Po tom, ako je Yvain zo Sialenosti vylieCeny ¢arovnou mastou, rozhodne sa nepouzivat svoje
vlastné meno a putovanie zacina ako bezmenny rytier. Po ziskani svojho leva — spolo¢nika, prijima pri-
domok ,rytier leva“. Ten ho pocas iniciaénej cesty verne sprevadza a plni archetypalnu funkciu sprie-
vodcu. Erec sa svojho mena vzdava iba v obmedzenej miere: explicitne ho nepopiera, av8ak pocas pu-
tovania ho ani raz neuvedie. Na rozdiel od viacerych rytierov v Chrétienovych dielach neprijima Ziaden
vyznamovy pridomok, takZe vystupuje ako postava bez mena az do svojho navratu na dvor po zaviseni
iniciatnej cesty. Lancelotovo putovanie sa zacina rozhovorom s trpaslikom, ktory mu sfubi informaciu

0 pobyte krélovnej, len ak sa potupne odvezie na kare pre trestancov. Tu ziskava rytier svoj pridomok
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,na kare“ a jeho pravé meno sa objavuje az po vykonani hrdinskych €inov. Perceval svoje meno - na
rozdiel od Yvaina, Ereca a Lancelota — nepozna. Dozveda sa ho az v polovici sujetu po tom, ako nebol
schopny odkliat Krala Rybéra: ,,Akym menom ta volaju? ,Pane, * znela odpoved, ,poviem vam. Volam
sa drahy syn. *,Skuto¢ne pekné meno! A iné nemas? * ,Nie, nikdy som Ziadne iné nemal [...] A potom, aj
ked' nepoznal svoje meno, si nan zrazu spomenul a povedal: ,Som Perceval z Walesu ... [prel. autorka]*
(Troyes, 1999, s. 12 a 113). Namiesto mena ho [udia nazyvaju Cervenym rytierom podla farby brenia,
ktoré vyhral v suboji.

V eposoch mimo artuSovského cyklu sa tento motiv neobjavuje. Hrdinovia su ¢asto slavni uz v
uvode deja a su oslavovani/znami pre svoju nadfudsku silu. Neprijimaju ani pridomky symbolizujuce ich
hrdinské ciny. Siegfried svoje meno po€as dobrodruzstiev nestraca ani neziskava ziadny signifikantny
pridomok, avSak v niektorych verziach Piesne o Nibelungoch sa pomenUva aj ako Siegfried Drakobijec
podla draka, ktorého zabije a vykipe sa v jeho krvi. Sir Roland je cnostnym rytierom, ktory svoje meno
nestraca ani neprijima ziadny pridomok. Kanonicky je vojnovym generalom, takze pravdepodobne by mu
mohol byt pripisany vojensky titul. Beowulf prichadza ako uznavany bojovnik s legendarnou silou. V pri-
pade tohto hrdinu nemozeme hovorit o strate identity ani o pridomku, avSak uplatriuje sa tu princip nomen
omen (z lat. ,meno ako znamenie®). Meno Beowulf ma pdévod v starej anglictine a znamena ,medved*
(Porter, 1991, s. 7). Medved je v keltskej tradicii symbolom hrdinstva, symbolizuje silu a vytrvalost (Coo-
perova, 1999, s. 166). Obe vlastnosti prejavuje v texte aj samotny hrdina — zabija holymi rukami straSného
obra, obryniu a aj draka, ¢im ochrani svoje krafovstvo a ziska velké bohatstvo. Bohatieri ruskych fudovych
bylin st vo svojich fikEnych mikrokozmoch oslavovani bojovnici. PredovSetkym Ifja Murovec je uZ vete-
ranom a dobre znamym hrdinom. Svojho mena sa nevzdavaju ani neprijimaju pridomok odzrkadfujuci ich

vlastnosti, okolnosti ich putovania ¢i hrdinsky €in.

2.2 Druha faza procesu iniciacie (liminarita/pomedzie)

Faza liminarity je v kontexte prechodového alebo iniciatného rituélu najdéleZitejia a najdihSie trvajuca
etapa. Ucastnik ritualu sa nachadza v prechodnom obdobi (liminarnom), kedy sa uz vzdal svojich pred-
chadzajucich vlastnosti i statusu, ale eSte nenadobudol novu identitu. To znamena, Ze sa stava Cistym
zakladom, je ,tabula rasa“. Turner hovori o u€astnikovi iniciacného ritualu ako o ,Cloveku na prahu®, kto-
rého rysy a vlastnosti st nejasné. Liminarne osoby sa nachadzaju medzi hranicami spolo¢nosti, su mimo
tradinych zvyklosti, zakonov a konvencii. Su to [udia, ktorym ni¢ nepatri — nemaji majetok, hodnost ani
presne uréené miesto v spolocnosti. Casto st aj bezmenni a oslovovani rodovo neutralne. Ich spravanie
je pokorné, pasivne. Bez zavahania alebo staznosti by mali prijat akykolvek trest Ci akukolvek skusku.
Toto utrpenie méa oCistujuci charakter, méa ¢loveka zbavit predchadzajucich vlastnosti a skusenosti (iden-
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tity). Ide v podstate o akusi formu ,druhotného krstu ohlom®, kde je osoba vystavena utrapam preto, aby
mohla byt duchovne ocistena. Skusky a pokorenia, ktorymi si iniciant prechadza, su €asto hrubé a na-
roéné, mozu mat fyziologicku aj psychologickd povahu a hranicia s formou symbolického ¢i ritualineho
tyrania. Ich Ulohou je zniCit alebo odstranit predchadzajuce postavenie novica, upravit jeho podstatu tak,
aby bol pripraveny na svoje nové spoloCenské alebo duSevné postavenie (Turner, 2004, s. 95-96 a 102).
V tejto faze iniciacného ritualu spolo¢nost nehra Ziadnu Ulohu, puto medzi iniciantom a jeho pévodnym
prostredim je pretrhnuté, aby sa ,ocisteny” a dusevne pretvoreny ¢lovek mohol bud navratit spat do po-
vodnej spolocnosti, alebo aby mohol vstupit' a zaclenit sa do novej. Turner dalej zdoraziuje déleZitost
prechodovej fazy. Podla neho prechod z nizSieho postavenia alebo necistého stavu k vy$Siemu postave-
niu alebo duchovne ocistenému stavu vedie cez prazdne miesto, kde Ziadny status neexistuje (ibid., s.
102-103).

2.2.1 Topos lesa a vyznam prirodného prostredia

V kontexte rytierskych romanov je liminarna faza vacsinou zasadena do priestoru tajomného lesa, pricom
najtaZzsia skuska sa nachadza v priestore zamku, ktory ma archetypalny vyznam. Rytier sa tiez zvy¢ajne
stretava s magickou bytostou, ktora mdze mat rézne funkcie a na rytierovej ceste predstavuje najtazsiu
skasku. Castym motivom je aj symbolicka smrt alebo otvorenie viastného hrobu, &o signifikuje znovuzro-
denie inicianta-rytiera. PoCas tejto fazy prechodu rytier podstupuje tryznivé fyzické ¢i psychické skusky a
neraz sa ocita na prahu smrti. Napokon je vSak vylieCeny ¢arami alebo zachraneny pomocnikom.

Rytier Yvain zacCina svoje putovanie nahy a poloSialeny v lese. V pribehu o Yvainovi sa uvadza
les ako konkrétne miesto, nielen vSeobecny topos, a to Broceliansky les (orig. forest of Broceliande). Ten
sa pravdepodobne nachadza na uzemi dneSného Franclzska v Bretonsku. Nie je vSak mozné s urcitos-
tou povedat, Ci je toto miesto produktom fikcie, alebo realne existovalo. V odbornej literatlre je najCastej-
Sie identifikovany ako Paimpontsky les v bretdnskej Casti Francuzska. V artuSovskych legendach sa spo-
mina v diele ArtuSova smrt ako Carovny les, v ktorom sa nachadza hrobka Merlina. V romanci Yvain,
rytier leva, sa tu nachadza ¢arovny kamen so schopnostou vyvolat barku.

Po tom, ako v roméne Erec a Enide zrani zly trpaslik jednu zo spoloénic kralovnej Guenevery,
sa Erec vydava za rytierom, ktory s trpaslikom cestuje, a chce pomstit zranenu pannu. Spolu s rytierom
pricestuje do mesta, kde ho porazi v suboji a zarover vyhra Cest svojej buducej manzelky Enide v turnaji.
VezmU sa a Ziju v pokoji, az kym dvorania neza¢nu Ereca ohovarat za to, ze uz nekoné hrdinské skutky
a neplni si teda rytierske povinnosti. V tomto bode sujetu zacina Erecova liminarna faza — vydava sa
spolu so svojou manzelkou do lesa, kde porazi osem rytierov, az kym nevyhra svoj konecny suboj
s dvoma obrami. S Lancelotom sa po prvykrat stretdvame préve v prostredi lesa, kde sa spoznéava so

sirom Gawainom. Vacsina jeho subojov s inymi rytiermi tiez prebieha v topose lesa.
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V artuSovskom cykle nachadzame len malo rytierov, ktori otvoria vlastny hrob. Jednym z nich je
Lancelot, ktory tak kona v malej kaplnke umiestnenej opat uprostred lesa. Ide o symboliku ,pochovania*
svojho starého ja a duchovného oistenia. Rytier preZije duchovnu smrt a oCisteny sa ,navracia“ do sveta
Zivych (viac v interpretaénej Casti Studie).

Znamy motiv zakliateho krafa tvori Ustrednu zapletku Percevalovho putovania: do ¢arovného
zamku sa hrdina dostava po stretnuti s kralom, ktory pred nim vystupuje v podobe rybara. Topos lesa
zohrava aj v tomto diele vyznamnu Ulohu. Prave v lesnom prostredi Perceval stretava troch rytierov, ktori
sa mu stavaju inSpiraciou, a zaroven sa tu najzretelnejSie manifestuje archetyp ¢arovného zamku — upro-
stred lesa sa zjavi sidlo Krala Rybara, v ktorom Perceval sleduje procesiu gralu, predstavujucu jeho naj-
tazSiu skusku.

V hrdinskych eposoch mimo artuSovského romanového cyklu sa sujet tieZ odohrava spravidla
v priestore lesa, pripadne aj v inom prirodnom prostredi (jaskyia, dno jazera atd.). Naopak, topos ¢arov-
ného zamku sa tu takmer vobec nevyskytuje. Prirodné prostredie je v hrdinskych eposoch vyznamnym
priestorom, v ktorom sa odohravaju taziskové scény sujetu. Motiv otvorenia vlastného hrobu sa v epo-
soch mimo artuSovského narativneho cyklu nevyskytuje, variantom by vSak mohla byt realna smrt hrdinu
v zavere sujetu. Tu vSak zaradujeme do tretej, zaverecnej fazy iniciacie.

V Piesni o Nibelungoch ma priroda pevné zastupenie — Siegfried bojuje s drakom v jaskyni a za-
roven je zradeny a zavrazdeny pri love. Zomiera a jeho iniciatna cesta sa konci v lese. V pribehu o Ro-
landovi priroda nezastava signifikantnu Ulohu, priestorovo je dej lokalizovany v zamku a neskor sa odo-
hrava na bojisku, kde Roland umiera. AvSak napriek tomu, Ze bojisko nie je prirodné prostredie, podobne
ako les je nebezpecné a neprehladné (zéplava bojujlcich vojakov), a preto ide o jeho variant. Les je
nahradeny aj v epose Beowulf — hrdina bojuje s obrami vo velkej jaskyni pod jazerom a neskor v dracej
jaskyni zomiera. Otvoreny priestor magického lesa je tak nahradeny uzavretym priestorom jaskyne. Vo
svojej podstate si vSak tento topos takisto zachovava priznak tajomnosti i funkciu priestoru najtazse;
skusky. Podobne je aj dej ruskych bylin pevne ukotveny v prirodnom prostredi: Nikitic bojuje s drakom na
brehu rieky a neskor v jaskyni v horach, zatial o Muromec konfrontuje zbojnika uprostred lesa, kde ho s

lahkostou premdze.

2.2.2 Symbolické znovunajdenie identity, vyznam me¢a a magickych predmetov

Rytieri su vybaveni atributmi prisltchajucimi ich stavu — predovSetkym kofiom, brnenim, me¢om a kopijou.
Strata tychto predmetov v prvej faze znadi stratu identity, zatial ¢o ich znovunajdenie a ziskanie v druhej,
liminarnej faze, je symbolom obratu a navratu k pdvodnému spoloCenskému statusu. Predovsetkym

u Chrétiena de Troyesa a u Thomasa Maloryho je rytierska kopija alebo pika altziou na kopiju z krestan-
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skej mytoldgie, ktorou Longinus prebodol Kristov bok, ked visel na krizi. V Maloryho verziach rytieri ¢asto
zacinaju boj prave subojom ,na piky*.

Ked sa Yvain uzdravi, panna mu daruje me¢, brmenie a kona (symboly rytierstva) a Yvain sa
vydava konat oCistné rytierske skutky. Tak ako vacsina rytierov Chrétiena de Troyesa, ani Yvain nenosi
konkrétny me€ a nevlastni Ziadnu ¢arovnu zbrar. Cielom jeho putovania je opatovné ziskanie stratene;
cti, aby sa mohol bez hanby vratit k svojej manzelke. Pribeh Ereca sa mierne odliSuje od ostatnych ro-
manci tym, Ze Erec nestraca rytierske atriblty. To v8ak mozno vysvetlit logikou dejovej linie, kedze Erec
ako jediny zacina svoje putovanie az po ziskani manzelky a uz mé vybudovanu istu povest, ktor( neskor
strati. Putovanie teda zacina ako znamy rytier, no aj napriek tomu musi podstupit narocné skusky, aby
svoju povest opat napravil. Lancelot ziskava spat svoje meno aj stratenu identitu az v zavere sujetu, a to
pred poslednym subojom s jeho sokom Meleagantom. Persival ziskava brnenie, me€ a koria po tom, ako
porazi svojho prvého nepriatela, aj ked rytiersku vybavu este nevie spravne pouzivat. Ako vSak postupuje
na svojej (iniciaCnej rytierskej) ceste, nauci sa spravne bojovat a spravat sa ako rytier, ¢o symbolizuje
jeho duchovnu aj fyzicku premenu na vazeného hrdinu a muza reSpektujuceho rytierske zakonitosti.

Carovné predmety sa objavujii v rytierskych romanoch pomerne ¢asto. Zvy&ajne je ich funkciou
pomahat v suboji s nepriatelom (Carovné zbrane, napr. mece a kopije) alebo hrdinu uzdravit pri smrtel-
nom zraneni. V rytierskych sujetoch nachadzame aj neutréine objekty, t. j. bez ¢arovnej moci. Tie na
hrdinu nepdsobia priamo, ale su, napriklad, spustatom magickych udalosti, pripadne maju hrdinu len
nasmerovat.

Yvaina najdu v lese tri panny a vylieCia jeho mysel ¢arovnou mastou: ,UrCite, ak dovtedy neute-
Cie, s BoZou pomocou si myslim, Ze mu mbZeme vycistit mysel od vSetkého Sialenstva. Ale musime hned
vyrazit' na cestu! Spominam si na isti mast, ktorou ma Morgana le Fay? obdarovala a povedala, Ze nee-
xistuje delirium mysle, ktoré by nevyliecila [prel. autorka]“ (Troyes, 1996, s. 37). Objavuje sa tu tieZ ma-
gicky kamen, ktory spusta burku a privolava rytiera, s ktorym sa Yvain pobije. V tomto pripade teda ide
o0 predmet, ktory nepomaha rytierovi priamo, ale je spustacom jednej zo skudok a posuva dej dopredu.
Erec nevlastni magicky mec¢, avSak zaujimavé je, ze sa tu objavuje rovnaka ¢arovna mast ako ta, ¢o
uzdravila sira Yvaina. Hrdinovi ju po tazkom suboji poskytne kral Artus a po jej pouZiti je Erec schopny
pokracovat vo svojej ceste. Lancelot nevlastni arovny me€. Jedina ¢arovna zbran, s ktorou sa v diele
spaja, je ohniva kopija, ktora ho takmer prebodne pocas spanku na zhubnom 16zku. V Percevalovi sa

u Krala Rybéra objavuje zvlastna kopija, z ktorej neustale kvapka krv a je sucastou procesie, na ktorej sa

5 Morgana le Fay je jednou z Ustrednych postav artuSovského cyklu. Vystupuje predovsetkym v diele Artusova smrt od Thomasa Maloryho.
Je dcérou Igrainy a jej prvého manZzela Gorloisa, a teda polovi¢nou sestrou Artusa. V diele neustale intriguje proti ArtuSovi, snazi sa ho zabit,
alebo mu ukradne Exkalibur. Zaujimavé je, Ze aj ked v Chrétienovej verzii pribehu o Yvainovi nevystupuje, v Maloryho verzii je Yvain jej
synom, ktory vzisiel z jej neStastného manzelstva s kralom Urienom.
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objavuje aj gralé. Persival ma ako jediny z rytierov Chretiena de Troyesa zvlastny mec, ktory nikdy nepre-
lial krv a ak sa znici, je ho schopny opravit len najlepsi kovac na svete.

Aj ked Carovny mec€ nie je charakteristicky pre starSie romance Chretiena de Troyesa, asi naj-
slavnejSi Carovny me¢ pochadza prave z artuSovského cyklu. Excalibur, neporazitelna zbrarn, ktort Artus
vytiahol z kamena a tym potvrdil svoj narok na tron, sa objavuje uz v uvodnych kapitolach Artusovej smrti
od Thomasa Maloryho. Kratko po korunovacii me¢ ukradnu, ale Pani jazera mu ho vrati spat. Preto sa
Casto oznacuje aj ako Me€ z jazera, alebo Me€ Pani jazera. Okrem Exkaliburu sa v Artusovej smrti spo-
mina este me¢ Galatin, ktory vlastni sir Gawain. Silou sa podfa opisov vyrovnal prave ArtuSovmu mecu.

Hrdinovia eposov nestracaju symboly rytierstva, naopak, su Casto detailne opisovani vo svojom
brneni, pripadne sa dori pred bojom okazalo obliekaju. Kopija alebo pika tu nema hibsi vyznam — ide len
o Cast typickej rytierskej vyzbroje. Turnaje a suboje ,na piky“ sa nekonaju, ¢o pravdepodobne suvisi
s dvorskou modou krajin, z ktorych texty pochadzaju. V selektivnej vzorke textov su tiez velmi ¢asto pri-
tomné Carovné mece s osobitym nazvom, ktoré maju ¢arovnu moc a hrdinom pomahaju porazit magické
stvorenia. Vyskytuje sa tu tieZ mnozstvo nadprirodzenych predmetov, pripadne hrdinovia samotni su ob-
darovani nadfudskou silou ¢i ¢iastocnou nesmrtefnostou.

Siegfried v Piesni o Nibelungoch nosi me¢ Balmung, ktorym zabije draka a porazi trpaslikov —
Nibelungov. V krvi draka sa vykupe, ¢o ho u€ini nezranitefnym az na jedno miesto na chrbte. V tomto
pripade je tu jasna aluzia na mytus o Achillovi, ktorého matka ponorila do rieky Styx az na jedno zranitelné
miesto na nohe. Po porazke trpaslikov od nich Siegfried ziskava neviditelny plast, ktory pouZije pri plneni
Brunhildinych dloh a ziska ju tak pre svojho Svagra za manzelku. Archetypom cnostného rytiera je sir
Roland, ktory je majitelom ¢arovného me¢a menom Durendal. Bol mu darovany anjelom a podfa diela
Pieseri o Rolandovi je v rukovati meCa ukryta relikvia sv. Petra, ktord mu dava nadpozemsku silu. MeC sa
neskor, ked sa ho Roland pokusa rozbit, aby nepadol do rik nepriatefom, ukazuje ako neznicitelny. Ca-
rovny me¢ s nazvom Hrunting dostava od jeho predoslého vlastnika Unfertha aj Beowulf. Me¢ ma arovnu
moc, pretoze bol zakaleny v krvi padlych bojovnikov a ten, kto s nim bojuje, je teda neporazitelny. Tento
me¢ sa vSak odliSuje od ostatnych tym, ze ma na hrdinu negativny efekt. Beowulf zostupi na dno jazera,
aby zabil obra Grendela a jeho matku. Ukaze sa v8ak, Ze me¢ nedokaZe obra zabit. V jaskyni obrov
napokon najde iny ¢arovny me¢, ktory bol ukuty obrami, a preto je ich schopny zranit — s tymto me¢om
rytier oboch obrov poradza a zo suboja nakoniec vyviazne Zivy. Aj pre nejednoznacénost prekladov nie je
mozné presne urcit, preco bol Hrunting neefektivny. Jednou z moznosti je to, ze ide o trest za zbabelost,

ktoru Unfert preukazal tym, Ze sa vzdal symbolu svojho rytierstva — me€a — a preniesol tak svoju rytiersku

6\ romanci Perceval alebo Pribeh gralu sa gral objavuje ete bez zauzivaného privlastku svaty. V tomto texte z 11. stor. je chapany skor
ako misa, alebo podnos. Krestansky privlastok ziskava az v mladSich verziach, o suvisi s dobovou kultirnou poZiadavkou texty christiani-
zovat.
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povinnost na Beowulfa. V tomto hrdinskom epose sa v8ak okrem spominanych dvoch mecov objavuije aj
treti — Naegling, ktory Beowulf dostane od umierajuceho kréala a tym sa sam stava kralom. Me€ je opat
opisovany ako neznicitelny, avSak ked Beowulf bojuje proti straSnému drakovi, me¢ sa zlomi napoly.
V diele je zlyhanie mec€a vysvetlené tym, Ze Beowulfov uder bol taky silny, Ze ho meé nevydrzal a prelomil
sa. V ruskych bylinach sa me€ objavuje len v podobe obycajnej zbrane a neplni vyznamnejSiu tlohu v su-
boji s nepriatefom. Bohatier Nikiti¢ prem6ze draka holymi rukami a zabije ho biskupskym klobukom. Me¢
a kopija sa tu sice objavuju, ale len ako povinna rytierska vyzbroj v scénach, kde sa rytier okazalo oblieka
a pripravuje na boj: ,A kdyZ si oblékl ty svoje pékné, / ty svoje pékné, svatecni Saty, / vySel z komnaty
z bilého kamene / na ten svij slavny Siroky dvir, / zaSel do staje, do své konirny, / vyved! dobrého boha-
tyrského koné, / vyved! koné, osedlal koniCka / a pak se na ného Dobryna vy$vihl. A vzal si s sebou palici
Z ocele, / ani ne pro boj a prolévani krve, / jako pro svoji mladeneckou potéchu* (Stanovsky, 1964, s. 135).
Ilja Muromec v zaciatkoch svojej cesty bojuje s malou armadou pomocou mec€a, ¢o mu sice ziska slavu
a uznanie, ale zbojnika porazi Sipom, ktory si sém vystruha z krika. Tento Sip ma pritom magickeé vlast-

nosti: poslichne bohatierov pokyn a leti priamo do zbojnikovho oka.

2.2.3 Typickeé archetypalne postavy - panna, sprievodca, Skodca a mudry starec

Typy postav sa v rytierskych romanoch ¢asto opakuju. Okrem charakteristickych postav rytierov, panien,
kralov a inych prisludnikov $lachtického dvora sa v hrdinskych eposoch a rytierskych romanoch objavuju
aj magicke bytosti ako obri, draci, trpaslici, vily, Certi a pod.

V druhej, liminarnej faze, vystupuje mnozstvo archetypalnych postav. Prvou je archetyp pomoc-
nika alebo sprievodcu. Cechova uvadza, e ide o postavu, ktora sa funkéne vztahuje predovéetkym na
postavu hrdinu. Sprievodca (pomocnik) moze mat rozne podoby, napriklad ludské, zvieracie alebo ma-
gické. Pomocnik méze mat rézne funkcie a nemusi hrdinu sprevadzat pocas celého sujetu, pripadne
mdZze byt pomocnikov viac a kazdy mdze hrdinovi posluzit inak (2022, s. 149-150). V rytierskom romane
su sprievodcami predovsetkym tri typy postav — panna, trpaslik, zviera.

Panny su prirodzenym pomocnikom rytierov a zvyCajne aj hlavnym objektom ich putovania. M6ze
ist o plnenie Ulohy v mene milovanej Zeny, ¢i oslobodenie unesenej alebo inak tryznenej panny. V rytier-
skych romanoch tato snaha suvisi s moralnou povinnostou rytiera ponuknut pomoc panne, ktora to po-
trebuje. V pribehoch Chrétina de Troyesa tieto panny-sprievodkyne nemaju meno. Vynimkou su tie, ktoré
sa neskoér stanu manzelkami protagonistov. Rytier poCas svojej cesty pomaha niekofkym pannam, oslo-
bodzuje ich od nezelaného sobasa, brani ich pred krutymi nasilnikmi a pod.

Yvain cestuje sam, aj ked mu so znovuziskanim jeho druzky Laudine pomaha jej sluzobna. Ereca

sprevadza manzelka Enide, ktora pIni archetypalnu funkciu pomocnika aj sprievodcu a na konci diela mu
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zachrani zivot pred utoCiacim rytierom. Lancelotovi poméaha hned niekolko panien, ale vSetky su bez-
menné. Cielom jeho liminarneho putovania je v8ak kralovna Guenevera, ktor( oslobodi zo zajatia. Per-
ceval sa stretava s pannou (jeho sesternicou), ktora mu objasni proroctvo o Kralovi Rybarovi a hani ho,
pretoZze sa mu krafa nepodarilo odkliat. Je preto sprievodcom v abstraktnejSom zmysle: prind$a novu
informaciu a posuva sujet dopredu, aj ked s hrdinom necestuje. Panny su teda u Chretiena de Troyesa
déleZitymi a neodmyslitelnymi spolo¢nikmi rytiera, ¢o by mohlo stvisiet s dobovymi spoloCenskymi pra-
vidlami. Spologenské postavenie Zeny v stredoveku suviselo s jej manzelom, bola zavisla na svojom mu-
Zovi alebo na pomoci muza celkovo. Pre rytiera bolo tiez povinnostou pannam pomahat a oCakavalo sa
od nich, Ze si najdu manZzelku, s ktorou sa usadia. Laska na prvy pohlad a podobné [Ubostné exaltované
vyjadrenia su pravdepodobne len konformaciou dobovej mady.

Asi najvyraznejSie sa uloha pomocnika objavuje prave v pribehu sira Yvaina, ktory v lese za-
chrani mocného leva. Ten sa potom k nemu prida a ako dvojica porazia mnozstvo nadprirodzenych by-
tosti. Lev je Yvainovym lojalnym spolo¢nikom a viackrat mu zachrani Zivot alebo je pripraveny sa zariho
obetovat. V tomto pripade mé tiez symbolicky vyznam, je stelesnenim rytierovej chrabrosti a sily. Erec,
ako bolo spomenuté vy$Sie, cestuje so svojou Zenou Enide, iny typ sprievodcu sa tu neobjavuje. Lancelot
a Perceval cestuju samostatne, okrem panien ich nikto nesprevadza.

Tematicky sa hrdinské eposy zhoduju s rytierskym artuSovskym roménom - hrdinovia plnia rad
uloh, ktoré sa stupriuju v naro¢nosti. Menej typicky je tu motiv zachrany panny €i princeznej a zeny maju
celkovo bud menSiu, alebo — ako napr. v Piesni o Nibelungoch — zasadnu ulohu pri napredovani deja.
Siegfried neziskava svoju druzku Kriemhildu v stboji ani ju neoslobodzuje zo zajatia, ale na prvy pohlad
sa do seba zalUbia. V Piesni o Nibelungoch panny (Zeny) neplnia archetypalnu funkciu sprievodcu, ale
su rozvitymi, plnohodnotnymi postavami. Kriemhilda, Siegfriedova vyvolena, prechadza zlozitym duSev-
nym vyvojom a ako postava je plasticka. Postupne sa jemna, ustrachana Slachticna meni na vypocitavu
a chladnu Zenu, ktora chladnokrvne naplanuje pomstu za manzelovu smrt. V uvode Piesne o Nibelun-
goch ma aj prorocky sen, Ze jej buduci manzel umrie: I zdal se jednou divce v téch ¢asech dvorské slavy
/ sen, Ze ji patfi sokol, byl pfekrasny a dravy, / nicméné ji ho v posled dva orli roztrhali. / Ne, nepoznala
nikdy v Zivote Zal tak neskonaly. / Kriemhilda se ctné Utné, své matce svéfila, / a ta ji fekla slova, veskrze
nemila: / Ten sokol je tvaj mily, rytif a vzacny pan, / zachce-li se vSak Bohu, bude v plen straSné smirti
dan!* (Kosekova, 1989, s. 14). DoleZitu sujetovu funkciu ma aj Brunhilda, ktoru Siegfried pomaha ziskat
Guntherovi, svojmu Svagrovi. PIni zaftho Brunhildine tri tlohy, bojuje s Aiou, nakoniec ju v mene Gunthera
poraza a Brunhilda sa stava Siegfriedovou Svagrinou. Jej intrigy su nakoniec aj dovodom Siegfriedovej
smrti. Ctihodného Rolanda nesprevadza do boja panna, nie je zenaty ani si pocas sujetu nenachadza

druzku. Svoju oddanost vSak smeruje na svojho krala a na Boha, ¢o je konformné s jeho typolégiou is-
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tého, moralneho a cnostného rytiera. Podobne aj v epose Beowulf sa zenské postavy takmer vobec ne-
objavuju a neplnia ziadne sujetovo zavazné ulohy. V ruskej byline Nikiti¢ oslobodi carovu dcéru z dracej
jaskyne, ale za manzelku si ju nevezme. Panna sa teda v tomto epose sice objavuje, ale len ako objekt
zachrany, charakterovo neplni ziadnu déleZitd dlohu. Ilja Muromec nezachrariuje unesené Zeny ani ne-
zasahuje na pomoc pannam; zostava bez druzky a putuje svetom osamotene.

V Piesni o Nibelungoch sa archetyp sprievodcu objavuje aj vo forme druziny — Siegfried cestuje
so skupinou spolubojovnikov, ktorych si sam zvolil a ktori patria medzi najodvaznejSich v celom krafov-
stve. Takéto obklopovanie sa pomocnikmi a spolo€nikmi je v rytierskych pribehoch pomerne typické (po-
zorujeme to, napriklad, aj u krafa Artusa v koncepte Okruhleho stola). V epose o Rolandovi plnia tiez
funkciu sprievodcu jeho priatelia a spolubojovnici. Za magickych, alebo skér nadpozemskych pomocnikov
tu mbéZeme pokladat anjelov, ktori vyslovuju proroctva a radia krélovi Charlemagneovi, panovi Rolanda.
Roland je v8ak proti obrovskej presile bezmocny a po jeho smrti anjeli sprevadzaju jeho dusu do Raja. V
epose 0 Beowulfovi by sa dalo hovorit o postave sprievodcu az v zavere diela, ked hrdina bojuje s dra-
kom. Za sprievodcu tu mbZeme pokladat’ Beowulfovho synovca Wiglafa. Jediny pri fiom ostava, ked zvy-
Sok vojakov pri pohlade na strasného draka utecie. Beowulf ho za to na sklonku Zivota ustanovi svojim
dedi¢om. Nikiti¢ cestuje sam, bez spolo¢nika. Objavuje sa tu v8ak podobny nebesky pomocnik ako
v Piesni 0 Roladovi, pretoZe bohatiera po tom, ako zabije draka, indtruuje hlas z nebies a pom6ze mu
dokoncit ulohu. V tejto byline sa dalej neobjavuje Ziadny typ pomocnika €i sprievodcu. Ifja Murovec ces-
tuje Uplne sam.

Popri postave pomocnika vystupuje v rytierskych romanoch aj ¢asto vyuzivana postava Skodcu
tak, ako ho opisuje Cechova v slovnikovej praci Vyberovy tematologicky tezaurus — ide o postavu proti-
kladnu k hrdinovi (rytierovi), ktora mu spdsobuje problémy a Utrapy, je strojcom konfliktu. Protagonista
(rytier) a antagonista (Skodca) stoja teda na opac¢nych stranach osi dobré — zIé. Ich protikladnost zarover
vytvara zakladny dejovy konflikt diela. Archetyp Skodcu tiez pini funkciu ,prekazky”, ktori musi hrdina
(rytier) prekonat na ceste za uspechom (2022, s. 130-133).

Pre rytiersky roman su typicki zli rytieri, ktori sluzia ako kontrast k protagonistovi. M6Zu pocha-
dzat z rovnakej krajiny alebo byt cudzincami, asto maju vlastnosti protikladné k pravym rytierskym cnos-
tiam (napr. ublizujii pannam, st py3ni, nebojuju poctivo a pod.). Skodcami st aj vyssie spominané ma-
gické bytosti, ktoré velakrat oplyvaju nadfudskou silou alebo vyuZivaju ¢arovné zbrane. V rytierskych ro-
manoch v8ak neceli rytier jednému konkrétnemu protivnikovi, ale spravidla ich poréZa niekolko, zva¢3a
dvoch alebo troch hlavnych a niekolko menSich. Ti su postupne silnej$i a narocnejsi. Na konci Celi rytier
najsilnejSiemu protivnikovi, ktorého zdarne poréZza a zavrSuje tak svoje liminarne putovanie. Rytier sa

dalej stretava a bojuje s mnozstvom ¢arovnych bytosti, ktoré zaroven plnia archetypalnu funkciu Skodcu.
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Yvain napriklad porazi obra, ktory Ziada za zenu dcéru Slachtica, zabije obrovského plaza a tym oslobodi
leva — svojho spoloénika, a obaja sa potom postavia dvom Certom, ktori poZaduju od krala kazdy rok
platbu v podobe tridsiatich panien. Certi zaroveri predstavuju finalnu, najtazsiu skusku, pri ktorej Yvain
takmer zomrie, ale aj napriek tomu vytrva a z boja neuteCie. Nakoniec mu poméze jeho pomocnik — lev
a spolo¢ne oboch &ertov porazia a oslobodia utlagané kralovstvo. Skodca sa v pribehoch o Erecovi ob-
javuje ako velmi silny, bezmenny rytier, o ktorom sa hovori, Ze je neporazitelny. Erec s nim bojuje hrdin-
sky za €o je oslavovany a je mu priznana stratena Cest. Nie je v8ak schopny ho uplne porazit, v zavere
oroduje za jeho Zivot Enide, ktorej neznamy rytier vyhovie a daruje Erecovi zivot. Lancelotovym hlavnym
nepriatelom je rytier Meleagant, s ktorym absolvuje viacero subojov, az kym ho v zavere neporazi na
dvore krala Artusa. Podobne ako Lancelot, ani Perceval sa nestretava s magickymi bytostami. Bojuje len
s rytiermi, ktori ho prevysuju skisenostou alebo vybavenim. Aj tych vSak Perceval poréza a kona rytier-
ske skutky — pomdZe panne, ktoru tyra hladom Ziarlivy napadnik, a ukon¢i dihé obliehanie hradu subojom
s krutym rytierom Anguinguerronom. V diele Artusova smrt'od Thomasa Maloryho nie je mozné vypisat
vSetky postavy Skodcov alebo sprievodcov, pretoze ide o dielo znaéného rozsahu. Ako priklad vSak mo-
Zeme uviest ArtuSovu poloviénu sestru Morganu, ktora pdsobi ako kralov uhlavny nepriatel a niekolkokrat
sa ho pokusi zabit pomocou ¢arov a magie. Lstou mu tieZ ukradne me¢ Exkalibur a poSvu, ktora ho €ini
nesmrtefnym. S Merlinovou pomocou ich vSak Artu$ nakoniec ziska spat.

Pre eposy mimo artuSovského cyklu su typicki Skodcovia vo forme magickej bytosti, ktori sa v ar-
tudovskych pribehoch vyskytuju skor sporadicky. Casto st vo forme neludskych bytosti, ktoré su pre
bezného smrtelnika neporazitelné. Siegfried bojuje s hroznym drakom, nakoniec ho pordza a kupe sa
v jeho krvi, ktora ho robi nezranitelnym. Roland sa ako jeden z mala protagonistov hrdinskych eposov
nestretava s magickou bytostou, ale bojuje s obrovskou armadou Saracénov. Ludozravy obor Grendel sa
objavuije v staroanglickom hrdinskom epose Beowulf, spolocne s jeho matkou — obryriou. Oboch Beowulf
poréza a ziskava tak ich bohatstvo. V druhej Casti diela sa hrdina stretava s ohnivym drakom, v suboji
s nim nakoniec umiera. S trojhlavym drakom bojuje aj bohatier Dobryria Nikiti€, a to tri dni a tri noci. Ilja
Muromec sa stretava s tajomnou bytostou, napoly ¢lovekom, napoly vtakom, ktory dokaze svojim krikom
a piskotom ovladat' prirodu. Antagonistom — Skodcom je v tomto pripade magicka bytost podobna ¢lo-
veku, ktoru bohatier lahko poraza.

Ako dalSi archetyp v liminérnej faze rytierovho inicianého procesu sa objavuje postava mudreho
starca. Osobou, ktora daruje kralovi ¢arovny me¢ Exkalibur, je ¢arodejnik Merlin, ktory tento archetyp
stelesfiuje najlepsie. Podra Cechovej ide o: ,maskulinne stelesnenie nadsvetskej mudrosti a hibokych
znalosti, ktoré poméhaju hrdinovi dosiahnut ciel (2022, s. 183). V Maloryho diele je Merlin strojcom Ar-

tuSovho narodenia, ked Carami oklame Igrainu, AruSovu matku. Pocas celého diela je ArtuSovi napo-
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mocny, vyslovuje proroctva a odporucania. Vo verziach Chrétiena de Troyesa sa takmer vbec neobja-

vuje, rovnako ho nenajdeme ani v dielach Wolframa von Eschenbacha, alebo Hartmanna von Aueho.

KedZe ide o postavu typicku pre artuSovsky cyklus, Merlin sa neobjavuje v inych rytierskych romanoch.
Archetyp mudreho starca sa v mimoartuSovskych roméanoch neobjavuje. Hrdinom pomahaju ich

sprievodcovia alebo sami vedia, kde maju ist' a ako postupovat.

2.3 Tretia faza procesu iniciacie (navrat)

Poslednou fazou iniciatného ritudlu je zaviSenie prechodu. MéZe ist o znovu zaclenenie sa do sta-
rého/vychodiskového prostredia alebo prichod do nového. Iniciant po ukonceni ritualu znovu nadobuda
prava a povinnosti beZzného Clena spolocnosti, zaroven vsak ziskava aj nové, ktoré suvisia s jeho nado-
budnutym spoloCenskym statusom. Prichadza ako vitaz, ktory odvéZzne obstal vo vSetkych skuskach
a preSiel utrpenim. OCakava sa pritom od neho, ze bude Zit podla zauZivanych pravidiel spolo¢nosti.
Ugastnik presiel duchovnou ogistou, symbolicky zavr3il svoj druhotny krst a stal sa spdsobilym opétovne

sa zaradit do komunity (Turner, 2004, s. 96).

2.3.1 Vitazny navrat a znovuziskanie slavy
Rytier sa v rytierskom romane bud vitazne navracia domov alebo ostava na novom mieste, ktoré zodpo-
veda jeho zasluham. Rovnako ako iniciant v aktualinom svete, aj rytier je duchovne oCisteny a morélne
neposkvrneny, mdze preto ziskat vagsiu slavu a uznanie. Casto si tiez berie za Zenu pannu, ktor poéas
inicianej cesty oslobodil z vazenia alebo jej pomohol od utlaku spésobeného antagonistickym rytierom.
V dielach Chrétiena de Troyesa sa vSetci rytieri dockaju uznania a su za svoje trapenie odmeneni
podla toho, ¢o bolo hlavnym objektom ich putovania. Yvain sa v zavere docka odpustenia od svojej man-
Zelky Laudine, ktora ho opat prijme ako svojho drahého a Stastne spolu ostavaju na jej zamku. Erec
s Enide po vykonani hrdinskych skutkov a po mnohych trapeniach vitazne cestuju do Nantes, kde su
korunovani za krala a kralovnu v obSirne opisanom ceremoniali. Lancelot poraza a zabija Meleaganta na
dvore krala Artusa, ¢im definitivne oslobodzuje Gueneveru a na jeho pocest je vystrojena velka hostina.
Percevalovi sa vo verzii Chretiena de Troyesa Krala Rybara nepodari odkliat a jeho inicidcia tak zostava
nedokoncena. Je vSak dolezité poznamenat, Zze Chrétien de Troyes umiera pred dokoncenim diela. Ne-
vieme preto, aky zaver pre pribeh Percevala zamyslal. V dalSich variantoch mé potom tento pribeh dve
hlavné verzie ukonCenia. Starsie pokracovania ho zavrSuju zdarne, napriklad v stredovekej epickej basni
Parzival od Wolframa von Eschenbacha sa po prvotnom, neuspesnom vylie¢eni Kréla Rybéara vydava
Perceval najst liek a snazi sa kralovi pomdct. Po dlhom putovani a duchovnej oiste sa rytierovo meno

zjavuje na grali, ¢o ho ucini krafom gralu a teda aj viadcom kralovstva Krafa Rybéara. MladSia verzia od
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Thomasa Maloryho je odlidna a jedinym, komu sa v ArtuSovej smrti podari dosiahnut svaty grél, je sir
Galahad. Sir Perceval a sir Bors ho sprevadzaju, avSak sami gral nikdy nedosiahnu. Perceval sa v tejto
verzii uchyluje do pustovne a zomiera ako pokorny mnich. Stale vSak mdzeme pokladat' jeho iniciacnu
cestu za naplnenu, pretoZe aj ked nedosiahne svaty gral, ziskava duchovnu Cistotu a duSevne vyrovnany
si dobrovolne voli asketicky Zivot obklopeny prirodou.

V eposoch mimo artuSovského cyklu rytieri nenachadzaju slavu opatovne, ale (ako uvadzame
v podkapitole Prva faza procesu inciacie — odchod) uz zacitaju svoje putovanie ako dobre znami bojovnici.
Pocas sujetu sa ich slava len prehlbuje a nakoniec kulminuje porazenim posledného, najobavanejsieho
nepriatela. Putovanie Siegfrieda, Rolanda aj Beowulfa sa na rozdiel od rytierov krala Artusa konci tragicky
— v&etci vo svojich pribehoch umieraju, av§ak zachovavaju si svoju povest a su aj nadalej glorifikovani.

Viyvrcholenie artuSovskych rytierskych romanov sa najviac podoba na zaver bylin, kde sa hrdino-
via vitazne navracaju po vykonani ulozenej ulohy na dvor kniezata Vladimira a su oslavovani s velkymi
poctami. Dobryna Nikit¢ sa vracia po zabiti draka s oslobodenou pannou, Ifja Muromec prichadza s chy-

tenym zbojnikom Slavikom, ktorého neskér usmrti statim.

2.3.2 Tragicky koniec — smrt’ a jej symbolika

Hrdinovia artuSovskych rytierskych romanov si prechadzaju len symbolickou smrtou (motiv otvorenia
vlastného hrobu, ktory spada do druhej, liminarnej fazy) ale ich putovanie sa konci zdarne: ani jeden
z nich neukoncuje svoju iniciaciu tragicky.

V hrdinskych eposoch sa zivot hrdinu takmer vo vSetkych skimanych textoch konci umrtim. Vy-
nimkou su len bohatieri Dobryna NikitiC a Ilja Muromec. Zvy€ajne je pri¢inou smrti tychto hrdinov zrada,
vo vypatej situacii zomieraju so ctou, hoci ¢asto Celia presile. Smrt hrdinov je tiez délezitym hybatefom
deja, pretoze spusta sujetovo vyznamné udalosti, zvyCajne pomstu. Napriek tragickému koncu vSak nejde
0 potupnu alebo nestastnu udalost. Rytieri zomieraju cnostne, ¢asto pri nadludskej ulohe. Po smrti su
oslavovani ako hrdinovia, ktori padli v tazkom boji, ¢im naplnili ideal hrdinskej smrti. Iniciaciu tiez zavrSuju
uspesne, hoci v pripade tychto hrdinov ma iniciaény proces int formu nez u rytierov Chrétiena de Troyesa.
Konkrétne v Piesni o Nibelungoch je Siegfried zabity rukou zradcu, ktory oklame Kriemhildu, Siegfriedovu
manzelku, a t& nevedomky prezradi jeho slabé miesto. Hrdina je nésledne podlo prebodnuty od chrbta
pocas lovu v lese. V poslednych slovach preklina podlost a chamtivost svojich vrahov a pripomina svoj
hrdinsky Zivot i velké skutky. Nezomiera teda potupne, ale s velkou pompéznostou. Po smrti Siegfrieda
a sujet orientuje na vdovu Kriemhildu, ktorej sa v zavere Piesne o Nibelungoch podari pomstit manzelovo
umrtie. Teda aj napriek tomu, ze je Siegfriedov Zivot ukonéeny néhle, ide o sujetovo vyznamnu udalost,

ktora je zakladom dolezitej zapletky.
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Aj Piesen o Rolandovi ma tragicky koniec. Protagonista umiera na zaklade intrig namierenych
proti nemu. Neschopny odolat’ velkej presile na bojisku, Roland zatribi na vojensky roh a privola tak
zvySok armady, ktora porazi Saracénov a pomsti jeho smrt. Opat sa teda objavuje motiv pomsty. Anjeli
potom Rolandovu dusu pozdvihnu a odnesu do Raja, ¢im sa zavrSuje jeho obraz cnostného rytiera — za
svoju odvahu a chrabrost si zasluhuje najvys$iu poctu. Kral Charlemagne ho potom vyhlasuje za velkého
hrdinu, na jeho pocest sa vystroja hostiny, najsilnejsi rytieri za nim smutia: ,Bol tam nejeden rytier a barén,
/ ¢i pre povinnost a smutok, ale bez konca, / za syna, brata a synovca, za pana poddanych a za priatela
[...] Boh vie, Ze si [Charlemagne — pozn. autorka] stratil vykvet anglického rytierstva* (Bacon, 1914, s.
100-101). Teda napriek tomu, ze nedokazal sam porazit vojsko, je vyzdvihovany za svoju udatnost a boj
do posledného dychu.

Zrada sa opat ukazuje ako silny motiv aj v pripade Beowulfa, ktorého pri boji s drakom zbabelo
opusti sprievodné vojsko. Zostava s nim len verny synovec Wiglaf. Utek ostatnych vojakov len zdéraziiuje
naro¢nost Ulohy a Beowulfovo hrdinstvo. Aj ked draka napokon spolo¢ne so synovcom zabiju, Beowulf
je smrtelne raneny a na sklonku zivota odkaze svoje kralovstvo a vSetko drakove bohatstvo Wiglafovi.
Teda aj Bewulfova smrt je pric¢inou veducou k délezitému dosledku — Wiglaf sa stava krafom. Hrdinovia
bylin, ako je spomenuté vysSie, neumieraju a zvy€ajne ani nie su v ohrozeni Zivota. Svojich protivnikov
porazaju s fahkostou a domov sa navracaju vitazne, pricom ich dobrodruZstva su zavfSené bohatou hos-

tinou.

3. INICIACNY ALGORITMUS RYTIERA V ROMANCI LANCELOT, RYTIER NA KARE

Lancelot, niekedy nazyvany aj Lancelot z Jazera, sa prvykrat spomina v dielach Chrétiena de Troyesa,
konkrétne v romanci Erec and Enide. Hoci sa rytier objavuje aj v dalSich pribehoch s artuSovskou tema-
tikou, najvyznamnejSia je spomedzi nich romanca Lancelot, rytier na kare (org. Le Chevalier de la
Charrette). Lancelot tu prechadza klasickym inicianym procesom a pripisuje sa mu rola potulného rytiera.
Takyto typ rytierskej postavy nie je idealizovanym hrdinom: ovlada ho tiZba po dobrodruzstve, nedokaze
odolat’ poku$eniu a zradza rytierske cnosti (napr. v interpretovanej romanci Lancelot, rytier na kare rytier
Kay oklame svojho kréla, ¢im zradi jeho doveru a porusi rytiersky kddex, rovnako ako aj samotny Lance-
lot, ktory stravi noc s ArtuSovou manzelkou Gueneverou). Potulny rytier tieZ podlieha mysti¢nu a nadpri-
rodzenu, tuzi poznat pravdu, Zenie sa do extrémov a vzdy podstupuije istd formu utrpenia.

Délezitym hybatefom deja v diele Lancelot, rytier na kare je opatovana laska medzi Lancelotom

a krélovnou Gueneverou, ktora je rytierovou hlavnou motivaciou. Po prvykrat sa tu objavuje problematicky
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romanticky vztah tychto dvoch postav (spolu s krafom ArtuSom vytvaraju milenecky trojuholnik), ktory ma
v neskorsich sujetoch Thomasa Maloryho tragické dosledky? (BoroSova, 2012, s. 33). Prave Lancelotova
laska ku Guenevere a ich milostné spojenie predstavuju Lancelotov najvacsi hriech a su pri¢inou jeho
iniciacnej duchovnej ocisty v skimanej romanci.

Dej predmetnej romance je velmi komplexny a zloZito ¢leneny. Objavuije sa tu Sest vSeobecnych
typov postav (rytier, pani, kral, krafovna, trpaslik, mnich) a obmedzeny pocet toposov (les, Carovné kra-
lovstvo, ostrov, veZa, hrad/zamok, kapinka, rieka/brod, krizovatka, most a skalna UZina), ktoré su pre
rytiersky roman typické a plnia archetypalnu funkciu. KedZe je poCet tychto postav a toposov obmedzeny,
v deji sa Casto opakuju.

V romanci napriklad vystupuje pat réznych pani, ktoré ale nie su pomenované ¢i inak rozlisené,
a v texte plnia rovnaku funkciu rytierovho sprievodcu pri skuskach a putovani. Problematickym typom
postavy je aj rytier, ktory sa v deji objavuje v podobe desiatich réznych postav. Nie vetci su vSak z dejo-
tvorného hladiska déleZitou postavou a nie su preto odlideni. Na rozdiel od bezmennych pani, v deji su
pomenovani Styria doleziti rytieri. Prvym je Lancelot ako hlavna postava, aj ked sa jeho meno dozvedame
az v neskorSej Casti deja, pretoze bezmennost vyplyva z povahy inicianta po¢as inciacného rituélu (to-
muto problému sa venujeme v dalSej Casti prace). Druhym pomenovanym rytierom je Meleagant, ktory je
Lancelotovym sokom a teda narativne déleZitou osobou. Posledni dvaja pomenovani rytieri su Sir Gawain
plniaci funkciu sprievodcu a Sir Kay, ktory sprevadza Guineveru do zajatia a spat domov. Sir Gawain
a Sir Kay sa zaroven intratextualne objavuju aj v inych sujetoch Chrétiena de Troyesa. Maju teda stabilné
mena aj mimo predmetnej romance.

Trpaslik sa v deji nachadza len dvakrat. Prvy trpaslik plni v Gvode funkciu sprievodcu, druhy je
Skodcom a spdsobi Lancelotovo finalne uvaznenie. Krali v deji tieZ vystupuju dvaja, pri¢om obaja su po-
menovani (kral Artu$ a kral Bagdemagus) a v sujete nemaju vyznamnu ulohu. Jedinymi unikatnymi cha-
raktermi su krafovna a mnich, konkrétne unesena kralovna Guenevera a mnich ako sprievodca v ka-
plnke, v ktorej Lancelot otvori viastny hrob.

Z toposov sa trikrat objavuje veza, ktora ale v kazdej podobe plini réznu funkciu. Prva veza je
miestom oCisty — hrdina v nej stravi noc na tzv. zhubnom |6zku, druhé je miestom suboja medzi Lancelo-
tom a Meleagantom, zatial ¢o tretia je Lancelotovym vazenim v zavere sujetu. Topos hranice sa opakuje
Styrikrat, ale vzdy v inej forme. V Uvode ide o krizovatku a rieku (brod), neskor mé hranica podobu skalnej
uziny a poslednym, najnebezpecnejSim variantom hranice je ¢epelovy most. Unikatnymi toposmi v ro-
manci o Lancelotovi su les, ktory predstavuje ramcujuci priestor naprie¢ takmer celym dejom, ostrov s ve-

Zou-véazenim, zdmok, kapinka, a ¢arovné kralovstvo.

7 Artus sa dozveda o Gueneverinej nevere a chce ju upalit na hranici. Pri jej zachrane Lancelot zabije niekolko ArtuSovych rytierov, z ktorych
niektori boli kralovi pribuzni, a uvedie do pohybu udalosti veduce k Mordredovej zrade, ArtuSovmu zmiznutiu a napokon aj ArtuSovej smrti.
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Samotny dej romance je velmi zlozito Cleneny a jeho komplikovanost je umocnena neprehladnou

repeticiou postav a miest. Pre recipienta tak mdze byt orientéacia v deji, predovsetkym sledovanie postup-

nosti sujetovych epizdd, znacne narocna. Z tohto dévodu uvadzame podrobnu sujetovu osnovu deja, pri-

¢om opakujuce sa postavy aj toposy oznaCujeme malym Cislom podla poradia — ako sa chronologicky

objavuju v deji. Tato snaha ma sluzit k lepSej orientacii a ako pomécka pri interpretacnej Casti prace:

1.
2.
3.

10.
1.

12.

13.

14.

15.

Rytier Meleagant oklame krafa Artu$a, unasa kralovnu Gueneveru a zraneného Sira Kaya.

Sir Gawain odchadza zachranit Gueneveru a stretava Lancelota, ktory od neho pyta kona.
Gawain sleduje Lancelota, ktory sa rozpréva s trpaslikoms tahajucim kéru. Lancelot si musi sad-
nut na karu a potupne sa na nej viest, aby mu trpasliks pomohol pri hfadani krafovnej.

Lancelot zavaha, ale napokon suhlasi (Gawain v3ak cestuje na koni vedfa neho). Trpasliks ich
zavedie do vezes, kde ich privita panis.

Lancelot vo vezis preZiva noc na zhubnom 16Zku a je prebodnuty ohnivou kopijou.

Gawain a Lancelot stretnu na krizovatke paniuy, ktord im poskytne informaciu o dvoch mostoch
— vodnom a ¢epelovom, cez ktoré sa dostanu za kralovnou. Rytieri sa rozdelia — Gawain ide
k vodnému mostu a Lancelot k ¢epelovému mostu.

Lancelot je zamysleny, preto nepo€uje, Ze nanho rytiers ochrarujuci brod kri¢i, aby cezen nepre-
chadzal.

Lancelot si ho nevSima a po troch varovaniach nariho rytiers zautoci a zrazi Lancelota z kona.
Rytieri sa biju, Lancelot nakoniec vitazi.

Lancelot pokracuje v ceste. Objavi sa paniz a ponikne mu noclah. Na svojom hrade ho panis
preskusa narafi¢enym znasilnenim.

Paniz a Lancelot cestuju k ¢epelovému mostu a najdu hrebef s viasmi Guenevery.

Lancelot a panis stretnu rytieraz, ktory chce paniuz uniest — Lancelot mu v tom zabrani a vyzve
ho na suboj, ale nakoniec k nemu nedochadza.

Lancelot s panous najdu v lese chram, pri ktorom sa Lancelot modli a so sprievodcom — mnichom
si prezeraju hrobky. Lancelot tu otvori svoj hrob a mnich vyslovi proroctvo o Lancelotovi.

Rytiers ubytuje Lancelota a poradi mu dlhSiu, ale bezpecnejSiu cestu k mostu. Lancelot odmieta
a pokracuje po kratSej, nebezpecnejsej ceste. Pridavaju sa k nemu synovia rytieras.

Lancelot a jeho spoloénici prichadzaju ku kamennej UZine. Lancelot s fahkostou poraza jej
strézcu.

Lancelot prespava u rytieras, kde ho rytiers vysmeje za jazdu na kare a Lancelot ho vyzyva na

suboj.

106



16. Rytiers prehré a Lancelot ho na poZiadanie panejs (Meleagantovej sestry) zabije.

17. Lancelot prejde Cepelovy most straZzeny dvoma levmi a dostane sa do veZey, kde je vaznena
krélovna.

18. Lancelot a Meleagant bojuju, Lancelot vyhra. Meleagant suhlasi, Ze Gueneveru pusti pod pod-
mienkou, Ze sa s Lancelotom znova pobije o rok na ArtuSovom dvore.

19. Kralovna je smutna z Lancelotovho zavahania pri nastupovani na karu, ale pomeria sa.

20. Lancelot a Guenevera maju pohlavny styk. Lancelot zanecha na plachte kvapky krvi a Malegant
mylne obvini z cudzoloZstva zraneného Sira Kaya.

21. Lancelot sa opat bije s Malegantom aby ochranil Cest kralovnej a Kaya. Lancelot vitazi.

22. Lancelot odchadza zachranit Gawaina, ale po ceste ho oklame trpaslikz a uvazni ho u rytierae

a jeho manzelky (panis).

23. Lancelot uprosi panius, aby ho pustila na turnaj. Na poziadanie Guenevery Lancelot turnaj dvakrat
prehra a raz vyhra. Potom sa vracia do zajatia.

24. Maleagant uvazni Lancelota vo vez na ostrove.

25. Panis (Maleagantova sestra) sa Lancelota vyda hfadat a poméZe mu vyslobodit sa z vazenia za

to, ze kedysi zabil rytieras (pozri bod 16).

26. Lancelot sa dostava na ArtuSov dvor a v stboji zabije Meleaganta. Definitivne tak vyslobodzuje
kralovnu.
V romanci Lancelot, rytier na kare, je prva faza inicianého procesu (odchod) zasadena do prostredia
lesa, ktory je podia Hodrovej charakteristickym archetypalnym miestom a odpoveda stavu nezasvatenia.
Ide o miesto hylotropné — svetské, teda orientované na hmotu a kazdodenny Zivot. Cas je tu linearny,
udalosti prebiehaju na osi pri¢ina — désledok (1994, s. 9). Les v tomto pripade pdsobi ako ramcujuci
priestor a tieZ vyvolava auru tajomstva.

Lancelot sa objavuje po prvykrat v uvode deja ako nahodny, bezmenny pocestny, ktory prosi Sira
Gawaina, jedného z ArtuSovych rytierov, o kona: ,Lord Gawain cvalal daleko pred zvySkom jeho skupiny
a onedlho uvidel, ako k nemu pomaly prichadza rytier na koni. Kéri bol uboleny, bolestne unaveny a
pokryty potom. Rytier najprv pozdravil Sira Gawaina, ktory mu pozdrav opétoval [...] Potom kéri, ktorého
mal akurat osedlaného, padol mrtvy [prel. autorka]“ (Troyes, 1996, s. 8). Fakt, ze rytier nie je Citatefovi
predstaveny, je neznamy, nema meno ani inu prisludnost, je sicastou jeho iniciacie. Ako bolo uvedené
vy$Sie, iniciant sa vzdava svojej pévodnej komunity i spoloCenského postavenia, aby mohol zaCat proces
Cisty. Lancelot je preto zbaveny vSetkych znakov, ktoré ho predtym definovali. Symbolom tohto zrieknutia
sa je aj smrt jeho kona na zaCiatku deja, kedZze prave kon predstavuje pre rytiera jeden z charakteristic-
kych znakov jeho identity.
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Hned v Gvode romance Lancelot podstupuje ,protoskusku® vo forme prihody s kérou. Aby ziskal
déleZité informéacie o ceste, ktorou sa dostane ku kralovnej Guenevere, musi sa Lancelot viest na voziku
ur¢enom pre tych najvacsich trestancov: ,V tych dioch sluzila kara na taky ucel, ako dnes pranier [...] Na
tychto vozoch museli byt ti, ¢o zavrazdili alebo zradili, ti, ¢o st vinni akéhokolvek deliktu a ti, ¢o ukradli
majetok inych alebo ho nasilne ziskali na cestach. Ktokolvek bol usvedceny z akéhokolvek prehresku bol
posadeny na karu a tahany po uliciach. Stratil tak prava, bol potupeny a nikde ho uz nepriali [prel. au-
torka]” (ibid., s. 8-9). Pre rytiera je velmi tazké tuto potupu prijat a pokorne sa podriadit. Lancelot preto
najprv zavaha a cuvne dva kroky vzad, za ¢o bude neskér potrestany (Guenevera mu to bude zazlievat).
Nakoniec vSak na karu nasadne a ziska tak pridomok ,rytier na kare®, ktory ho sprevadza velku Cast
diela. Trpasliks je tu archetypalnou postavou zasvatitela: ,Zasvétitel je bytost, nachazejici se na hranici
nejen dvou svétd, [...] ale i dvou CasU [...] V oblasti prostoru je analogii této postavy hranice s jejimi jed-
notlivymi figurami — mostem, fekou, branou, prahem. V zasvécovacim obfadu odpovida postava zasvéti-
tele a prostor hranice prostfedni [druhej, liminarnej — pozn. autorka] fazi — prichodu vodami* (Hodrova,
2014, s. 192). Lancelota-incianta sprevadza trpasliks na mystické miesto, kde Lancelot podstlpi svoju
prvu skusku. Trpaslik-zasvatitel je tu preto sprievodcom na spdsob psychopompa, ktory v mytologii od-
vadza duSe alebo niektorych hrdinov do podsvetia, teda, v kontexte rytierskeho roméanu do iného, mys-
tického priestoru, kde sa zacina rytierova iniciacia (konkrétne druha iniciana faza). Cesta do mystického
priestoru v8ak vedie cez zaludnené namestie, kde Lancelot preziva velky posmech za to, Ze sa vezie na
kare. Takato cesta hanby symbolizuje hrani¢ny bod, ktory oddeluje prvu a druhu iniciaénl fazu. V dalse;
Casti sujetu sa postava zasvatitela objavuje znova, v podobe mnicha.

Lancelot sa dostava do druhej Casti iniciatného ritualu — liminarnej fazy, ktora zacina nocou u
neznamej panejs vo vezii. Po prvykrat sa tu stretdvame s archetypalnym priestorom zamku (veza je
v kontexte zamku ako archetypu jeho variantom), ktory je integralnou stcastou rytierskeho romanu. Ar-
chetyp zamku sa vSak v predmetnej romanci ,rozpadava“ na tri rézne miesta s tajomstvom. Situacie v
tychto zdmkoch maju gradacnu tendenciu, ¢im stale vyraznejSie vplyvaju na Lancelotovu-inciantovu du-
Sevnu premenu. V prvom zamku u neznamej panejs nedochadza k Ziadnemu suboju. Napriek tomu je
vezas dejiskom magickej situacie, ktora typicky suvisi s iniciaciou v rytierskom roméne — prebodnutie ry-
tiera ohnivou kopijou a Utrpné 16Zko smrti. Pri oddychu u neznamej panejs sa teda objavuju dalSie arche-
typaine predmety. Spanok na tomto 16Zku ma o€istnd funkciu a asto je zdrojom nadprirodzenej udalosti.
Noc stravena na zhubnom |6zku je sucastou ritualu zasvatenia a predstavuje adeptovu symbolicku smrt
(Hodrova, 2014, s. 70). O polnoci Lancelotovo 16zko vzbikne a rytiera prebodne ohniva kopija, ktora mu
zasiahne bok: ,O polnoci sa zrazu z krokiev spustila kopija s umyslom prispendlit rytiera cez bok k pri-

kryvke a bielym plachtam, na ktorych leZal. Na kopiji bola pripevnena horiaca vlajoCka. Prikryvka, postelna
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bielizeri a samotna postel sa naraz vznietili. A hrot kopije preSiel tak blizko k rytierovmu boku, Ze ho
poskriabal, ale vaZne nezranil [prel. autorka]" (Troyes, 1996, s. 11). Carovna kopija, ako typicka ,rekvizita“
rytierskeho romanu je aliziou na Kristovu smrt na krizi, ked rimsky vojak Longinus prebodol Kristov bok.
Rytier prechadza symbolickou smrtou, podobne ako Kristus zomiera na kriZi. Druhou fazou je zmftvy-
chvstanie, teda otvorenie hrobu, ktoré sa v deji neskor objavuje v topose chramu (kaplnky).

Lancelot, ktory preSiel protoskuskou aj ,0€istenim* na zhubnom 16zku, prichaddza spolu s Gawa-
inom na krizovatku, kde sa dozvedaju dolezitl informaciu o zajatej kralovnej a o ceste, ktora k nej vedie:
,Popravde, maji rytieri, Meleagant, vysoky a silny rytier, syn krala z Gorre, ju uniesol do kralovstva, odkial
sa Ziadny cudzinec nevratil [...] Je mozné tam vstupit' po dvoch narocnych cestach, ktoré vedu k dvom
nebezpecnym mostom. Jeden sa vola vodny most, pretoZe nad nim a pod nim je rovnaky objem vody [...]
Druhy most je eSte nebezpecnejsi, nikdy ho Ziadny ¢lovek nepreSiel. Vyzera presne ako cepel ostrého
mecCa, preto ho fudia volaju ¢epelovy most [prel. autorka]” (ibid., s. 12). Gawain si vyberie cestu k vod-
nému mostu a Lancelotovi teda ostava prekrocit cepelovy most. KriZzovatka je hraninym toposom, ktory
oddeluje Lancelota od jeho priatefa a sprievodcu, Sira Gawaina: rytieri sa rozidu a Lancelot pokracuje
v putovani sam.

Pocas cesty je Lancelot zamysleny, rozmysla o svojej laske ku kralovnej: ,A on, ¢o sa viezol na
kére, je zamestnany hlbokymi myslienkami, ako ¢lovek, ktory sa nemé ako branit laske drZiacej ho v jej
zovreti. Je tak ponoreny do svojich mySlienok, Ze nevie i Zije alebo je mitvy, nevie kam ide ani odkial
prisiel. Mysli len na jedint osobu, fiou jedinou je jeho mysel zamestnana tak, Ze nepocuje a nevidi ni¢ iné
[prel. autorka]“ (ibid., s. 13). Jeho kdn ide sam neriadeny vpred a smeruje k brodu strazenému rytierom;.
Strazca Lancelota trikrat varuje, aby do brodu nevstupoval. Ten ho ale, hiboko zamysleny, neuposlichne
a jeho kén narusi hladinu rieky. Laska ku Guenevere, ktora zamestnava Lancelotove myslienky, ho od-
vadza od inicianej cesty, t. j. od Krista, a je svetskou a dokonca hrieSnou zalezitostou (ide o nizSie,
fyzické tuzby). Teda tak, ako Lancelot vyboCuje zo svojej iniciatnej cesty, aj jeho kor vyboci z cesty
k Cepelovému mostu. Strazca na Lancelota zautodi a zhodi ho z kofia, ¢im ho preberie zo zamyslenia
a vrati ho spat k jeho povodnej ceste, vyrusi jeho rozjimanie o podenkovej laske k vydatej zene (ktora je
navySe Zenou Lancelotovho kréla). Tato potupna udalost je akymsi ,napravenim* Lancelota a navracia
ho na spravnu cestu.

Na lesnej ceste Lancelot stretava panius, ktora mu poskytne nocfah na svojom zamku. Musi jej
ale slubit, Ze s Aou bude zdielat 16zko. Rytier je z tohto sfubu velmi neStastny a snazi sa panius presve-
dcit, aby si svoju poZiadavku rozmyslela. Pohlavna zdrzanlivost je nielen jednou z vlastnosti inicianta,
ked prechadza ritualom prechodu, ale aj sucastou rytierskeho kddexu, ktory rytierovi prikazuje celibat

(Turner, 2004, s. 103). Odmietnuta panis preto Lancelotovi pripravi dalSiu skusku. Ta taZi z jeho rytierskej
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povinnosti pomahat damam v nudzi. Paniz predstiera znasilnenie, pred ktorym ju ma Lancelot zachranit.
Podobne ako pri situacii s karou, aj teraz Lancelot zavaha. Panis ,napadlo® niekolko ozbrojenych bojov-
nikov a rytiera na chvifu premdZe sebecky strach o svoj vlastny Zivot. Sdm seba vSak za tieto myslienky
pokarha: ,Som zahanbeny, Ze tu len tak stojim; ano, hanbim sa, Ze som len pomyslel na necinnost. Moje
srdce je smutné a utlaCené: teraz som tak zahanbeny a utrapeny, Ze by som vdacne zomrel za to, ako
dlho som tu vahal [prel.autorka]® (Troyes, 1996, s. 17). Lancelot sa anejs zastane, na ¢o ona svojich
poddanych (domnelych nasilnikov) odvola a odpusti Lancelotovi jeho povinnost zdielat s fiou 16Zko.

Skoro rano chce rytier vyrazit na cestu, ale dama trva na tom, Ze p6jde snim. Spolo¢ne najdu
hreben patriaci krafovnej Guenevere, na ktorom sa zachytilo zopar jej viasov. Lancelot svoju radost z na-
lezu prejavuje prostrednictvom dlhej lyrickej pasaze. Takato vyrazna lyrickost je charakteristickym zna-
kom kurtodznej lyriky, ktora bola v dvanastom storoCi (v dobe vzniku diela Lancelot, rytier na kare) velmi
popularnym Zanrom. Z dejotvorného hladiska, ani z hladiska Lancelotovej iniciacie, nema epizoda s na-
jdenym hrebefiom vyznamnu funkciu.

Lancelot a paniz sa po ceste stretni z neznamym rytieromy, ktory chce panius (tentokrat sku-
tocne) uniest, kedZe ide o jej nezelaného napadnika. Lancelot sa jej opat zastane a prijme rytierovu vyzvu
na suboj. Presunu sa teda na miesto, kde maju viac priestoru aj svedkov. Spravanie neznameho rytiera
je v tejto situacii priamym kontrastom k spravaniu Lancelota. Zatial Co rytier na kare koné s rozvahou a
pokorou, druhy rytier: je prudky a pySny, ako mu to pripomina aj jeho otec: ,aZ prili§ sebavedomy a prilis
isty svojej odvahy [...] Zdéa sa mi, Ze musi byt Sialeny, a ukazuje aj prilisnu hrdost, ked’ odmieta reSpekto-
vat'moju vélu [prel. autorka]” (ibid., s. 25). Lancelot vychadza z tohto konfliktu ako moralny vitaz: , Vidite?
Ten, kto sa viezol na kare, ziskal ohromnt poctu [...] Teraz bud'ten, kto sa z neho bude vysmievat, stokrat
prekliaty! [prel. autorka]” (ibid.)

Lancelot a paniz pokraCuju po ceste, az kym sa nepristavia pri malej kaplnke. Ta je ddlezitym
archetypalnym miestom, pretoZe prinasa tajomstvo a mysticky zazitok. MéZeme v nej vidiet krestansky
vplyv, ktory do pribehu Chrétien de Troyes vniesol. Lancelot vchadza do kapinky ako ,rytier, ktory bol
mudry a zdvorily, aby vosiel do kostola a predniesol modlitbu [prel. autorka]* (ibid., s. 26). Po tom, ako sa
rytier pomodli, zjavuje sa mnich. Ide o variant postavy pomocnika, resp. sprievodcu-zasvatitela (prvou je
vy$Sie spominany trpaslik s karou). Mnich prevedie Lancelota po cintorine, kde objavuju krasnu, velku
hrobku. V tejto Casti je délezity motiv otvérania vlastného hrobu, ktory pri prechodovych (iniciaénych)
ritudloch symbolizuje smrt alebo kontakt s viastnou mortalitou. Motiv symbolickej smrti (ktora sa zacina
prebodnutim ohnivou kopijou) je ukonéeny aliziou otvorenia hrobu tak, ako Kristus otvara na treti den
po smrti svoj hrob a vystupuje do neba. Lancelot zodvihne veko svojho hrobu a tak symbolicky zomrie a

zaroven vstane z mrtvych, avSak uz duchovne o€isteny: ,Nikdy vndtro tohto hrobu neuvidis; sedem sil-
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nych muzov by bolo potrebnych aby zodvihli veko tohto hrobu [...] Naraz, rytier podide ku kamennému
veku a zodvihne ho bez najmensich tazkosti. A mnich ostal taky prekvapeny, Ze takmer odpadol pri po-
hlade na tento neskutoCny zazrak [prel. autorka]‘ (ibid.). Zaroven zasvatitel-mnich vyslovuje osudové
proroctvo (mystérium) viazuce sa k iniciantovi, ktoré je neskér v pribehu naplnené. V tomto bode deja
odchédza panis, ktord ho doteraz sprevadzala a Lancelot v putovani opat pokracuje sam.

Narativne dolezita scéna sa udeje poCas Lancelotovho pobytu u neznameho rytieras. Lancelot sa
tu dostane do konfliktu s rytieroms, ktory sa mu posmieva za jeho jazdu na kare. Rytieri sa pobiju a Lan-
celot na Ziadost panejs, ktora suboj sleduje (v skutoénosti ide o Meleagantovu sestru) rytieras zabije. Pred
Cepelovym mostom sa tieZ objavuje jeden z poslednych hrani¢nych toposov — skalnata uZina s neporazi-
telnym strazcom. Lancelot sa mu v8ak postavi a s lahkostou ho poraza. Tieto Uspechy nasleduju po du-
Sevnom ocisteni a symbolickej smrti v kapinke. Lancelot sa osobnostne zlepSuje a ziskava az nadludsku
silu, ktora mu zaistuje velku prestiz.

Po nejakom Case Lancelot dosiahne ¢epelovy most, ktory je v skutoCnosti obrovskou ¢epelou
meca. Most samotny je symbolom prechodu, suvisi teda priamo s iniciaCnym ritudlom. Ako uvadza
Hodrova, ide o priestor medzi lesom a zamkom, ktory moze mat formu rieky, mosta i brany. Hranica je
v rytierskom romane vzdy jasne vymedzend, dva svety su jasne oddelené (2014, s. 218). Archetyp mosta
je podla Hodrovej tiez déleZitym mifnikom na iniciacnej ceste. Tento most zvyCajne vedie ponad rozbu-
renu rieku, ktoréd predstavuje hranicu alebo pomedzie. Ked ju rytier prekroci, znamena to, Ze prechadza
dalSou predbeznou skuskou a dostava sa do archetypu zamku, kde ho ¢aka najtazsia skuska (ibid., s.
72). Cepelovy most predstavuje daliu hranicu, tentokrat nebezpeénejsiu, nez boli tie pred fiou. Aj hra-
niény priestor teda vykazuje gradacnu tendenciu a oddeluje miesta predchadzajucich skusok (tie boli pre
Lancelotovu fahkovaznost a zbabelost bud neuspesné, alebo nedovrsené) od priestoru zamku a Artu-
Sovho dvora, kde sa odohraju rytierove hlavné skusky. Ako Lancelot postupuje tymito priechodmi, zaCina
konat ako skuto¢ny rytier — premaha predoslu zbabelost i nedospelost. Jeho spolo¢nici-rytieri sa pri po-
hlade na Cepelovy most zlaknu a zbabelo sa snazia Lancelota presvedCit, aby tadial neprechadzal a
hladal radSej inu cestu. Lancelot sa vSak bez zavahania vyzleCie z brnenia, aby sa mohol rukami a nohami
pridrziavat ostrych hrdn meca. Telesné mrzagenie, pripadne néro¢né telesné skusky su tiez typickou
suCastou prechodovych rituélov. Iniciant si musi prejst fyzickou bolestou, ktora ho ocistuje od pozem-
skych marnosti. Lancelot sa sam vystavuije tejto bolesti a prijima ju s pokorou: ,Ale necitil strach z ran na
rukach alebo nohéach; radSej sa zmrzacil, nez aby spadol z mosta a bol ponoreny do vody, z ktorej by
nikdy nemohol uniknut. V sulade s tymto odhodlanim prechadza s velkou bolestou a agoniou, je zraneny
na rukach, kolenach a nohach. Ale aj toto utrpenie je mu sladké: pre Lasku, ktora ho vedie vpred, ktora

timi a zmierfiuje bolest [prel. autorka]* (Troyes, 1996, s. 38). Cepelovy most je navyse v pribehu o Lance-
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lotovi (zdanlivo) strazeny dvoma velkymi levmi. Tie st symbolickymi straZzcami hranice (mosta) a zmiznu,
ked ju rytier prekona: ,Potom si spomenie na dva levy, o ktorych si myslel, Ze ich videl z druhého brehu;
ale ked'sa rozhliadne, nevidi ani jastericu alebo ¢okolvek iné, o by mu mohlo ubliZit [prel. autorka]” (ibid.,
s. 39).

Po prejdeni hranice Lancelot vychadza s hylotropného priestoru lesa a prechadza do priestoru
holotropného, ktory Hodrova definuje ako priestor nezachyteny v ¢ase, dynamicky. Je dejiskom mystic-
kych, €arovnych zazitkov a najtazsich inicianych skusok (1994, s. 9). V predmetnej romanci ma priestor
charakter ¢arovného kralovstva: ,,...kralovstvo, odkial sa Ziaden cudzinec nevrati, ale kde musi zotrvat v
otroctve a vyhnanstve [...] Nie je lahké tam vstupit, iba ak s dovolenim krala, ktorého meno je Bademagu;,
Jje v8ak mozne vstupit dvoma velmi nebezpeCnymi cestami a dvoma velmi tazkymi priechodmi [prel.au-
torka]“(Troyes, 1996, s. 12). Lancelot tu zaroven vstupuje do druhej Casti Carovného zamku (veze)z, ktory
je doleZitym narativnym uzlom. Zvy€ajne je miestom mystického zazitku alebo smrtelnej skusky, nazyva
sa preto aj prekliatym zamkom (vezou).

Lancelot sa dostava do veZe», na ktorej Meleagant Zije a kde je vaznenad Guenevera. Opat je tu
znatelny kontrast medzi dvoma rytiermi. Lancelot si zasluzil svoju slévu prostrednictvom réznych skusok
a je na ceste k Uplnému duchovnému o€isteniu. Je pokorny a nesebecky, chce vykonat dobry skutok a
zachranit krélovnu. Meleagant je, na druhej strane, pySny a sebecky. Sam o sebe hovori: ,Ja nie som
pustovnikom, nie som sucitny a dobrocinny. NetuZim byt ¢estny natolko, aby som mu dal to, ¢o najviac
milujem [prel. autorka]” (ibid., s. 41). Na druhy den teda rytieri bojuju, ale Lancelot ma jasnu prevahu.
Pocas tohto boja sa tiez prvykrat objavuje Lancelotovo meno, ked ho kralovna prezradi panej stojacej
vedla nej, aby ho mohla zakriat a podporit tak Lancelota v suboji. MéZe to byt znakom zavrSujucej sa
duSevnej premeny. Za svoje utrpenie si Lancelot zasluZil vyslovenie jeho mena, verejné odhalenie jeho
identity, ¢im postupne vystupuje zo svojej liminarnej fazy. Guenevera zastavuje boj na poziadanie krala
a pada dohoda, Ze sa obaja rytieri o rok stretni na dvore krala Artusa a suboj zopakuiju.

Po boji sa Lancelot prvykrat stretava s krafovnou Gueneverou, ktora ho ale prijme chladne. Ne-
skor sa dozvieme, Ze mu vycCita jeho zavahanie pri nastupovani na karu: ,Nevahali ste, pre strach z hanby,
nastupit na karu? Ukazali ste, Ze nechcete nastupit, ked' ste zavahali celé dva kroky. To je dévod, prec¢o
som vas ani neoslovila, ani sa na vas nepozrela [prel.autorka]” (ibid., s. 45). Lancelot smutne odchadza
aj so svojou druZinou — v druhej, liminarnej faze, neostava Ziadny preslap nepotrestany. Lancelot na
chvilu postavil obavu o svoju reputaciu pred obavou o kralovnu. Preto preZiva dvojiti potupu za svoje
vahanie. Prvou bola hanba, ktoru mu cesta na kare priniesla, druhou je odmietnutie jeho krafovnej, ktora

ho tak tresta za pochybenie.
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Nasleduje pasaz plna nedorozumeni medzi hlavnymi postavami vo forme kurtodznych lyrickych
opisov, ktora nie je z hladiska iniciacie vyznamna. Sluzi len na pobavenie dobového recipienta a pravde-
podobne na retardaciu deja.

Neskor toho dia sa Lancelot a krafovna Guenevera dohodnu na tajnom stretnuti. Kralovna ma
na oknach mreze, ktoré Lancelot z fahkostou vytrhne. Opat sa tu ukazuje jeho nadprirodzenost a de-
monstracia nadludskej sily. PoCas noci zdiela s kralovnou 16zko a spacha teda akt cudzolozstva, ¢im
zradi déveru krala ArtuSa. Lancelot vSak svoj €in nefutuje. Vo vytrzeni nedbalo za sebou zanechava
zakrvavené obliecky, ktoré su neskor zdrojom konfliktu. Rano Meleagant prichadza ku kralovnej a vidi krv
na perinach: ,Najde ju bdelt a vidi plachty poSkvrnené cerstvymi kvapkami krvi, naco $tuchne do svojich
spolo¢nikov, podozrievavo sa pozrie na postel seneschala Kaya a vidi, Ze aj jeho plachty st zafarbené
krvou. Je zrejmé, Ze v noci mu rany zacali znovu krvacat. Potom povedal: ,Pani, teraz som naSiel d6kazy,
po ktorych som tuZil. Je skutocne pravda, Ze kazdy muZ je blazon, ked sa pokuSa obmedzovat' Zenu:
premrhava svoje usilia a svoju bolest. Kto sa ju snaZi drzat' pod dozorom, strati ju sk6r ako muz, ktory na
riu nemysli. Mdj otec, ktory ta v mojom mene strazi, drzal naozaj dobru hliadku! [prel. autorka]” (ibid., s.
57-58) Meleagant nepravom obvini Sira Kaya z cudzolozstva. Lancelot, na rozdiel od taZko zraneného
Sira Kaya, nekrvaca. Skrabanec, ktory bol skutognym zdrojom krvi na obliedkach, sa mu v noci zahojil, je
preto mimo podozrenia. Lancelotova a Gueneverina nevera akoby vratila Lancelota o krok spat na jeho
inciaCnej ceste. Ide o vynimoCne zavazné previnenie, za ktoré je neskér vo veziz potrestany krutym psy-
chickym aj fyzickym tyranim. Hodrova hovori o iniciaénom romane takto: ,Roman zasvéceni jako jedna z
odnozi vychovného romanu je roman ve své podstaté hluboce moralisticky. Tihne k didaktickému alego-
rismu [...] jeho ma etika zfetelnou pecet heretickych uéeni, pozdéji protestantského asketizmu® (2014, s.
89). Tento eticky princip je v Lancelotovi porueny, a to prave v prekliatom zamku, ktory ma byt miestom
najtazSej skusky a jej spinenia. K tomu vSak neprichadza, pretoZe iniciant pokuseniu podlfahne. Preto je
vhodnejSie tento zdmok nazyvat zdmkom pokusenia.

Lancelot sa vydava hladat Sira Gawaina, ktory sa mal uz davno stretnat' s Lancelotom na Mele-
agantovom dvore. Jeho nepritomnost teda znamena, Ze sa mu nepodarilo prekroCit vodny most. Po ceste
za Gawainom je v8ak Lancelot prekabateny zlym trpaslikom; a uvéazneny u Meleagantového pomocnika
(rytiers) a jeho Zeny (panis), aby sa nemohol zu¢astnit boja na ArtuSovom dvore. Panis, u ktorej je vaz-
neny, mu dovoli zi€astnit sa istého turnaja pod podmienkou, Ze sa rytier vrati spat do zajatia. Lancelot
na turnaji prechadza jednou z poslednych skusok, ktord mu poklada krafovna Guenevera. Dvakrat posle
za Lancelotom posla a prikaZe mu, aby bojoval najhorSie ako vie: ,, Sir, moja lady prikazuje, aby ste konali
najhorsie ako viete. - Ked' toto pocul, odpovedal: ,Velmi ochotne, * lebo bol uplne jej. Od toho ¢asu aZ do

vecera pokracoval v bojoch tak zle ako len bolo mozné, v sulade so Zelanim kralovnej [prel. autorka]®
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(Tro-

yes, 1996, s. 67). Lancelot tymto dokazuje, Ze je pre fiu ochotny trpiet bez zavahania. Tuto udalost treba
porovnat so scénou nasadnutia na karu, kedy Lancelot vahal kvéli strachu o svoju reputaciu. Na turnaji
uz ale neukazuje ziadnu pochybnost a kona okamzite podfa Zelania kralovnej. T ho na tretikrat poZiada,
aby konal ako najlepSie vie a Lancelot je odmeneny vSeobecnym uznanim. Rytier nakoniec s prevahou
turnaj vyhrava a ziskava takmer bozsky status, ked ho vSetci obdivuju a vSetky damy ho vidia ako doko-
nalého Zenicha.

Nasledne na to sa Lancelot po turnaji vracia do zajatia, ako slubil. | tu sa preukazuje Cestnost
a Cistota jeho povahy. Meleagant je nahnevany, Ze rytier sa dostal s dovolenim panejs na turnaj a dava
postavit vysoku vezus na ostrove, ktora pIni funkciu toposu vazenia. Hodrova ho zaraduje k toposom
uzavretého prostredia, v ktorych sa postava ocita nedobrovolne (1995, s. 9). Lancelotovo vazenie ma
dokonca dvojiti hranicu — prvou je ostrov, druhou samotna vezas. Ostrov patri do toposu miesta s tajom-
stvom a podobne ako vazenie symbolizuje samotu a izolaciu. Veza je, ako sucast archetypalneho zamku,
dejiskom najtaz3ej skusky, pocas ktorej si iniciant-rytier prechadza fyzickym tyranim vo forme hladovania
aj psychickym tyranim vo forme sebatryznenia. Lancelot obvifiuje Sira Gawaina za to, Ze ho nepriSiel
zachranit, ale vzapati sa karha za tieto myslienky: ,Ach, Gawain, ty, ktory ma$ takd hodnotu a ktorého
dobrota nema obdoby, istotne som prekvapeny, Ze si nepriSiel poméct mi. UrCite sa prilis dlho zdrzujes$ a
neprejavujes zdvorilost [...] Citim sa zraneny, Gawain, Ze si ma na tak dlho opustil! Ale nepochybne o
tom vSetkom ni¢ nevie$ a nemadm dévod ta obvifiovat. Ano, ked' sa zamyslim, toto musi byt ten pripad a
velmi som sa mylil, ked’ som si nieo iné predstavoval [prel. autorka]* (Troyes, 1996, s. 77). Hladuije,
jedava len jednoduché jedlo v podobe Spinavej vody a tvrdeho chleba. Mohlo by ist o symbolicky post,
ktory je potrebny pred hodovanim i pred dosiahnutim transcendentného ocistenia. Lancelot prechadza
svojou poslednou skuskou, posti sa, aby mohol potom ukonéit svoju premenu (svoj prechod) a zavrsit
tak svoju iniciaciu.

Z vezes sa dostane s pomocou Meleagantovej sestry, pre ktoru zabil rytieras v zaCiatkoch cesty,
a na poslednu chvifu sa dostavi na miesto suboja s Meleagantom, ktory sa odohréva na ArtuSovom dvore.
Lancelot sa na tomto mieste objavuje nahle, podobne ako na zaciatku iniciacie: ,Pozrel [Gawain — pozn.
autorka] nariho s tizasom, pretoze prisiel [Lancelot — pozn. autorka] tak znenazdania. Ak sa nemylim, bol
by rovnako prekvapeny keby spadol z oblakov [prel. autorka]“ (ibid., s. 80). Zo sujetu teda nie je zrejmé,

Ci ide o novy priestor, alebo sa navracia do vychodiskového priestoru. Na zaklade umiestnenia pribehu v
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kontexte ostatnych pribehov artuSovského cyklu vSak mézeme povedat, Ze Lancelot uz bol ¢lenom Ar-
tuSovho dvora pred zaciatkom sujetu romance Lancelot, rytier na kare, a preto konstatujeme, ze v tejto
faze iniciaCného procesu sa rytier navracia do svojho pévodného prostredia. Z hladiska Clenenia narativ-
neho priestoru zodpoveda Lancelotov navrat na ArtuSov dvor poslednej, tretej iniciaénej faze — navratu.
Na tomto mieste prebieha posledny, treti boj medzi dvoma protikladnymi rytiermi, ktory méZeme pokladat
za velku skusku a vyvrcholenie iniciatného procesu. Sily rytierov su takmer vyrovnané, Lancelota Zenie
dopredu pevna véla a laska ku krélovnej, zatial o Meleagant bojuje za svoju pychu a hnev. Lancelot je
preto v akejsi moralnej vyhode. Zaver je metaforou boja dobra so zlom, €o je zvy€ajné pre typ potulného
rytiera, ktorym je Lancelot. Boj nakoniec vyhrava a zotne Meleagantovi hlavu. Jeho iniciacia je zaviSena,
Lancelot ziskava naspat svoju Cest'a meno, preSiel dusevnou premenou, vystupuje z liminarity a navracia

sa ako vitaz.

ZAVER

V/ naSej Studii sme sa zamerali na iniciacny algoritmus tak, ako ho popisuje vo svojom vyskume Kkulturny
teoretik Victor Turner. Opisali sme tri fazy (odchod, liminarita, navrat) iniciécie vo vSeobecnej rovine a na-
sledne sme tieto znaky aplikovali na rytiersky roman. Identifikovali sme topos lesa ako zakladné, vycho-
diskové miesto a teda pociatocny priestor iniciacie, carovny zadmok ako klticove dejisko najtazsej skusky
a definovali sme podmienky, ktoré musi rytier spinit, aby zavfsil svoju iniciaciu. Medzi najvyznamnejSie
archetypalne figury, ktoré sa v rytierskom romane vyskytuju, sme zaradili sprievodcu (pomocnika)
a $kodcu. Specificky sme sa zamerali na postavu panny, ktorej Glohu sme blizsie opisali a rozviedli jej
ulohu v sujete. Po dokladnej analyze sekundarne; literatiry a po jej aplikovani na artusovsku problematiku
sme zistili, Ze sujetova osnova stredovekého rytierskeho romanu vykazuje jasné atributy iniciacného ritu-
alu a konkrétne romance Chretiena de Troyesa sa vyznacovali niekofkymi spoloénymi znakmi. Hlavnou
postavou je rytier, ktory sa po tom, ako vykona hanebny €in, vzdava svojho mena a ako nepoznany pod-
stupuje niekofko néroénych skusok, ktoré ho duchovne oistia a on je potom schopny sa vitazne navratit
do spolo&nosti. Casto cestuje so sprievodcom a bojuje s magickou bytostou.

Rytierske romany artuSovského cyklu sme porovnavali s inymi hrdinskymi eposmi, ktoré vykazo-
vali viacero odliSnosti, ale aj similarit s romanmi Chretiena de Troyesa. Hrdinovia tychto eposov su na
rozdiel od rytierov artuSovského cyklu dobre znami a €asto oslavovani za svoje hrdinské poCinanie. Tak-

mer vSetci vlastnia Carovny me¢, ktory im pomaha pri plneni hrdinskych ¢inov. Na rozdiel od rytierov

8 Tu vychadzame z kontextu diela Artusova smrt’ od Thomasa Maloryho, ktory komplexne spracoval ArtuSovskd tematiku od ArtuSovho
narodenia az po jeho smrt.
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Chretiena de Troyesa ich putovanie vacsinou konéi tragicky, pretoze su zradeni a zmieraju. Podobnosti
sa v8ak ukazuju predovSetkym v tematike a v archetypalnych postavach sprievodcov a Skodcov (antago-
nistov).

Druhd, interpretaéna Cast Studie je praktikou aplikaciou zistenych skutoénosti. Pre tuto Cast sme
taziskovo zvolili roman Lancelot, rytier na kare, v ktorom sme pozorovali zakladné znaky inicia¢ného al-
goritmu a tiez typické archetypalne toposy a postavy. Rytier, ktory je hlavnou postavou romance, precha-
dza vSetkymi tromi fazami iniciacie. Prva faza odchodu sa odohrava v hylotropnom prostredi tajomného
lesa, druha, liminarna faza je zasadena do prostredia Carovného krafovstva a od prvej fazy je oddelena
hranicou. Tretia faza navratu prebieha na dvore krala Artusa. V liminarnej faze podstupuje Lancelot ako
iniciant naro¢né fyzické aj psychické skusky (prechadza ¢epelovy most, zi¢astriuje sa subojov, preziva
aj pocity sebatryznenia). Za svoje zIé skutky i pochybenia je potrestany a prechddza moralnou o€istou.
V pripade romance Lancelot, rytier na kare je vSak ddleZité poznamenat, ze Lancelot spacha akt nevery
s manzelkou kréla Artusa, za ktory je neskor v deji kruto potrestany. Tento €in v8ak ma nasledky aj v
mladsich pribehoch artuSovského cyklu.

Na zéklade zistenych skuto¢nosti je zjavné, Ze iniciany algoritmus je integrélnou sucastou zanru

stredovekého romanu artuSovského cyklu.
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ARCIFIGURA SIBALA A MOTIV L'STI V KULTUROTVORNYCH NARATIVOCH

THE ARCH-FIGURE OF THE TRICKSTER AND THE MOTIF OF CUNNING
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uvoD

Abstract: The present study explores the fundamental thematic patterns underlying the iconiza-
tion of the archetypal trickster figure in two distinct cultural and literary contexts: the Roman de
Renart (The Romance of Reynard), a 12th-13th-century Old French narrative cycle, and the
North American Indigenous mythic cycle featuring the coyote Wakdjunkaga. Drawing on a se-
lected corpus of material, the analysis seeks to identify, through thematic and motivic correspon-
dences and divergences, the constitutive principles that govern the representation of the cunning
Reynard and the coyote endowed with the universal attributes of the trickster archetype. The aim
of the study is to synthesize interpretive insights arising from the comparison of these two figures
and their differing contextual frameworks, which are discussed in detail and substantiated by the-
oretical reflections of relevant scholars as well as citations from primary sources.

Keywords: archetypal figure, trickster, Reynard, Wakdjunkaga, thematology

V predloZenej Studii rozoberdme odliSnosti vybranych postav Sibalov, vyplyvajuce z ¢asovych a geogra-

fickych Specifik ich pévodu. Komparéacia dvoch Sibalov, v oboch pripadoch psovitych Seliem (v niektorych

interpretaciach ma Wakdjunkaga blizko ku kojotovi), prina$a blizsi pohlad na bohatu charakterovu paletu;

v jadre si vSak zachovavaju svoje invariantné kvality.

Cielom predlozenej Studie je preukazat pritomnost Sibalskych vlastnosti u dvoch zvieracich $i-

balov na geograficky i chronologicky odliSnych materialovych vzorkach, a to z okruhu stredovekych fran-

cuzskych zvieracich bajok o Liiakovi Reynardovi, a na mytologickych epizédach severoamerickych In-

didnov, v ktorych je Ustrednou postavou kojot Wakdjunkaga. Okrem dokazovania tu ide aj o snahu vyvodit

vysledky komparacie figur, porovnat ich vystupovanie v odliSnych i analogickych sujetovych schémach
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a poukazat na podobnosti i rozdiely v koncepciach pribehov. VyuZitymi metodami boli dokladna analyza
a syntéza faktov relevantnych pre Sibalsku problematiku, explikacia nejasnych vyznamov v textoch
a v neposlednom rade interpretacia.

Studia je $trukturovana do troch kapitol. Prva je teoreticka: priblizujeme v nej vychodiskové re-
giony textov a programové koncepcie pribehov. Vyjadrujeme sa i k literarnoteoretickej zakladni, nadva-
zujuc na dielo Vladimira Proppa a antropologické zaznamenanie pojmu liminarity v podani Mary Dougla-
sovej. Druha kapitola s nazvom Ambivalencia a premenlivost rozobera opozitné kategorie v spravani Si-
balov. Sekcia venovana LiSiakovi operuje s binarnymi opoziciami, zatial ¢o Wakdjunkaga je opisovany
s ohfadmi na jeho rudimentarne, nevedomé pocCinanie. Tretia a simultanne zavere¢na kapitola sa venuje
pozivacnosti a neukojenosti. Kapitola zacina uvodom do semiotiky pozivania a pokracuje interpretaciou
a exemplifikaciou jednotlivych javov v procese dosahovania fyzického pdZitku. Uvedené osobitosti su klU-
covymi pre vysvetlenie i pochopenie riskantného a alogického spravania postéav. Ponukaju nahlad na
dévody, pre ktoré Sibali prekraCuju vetky fyzické i mentélne bariéry, vystavuju sa situaciam na rozhrani
Zivota a smrti a stavaju sa tvorcami modifikovanych foriem ziskavania komodit, po ktorych prahnu.

Néazov Studie napriek svojej zdanlivej véeobecnosti Uzko koreSponduje so samotnym textom: pre
rozmanitost charakteru arcifigiiry sme sa zamerali len na obmedzené mnozstvo charakteristik, ktoré je
vdaka tomu hibSie a detailnejSie spracované. MikroStruktura textu a jednotlivych kapitol sa li8i z dévodov
markantnej odliSnosti postav: charakter LiSiaka je interpretovany na zaklade jednej konzistentnej zbierky
a je uchopitelnejSi z hladiska kontextov. Na rozdiel od eurdpskej tradicie postava indianskeho Wakdjun-
kagu vyrasta zo znacne komplexného mytologického a kulturneho podloZzia, ktorého hodnotove a mys-
lienkové vychodiska sa zasadne odliSuju od eurdpsky orientovaného sveta a zaroven zostavaju menej
zname. Okrem toho, na jeho ikonizaciu nahliadame prostrednictvom piatich réznych zbierok: celistvym je
len Radinovo spracovanie winnebagského cyklu pribehov o Wakdjunkagovi. Ostatné pramenné publika-
cie zahfiaju indianske rozpravky a bajky, z ktorych boli vybrané tie, v ktorych postava Sibala vykazuje
vyraznu podobnost s Wakdjunkagom — ako doklad moznej migracie motivov naprie¢ severoamerickym
kontinentom. V §tudii sme zvolili diferencované pisanie mien Sibalov podfa velkosti zaciatoéného pis-
mena. Vychadzame pritom z pramennych textov, v ktorych sa LiSiak spravidla uvadza s velkou inicialou
— ako variant vlastného mena popri mene Reynard. Naproti tomu o kojotovi piSeme s malym zaCiatonym
pismenom, kedZe jeho vlastné meno je Wakdjunkaga, pripadne Sibal alebo Prvorodeny. Tieto podoby
zachovavame s velkym zaciatoénym pismenom. Oznacenie ,kojot* tu pini iba funkciu zoologickej kate-

gbrie, a preto sa v prevaznej vacsine analyzovanych textov uvadza s malym pismenom.
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1.TEORIA

Sibal ako fiktivny protagonista predstavuje archetypalnu postavu, ktora je manifestaciou Jungovho arche-
typu kolektivneho tiefia. Ide predovsetkym o mytologicku figaru, ktora sa v priebehu ¢asu transformovala
na symbol smiechovej a ludovej kultury. Jeho Ustrednou funkciou je spochybriovanie zauzivanych foriem
kolektivneho myslenia prostrednictvom satiry. V pribehoch migruje z periférie spolo¢nosti do centra po-
zornosti, a to vdaka nadpriemernym schopnostiam a extraordinarnemu mysleniu, prevysujicemu ,mali-
cherné” ludské pravidld a zakony. Vyznacuje sa veselostou a bezstarostnostou, kona sam za seba a
nikomu nesluzi. Jeho sloboda neraz zasahuje do integrity druhych: z jednej strany je nebezpecna a cha-
oticka, zaroven vsak prinasa osvietenie, pravdu a dusevné oslobodenie. Fundamentalnym pojmom pre
Sibalské cykly — tricksteriady — je dekoronizacia, . . znesvacovanie a zosmieSfovanie vSetkého vznesSe-
ného, usporiadaného a sakrélneho. Jeho prihody tak prinaSaju uvolnenie a radostné pocity z predstav,
ktoré doCasne pretfhaju pomyselné lana zvazujucich konvencii a institucii. Holandsky kulturny historik
Johan Huizinga vo svojom spise Homo ludens vyjadruje zaklad mimetickych mechanizmov nasledovnymi
vetami: ,Tak si lidstvo vzdy znovu vytvafi svij vyraz pro byti, druhy, fiktivni svét vedle svéta pfirody. Nebo
si vezméme mytus, ktery je rovnéZ zobrazenim byti, jen Sife zpracovanym neZ jednotliva slova: Mytem si
prvotni Clovék snazi vysvétlit pozemsky svét a jim vytvafi zaklad svéta bozského. V kazdé z téch rozmar-
nych fantazii, kterymi mytus odiva jsoucno, si vynalézavy duch pohrava na rozhrani Zertu a vaznosti*
(1971, s. 12). Poloha rozhrania dokonale vystihuje ,Zivotny Sty kazdého Sibala, bez ohladu na vybrany
okruh. Sibal je mnohoznaéna postava plna protikladov, ktoré sa v nej véak cielene symbiotizuju a vytva-
raju tak osobity charakter stojaci mimo pevnej Struktdry spolo¢nosti.

VytyCené charakterové vlastnosti je mozné v rdznej miere zaznamenat u vSetkych Sibalov celo-
plosne. Typicke pre ich aktivitu je putovanie v pikaresknom duchu a z toho vychadzajuca struénost epi-
z4d, preto jednou zo zakladnych ¢&ft pribehov je kontinuita, a ¢asté radenie do cyklov. Hoci prihody o pod-
vodnej liSke alebo hlupom vikovi najdeme i medzi Ezopovymi bajkami a postava liSky ako Istivého tvora
sa vyskytuje v prihodach mnohych odlisnych etnik, konkrétny LiSiak menom Reynard je vsadeny do z&-
padnej Eurdpy 12. — 13. storoCia (hoci prvy zaznam o spore LiSiaka s vlkom Yzengrinom — jeho Ghlavnym
nepriatelom — mozno najst v latinskej basni uz z 10.storocia) (Kvapil, 1973). Pribehy sa delia na poCetné
vetvy a rézne sa variuju. Z hfadiska Zanrového zaradenia je azda vhodné nazvat ich alegorickymi zviera-
cimi bajkami. Pokial ide o severoamericky region, epizddy su sucastou Siroko rozpracovanej mytologie,
ktorej generacny transfer prebiehal prostrednictvom Ustneho predavania, ¢o znemozriuje presnejSie ur-
¢enie ¢asu vzniku mytov. Nielenze sa ich pribehy viazu na Specifické kmenové pravidla a tradicie, ale

maju i duchovny podtén. Postava Wakdjunkagu s nestalou podobou i charakterom ma poziciu bozstva,
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jednej z prvych bytosti na zemi, a mé svoju posvatnu hodnotu, napriklad v Pévode mytu o Medicinskom
obrade® a pod. Vzhfadom na archaicky pévod mytologickych tradicii tychto prirodnych etnik mozno po-
chopit, ze ich rozpravania predstavujui pokus o vysvetlenie chodu sveta a prirody, ako aj pédvodu zeme a
jej javov. Sibal vystupuje ako ,Prvorodeny, v niektorych prihodach dokonca ako stvoritel zeme, zvierat,
Cloveka Ci darca ohia. V porovnani s LiSiakom ma akosi hlbsi, transcendentnejSi kontext. V oboch pripa-
doch vSak ide o cykly motivované najma satiricky, no zaroven moralisticky a komicky; vyznacuju sa gro-
tesknostou, brutalitou a provokaénymi tendenciami.

V rovine literarnoteoretickej typoldégie mozno pomenovat dualizmus Sibalskej podstaty v inten-
ciach Proppovho rozdelenia rozpravkovych postav, a to v opozicii hrdinu a Skodcu. Propp v publikacii
Morfolégia rozpravky (1928) analyzuje najméa magické rozpravky, no niektoré z jeho postrehov mozno
zakomponovat i do problematiky Sibalskych alegérii a mytov. Definuje a pomenuva druhy postav uéinku-
jucich v pribehoch: zameriavame sa tu na funkciu hrdinu, ktory je v rozpravkach vzdy kladny, a funkciu
Skodcu, ktory je jeho antagonistickym néprotivkom. Propp im pripisuje isté okruhy ¢innosti: Skodca zahr-
nuje Skodcovstvo, boj alebo iné formy zapasu (s hrdinom) a prenasledovanie; hrdina na to reaguje od-
chodom a hladanim (1969, s. 80). | ked Sibal Skodi svojmu okoliu a dosahuje svoje ciele nemravnymi
prostriedkami, primarne je stale hrdinom, resp. protagonistom prihod; berie na seba sucasne obe uve-
dené funkcie.

ZacCiatok pribehov o LiSiakovi je zvyCajne schematicky podobny s Proppovou osnovou, hoci je
nutné podotknut, Ze pribehy o kojotovi su neraz schémou pomerne odliSné; pokial vSak ide o typické
pozivatelské epizddy, nizSie uvedena schéma sa zhoduije pri oboch postavach. Sibal nieo hfada, potre-
buje, inymi slovami, ma nieCoho nedostatok. Hrdinovi €osi chyba, tak zadina pribeh (ibid., s. 38). Zvy¢ajne
ide o jedlo, prip. pohlavny styk, a Sibal pocituje laénost (racionalizovana forma, teda nie magicka), ide o
prvotny impulz pre sujetovy pohyb v bajke; protagonistov pocit nedostatku je hybatefom deja. Propp jed-
notlivé sujetové body nazyva definiciami, priCom kazda ma osobity dodatok. Z nasho pohladu je dolezity
ten nasledujuci bod/definicia, oznageny ako podvod: Skodca sa pokusa oklamat svoju obet, aby ju dostal
alebo ziskal jej majetok (LiSiak/Wakdjunkaga chce zoZrat zviera alebo ziskat jedlo, ktoré viastni iny tvor).
Skodca na obet pdsobi prehovaranim, napr. Lisiak s vyuzitim lichotenia a klamstiev tvrdi sykorke, Ze kral
dal vyhlasit mier, a vyzyva ju k bozku; Wakdjunkaga oslovi uviaznutu korytnacku a Ziada ju, aby ho nau-
Cila piesen, ktora je vSak v skuto€nosti len jej zufalym narekom o pomoc.

LiSiak ako nie celkom typicky $kodca nepdsobi zazraénymi prostriedkami, aby oklamal obet alebo
ucinil nasilie (ibid., s. 38-39). Naopak, vyuziva svoju fyzicki hrubost, [stivost alebo bystrost: zahrabe

vlkovi Unikovy vychod, zaprie zvonka okno a vlk ostane uvazneny vo vnutri apod. V tom sa lisi od

9 BlizSie k tomu pozri Radin, 2005, s. 155-156.
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Wakdjunkagu, ktory je nadprirodzenymi schopnostami mimoriadne obdareny a ¢asto ich vyuziva. Ani on
sa v8ak nevyhyba ,necistym* manipulaénym prostriedkom, akymi su obycajna lest a zavadzanie. Po faze
podvodu a prehovarania sa v epizddach zlucuju nasledovné definicie, resp. body v sujetovej osnove,
vztahujuce sa na Skodcovskeé i hrdinské funkcie, o podCiarkuje ambivalenciu Sibalského charakteru. Pre
LiSiaka vo funkcii hrdinu je typicka Proppova definicia pomahanie — ,...znamena prijatie a spinenie pod-
vodnych navrhov...“ (ibid., s. 39). ,Likvidacia nedostae — hladany objekt sa ukradne, priom sa pouZije
sila alebo prefikanost [...] Niekedy sa korist ziskava pomocou dvoch oséb. Z nich jedna prindti partnera
korist vydobyt*® (ibid.). V epizdde XIII. Kterak Lisak byl barvifem sa LiSiak vydava za anglického hudca,
ktorému ukradli nineru, a preto nemoze hrat — tymto spdsobom unika kralovskému trestu. VIk Yzengrin
mu pomaha ziskat novu nineru, netusiac, kto sa za maskou skryva; spolo¢ne ju ukradnu zo sedliakovho
domu. ,Ziskanie hfadaného predmetu je bezprostrednym vysledkom predchadzajucich €inov* (ibid., s.
58). Simultanne s pomahanim sa v8ak u LiSiaka/kojota objavuje i definicia S$kodcovstva, teda unos, kra-
dez, telesné zranenie, no kedZe u Sibala su funkcie Skodcu i hrdinu samodruzné, rovnako je tomu i pri
tychto dvoch bodoch osnovy pribehu: likvidacia nedostatku, ktory hrdina pocituje, je zaroven i prejavom
Skodcovstva, na ktoré doplaca Sibalovo okolie (ibid., s. 38-39). ZavereCnou definiciou je navrat: ,...zna-
mena uz prekonanie priestoru [...] Niekedy st v iom prvky Uteku® (ibid., s. 60). LiSiak/ Wakdjunkaga po
dosiahnuti, resp. nedosiahnuti svojho ciefa musi dané miesto opustit, aby vyviazol Zivy, pretoZe poSko-

dend bytost sa zvy€ajne uchyluje k pomste.

1.1 Liminarita

Trickster sa ako hlavna postava nevyvija, neprechadza procesom iniciacie ani transformaciou osobnosti
— stoji ponad narativny ¢as ako stale rovnaka, nemenna figara. V podstate sa pre hiboko zakorenenu
ambivalenciu v rdznych rovinach svojho charakteru nikdy nenachadza v stave, ktory by nebol reverzny
s jeho naprotivkom. Tuto nedovrSenost definuje i kultirna antropologi¢ka Mary Douglasova, ktora sa ve-
nuje tzv. marginalnemu obdobiu, t. j. Casu ritualneho umierania a znovuzrodenia v obrade iniciacie. Adepti
su v danom obdobi doCasne vylu¢eni zo spolo¢nosti, odsunuti na okraj; len niekedy do nej vnikaju pre
udrzanie kontaktu (2014, s. 142). V publikcii Cistota a nebezpedi tvrdi: ,Ocitnout se na okraji znamena
byt v kontaktu s nebezpedim a byt u zdroje moci. Tato predstava se zhoduije s predstavami formy a bez-
tvarosti, s nimiz se pfistupuje k iniciovanym, vracejicim se z odlouCeni‘ a na inom mieste: ,Chovaji se
jako nebezpecéné kriminalni Zivly — mohou pfepadavat, krast, znasilfiovat. Takové chovani je jim dokonce
nafizeno. ProtispoleCenské vystupovani je vhodnym vyjadfenim jejich marginélniho postaveni* (ibid.).

V otézke liminarity sa Sibalskych postav tyka aj nedovi$enost fyzického tela. Jeho neuplnost a pre-

menlivost je kiu¢ovym segmentom tematizécie groteskného tela podia literarneho teoretika Michaila M.
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Bachtina. V kontexte svojej monografie Fracois Rabelaise a kultura stfedovéku a renesance (1965) te-
matizuje obrazy pozivania a travenia, rodenia a umierania, suloze a vobec akychkolvek telesnych obra-
zov, a to za Ucelom vysvetlenia ich hibinnych vyznamov. Preto st nedovriSenost a nestalost, premietajice
sa u Sibala v duSevnej i fyzickej rovine, bazalnymi aspektmi pre véeobecné pochopenie jeho komplexnej
a kvalitativne bohatej povahy. U Liiaka smeruje tato rozkolisanost charakterovych prejavov do vlastnosti
pomenovanej ambivalencia; v otazke severoamerického Wakdjunkagu by bolo azda prifnavejSie pouZzitie
pojmu premenlivost. Je to najma z toho dévodu, Ze vlastnosti LiSiaka moZno povacsine vymedzovat v bi-

narnych protikladoch, zatial o americky Sibal sa sprava podfa odli$nych vnutornych vzorcov.

2. AMBIVALENTNOST A PREFIKANOST

2.1 Ambivalentnost liSiaka

Ambivalentnost LiSiaka sa prejavuje vo viacerych opozitnych kategdriach: prvou moze byt dobro a zlo.
KedZe pribehy z vybraného stredovekého okruhu maju charakter najma spoloCensky motivovanych bajok
a satirického alegorizovania spolo¢nosti a cirkvi, LiSiakovo po€inanie v intenciach dobra a zla mézeme
posudzovat hlavne na zéklade jeho zaobchadzania s dalSimi obyvatelmi fiktivneho univerza, pripadne
na jeho pristupe k moralnym a zvykovym pravidlam tejto (nielen) zvieracej rise. LiSiak vystupuje ako ga-
lantny a sympaticky nezbednik, ma uhladené spbsoby, no je vefmi dlisny a faloSny. NeziStnost z jeho
strany je zvac$a len predstierand. Snaha o preukazanie sluzby druhému alebo ukon pokéania sa napokon
zvrhava na nicomné konanie (rabovanie, zabijanie, napalenie druha, jeho zosmieSnenie Ci sposobenie
zavaznej ujmy na zdravi). Takato schéma sa vyskytuje v epizode XV. Kterak LiSak kajicnik putoval do
Rima. Ligiak si vstupuje do svedomia pre zlé skutky, ktoré napachal, tak sa rozhodne pristdpit k spovedi.
Spovedajuci pustovnik ho posiela na put do Rima k papezovi. Vyberie sa na cestu a priberie si i druhov
- barana a oslika. Zo zdanlivo posvatnej pute sa vykluje barbarska ,spanild jazda“. Kvoli noclahu sa
trojica vlame k vlkovi Yzengrinovi do domu, hoduju u neho a piju. Ked sa vlk vrati rozzureny a prichadza
ich spacifikovat, chytia ho do pasce a pripravia o zivot: ,jak Beran vika bil tu zprudka / tak tlouk ho, trkal,
Jjak mél vztek, / Ze vik hned pfiSel o mozek* (Kvapil, 1973, s. 184). LiSiakova dobrota je predstierana,
funguje na principe pretvarky a Isti, a ak je i Uprimna, trva len kratkodobo. Jeho nevinnost sa vyskytuje
len v poCiato¢nej faze prihody, neZ ma pripraveny nekaly plan.

Naproti tomu v inych pribehoch koné velmi prostoducho a s hlipou dévercivostou. Hoci liska ako
zvieraci archetyp vynik& v povedomi ludi ako prefikané a bystré stvorenie, najdu sa i momenty, kedy

preukazuje az neuveritelnu prostotu. Nechava sa nachytat vyzvami ¢i ukladmi inych zvierat: v ramci vy-
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braného cyklu pribehov ho zakazdym prelsti kocur Tybert. LiSiak ostava okradnuty, dobity, hladny, zra-
neny a ponizeny. V epizdde VI. Kterak LiSak nedostal sykorku a kterak prisel o jitrnici pride o jaternicu,
lebo mu ju Tybert vynesie na kamenny kriz, kam LiSiak pre zranen nohu neméze vyliezt; ked su spolu
v epizode VII. Kterak Lisak pripravil Tyberta o ocas a kterak nepochodil v kurniku na ,Jove® v podzemnej
komore istého sedliaka, kocur zlezie dolu a LiSiak mu pridrziava poklop — musi ho tak drzat, ¢im je zne-
hybneny, a Tybert mu rovno pred o¢ami zoZerie vSetky zasoby. Niekedy sa vSak LiSiak ocita v zlej situacii
i vlastnou vinou — napr. sa necha zmiast vlastnym tiefiom a skoci do studne v domnienke, ze na dne je
uvaznena jeho Zena (epizdda IX. Kterak LiSak dostal Yzengrina do studné).

V komunikacii s okolim je LiSiak majstrom IZi a prekrucania pravdy. Pri Citani pribehov sa priamou
Umerou stéle viac potvrdzuje, ze LiSiakovi sa neda verit. V univerze reinardovského cyklu najdeme medzi
zvieratami i fludmi takych, ktori ho uZ maju zadefinovaného ako Skodcu a podvodnika a nenechaju sa
obalamutit. Pokial ide o jemu nadradené postavy, vnimaju ho ako neziaducu hrozbu (takmer vSetky fud-
ské postavy nanho posielaju chrty, nahanaju ho, biju palicou). Su vSak i mnohi dalsi, ktori s nim dosial
nemaju skusenosti a uveria jeho faloSnym reciam. LiSiak klame takmer neustale — ked lichoti, prisaha
alebo slubuje, ked rozSiruje rézne zvesti ¢i sa vychvaluje vedomostami, ktoré su v skutoCnosti len boha-
pustymi vymyslami. Dalo by sa povedat, Ze schopnost re€i, ktorou je v pribehoch obdarovany, je prispd-
sobené a mienend vyhradne na klamlivé Ucely. Su pripady, kedy je zdanlivym poslom dobrych sprav —
ide v8ak o ilUziu, ktoru liSiacky vytvara s umyslom prefstit protivnika. V spominanej epizdde IX. naléka
Yzengrina do studne pod prislubom, Ze sa tak dostane za nim do raja a bude mat vZdy syty zaludok. Vik
mu uveri, skoci dnu, LiSiak sa tak vyslobodi a dostane vlka do nebezpecnej situacie. Podobne zaobcha-
dza s obetou: snazi sa zozrat sykorku, tak jej zanietene tvrdi, Ze kral vyhlasil mier medzi vSetkymi tvormi
a vyzyva ju, aby ho na znak mieru prisla pobozkat.

Svoju schopnost tvorit' LiSiak vyuziva velmi obratne, produkuje IZi a iluzie celkom plynule av
tomto svojom tvorivom usili byva zvy€ajne uspesny. Jednou z nich je i maska, do ktorej sa odieva v epi-
zbde XIII. Kterak Lisak byl barvifem, ked je nan vyhlaseny hon pre vSetky napachané skody. LiSiak sa na
uteku dostéava k farbiarovi a nedopatrenim spadne do kade so Zltou farbou. Prave v tom spociva jeho
maskovanie: , Tva tekutina dobfe pfilne —/ jsem leskle Zluty z barvy silné. / Kdo vidél mé a kdo mé zna, /
ted' uZz mé nikdy nepozna; / jsem tomu rad, sam Buh to vidi, / nebot’ mé vSichni nenavidi“ (Kvapil, 1973,
s. 148). Sucastou masky je aj jeho prejav. Rozprava lamanou francuzstinou, komoli jazyk, prezentuje sa
ako cudzinec a svoju rolu hra bravurne — nikto v kraji ho nespoznava. V nasledujucej epizode XIV. Kterak
Si LiSak hral na ciziho hudce mu pribudne i nastroj — ninera: nastroj jednak hudobny, zaroven i spolocen-
sky. Stéva sa hudcom a otvara sa mu bezpecna cesta medzi obyvatelov. Vdaka tomu sa dostava i na

svadbu vlastnej zeny, ktora sa ako udajna vdova vydava za jazveca (kedzZe LiSiaka predtym vyhlasili za
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mftveho). Lisiak rieSi situaciu chladnokrvne a s ostraZitostou: vnikne na svadbu a v utajeni vykona krutu
pomstu na mladomanzeloch. V uvedenych pasazach textu sa prejavuju jeho destrukcné, niCivé tenden-
cie. Ako disturbativna postava (V3eti¢ka, 1986, s. 26) LiSiak naru$a zauzivané Struktury vo vedomi i rea-
lite fiktivneho sveta. Je Zivym podnetom pre zmenu: vdaka nemu vznikaju situacie smerujuce k destrukcii
platnej, konstituovanej hierarchie a pravidiel.

LiSiakova nachylnost k destrukcii neraz vyustuje do niCenia a hanobenia samotnych tiel jeho
obeti. Obnazuje tak hiboko zakotvené sebectvo a lahostajnost voéi ostatnym. Jeho chamtivost, neustaly
hlad a telesné potreby musia byt ukojené, a to bez ohfadu na integritu okolia. V epizdde IV. Kterak Lisak
ucil Yzengrina lovit thofe necha Yzengrina s chvostom zamrznutym v jazere napospas sedliakovi a jeho
Celadi, ktori rano vlka najdu a v bitke ho pripravia o chvost. V interpretovanom cykle pribehov su pritomné
viaceré porovnatelné incidenty. Reynardova lahostajnost sa strieda so zlomyselnym pocinanim, ktoré
rata s poSkodenim druhej bytosti, pripadne je jeho ciefom. | ked sa LiSiak odieva do masky velkorysého
dobréka, zvy€ajne mu taky postoj vydrZilen v (vode epizody. Potom sa navracia do modu figliara a sebca,
ktory podla situacie zvazuje potencialne zisky, a podla nich snuje a napifia plany. V epizde VIII. Kterak
LiSak na knéze vysvétil Prymka, bratra Yzengrinova sa hra s dévercivostou vlka Prymka, ku ktorému sa
sprava ako k vzacnemu priatelovi, a dovedie ho na faru, kde spolu hoduju. PoCas hodov ho vSak opije,
,vysvati“ za knaza a necha ho kazat v chrdme, na ¢o rézne zareaguju fanaticki dedinCania na cele s
roz€ulenym kinazom. Ked sa dobity a polomitvy Prymek na uteku stretava s LiSiakom a vy¢ita mu zradu,
ten ho falo$ne chlacholi a rozprava mu, ako sa ho udajne snazil zachranit. V podstate v ziadnom z ana-
lyzovanych pribehov nie je LiSiakov altruizmus pravy. Vzdy je napokon motivovany interiérne, t. j. smerom
dnu, k nemu, ¢o mdzeme chapat i doslovne — az dnu do jeho tela (v suvislosti s jeho pozivatelskym cha-
rakterom).

Pozoruhodnym pribehom z hladiska stvorenia LiSiaka v analyzovanej zbierke je Uvodna, prva
kapitola, pretoze aluzivne odkazuje na kozmogonicky mytus knihy Genesis a zahrnuje don LiSiaka ako
jedno z priamych stvoreni prvych fudi. Rozdielom voci Biblii je, Ze v tejto verzii dostane dvojica od Boha
¢arovny pratik, ktorym Sfahaju do mora a odtial vychadzaju rézne zvierata. Ked sa pratikom zaZenie
Adam, vychadzaju krotké tvory, ktoré pomahaju Cloveku a spravaju sa ako prirodzene domestikované
(napr. ovca, pes), no ked prat uchopi Eva, vyjdu na su$ divoké lesné dravce, Zijuce vo volnej prirode:
,Kdykoli Adam more §vihl, / vZdy novy tvor se z ného zdvihl / a zvifata se tato Cila / u ného brzy ochoCila;
/ ta vak, jimZ Eva vyjit dala, / ta nikdy pfi ni nezistala: / Jakmile zvér ta stoupla na zem, / do lesa k viku
prchla razem. / ZIa byla ta zvérf Evina, / vSak Adamova nevinnd“ (Kvapil, 1973, s.10). Zda sa, akoby
Zenskou ,tvorkyfiou“ nebola Eva, ale Lilith — podfa niektorych zdrojov prvotna Adamova manzelka, pre

ktoru je priznaCny chaos, temnota a zlo. Je prvou pachatelkou hriechu, ktory zdedia vSetky ludské poko-
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lenia. Jej zI& moc sa vlieva do zvierat, ktoré stvorila. Tvori vlka Yzengrina, LiSiaka a dalSie, im pribuzné
zvierata. VerSe, ktoré nasleduju po vysSie uvedenych, opisuju hrieSne vlastnosti Evinych zvierat, akymi
su [stivost, drzost, podvodnost, chtivost, paZravost, zavist, chamtivost a iné, t. j. pravé opaky krestan-
skych cnosti.

Ako doplnok v ramci europskych paralel mozno priradit’ LiSiaka este do inej typologie, a to do
kontrastu apolénske a dionyzovské. Vnutorna podstata LiSiaka (a kazdého iného Sibala) tkvie v blaznivej,
nesputanej, naturalnej energii dionyzovského ducha. Rovnako ako bakchantky — trha a Zerie maso svo-
jich obeti, je instinktivny a pudovy, funguje v sulade s prirodou. Do svojho okolia vna$a chaos a meta-
morfuje ho, posadnutostou vlastnym telom a fyzickymi pdzitkami akoby pohansky oslavoval plodnost
i rozklad/rozpad, kolobeh Zivota a smrti. LiSiakova lacnost po jedle a sexualnom ukojeni moze v istych
zmysloch naberat aZz kozmické rozmery. Javi sa apolénskym len v suvislosti s jeho uhladenymi spdsobmi
a dvorskymi maniermi, ktoré ovlada a prezentuje ich v podlizovani ¢i lichoteni ako prostriedku [sti: vSetko

apoldénske je jeho maskou.

2.2 Premenlivost’ Wakdjunkagu

Premenlivost Sibala Wakdjunkagu je oproti LiSiakovej nasobne bohatSia i odvaznejSia, ¢o vyplyva najma
z odliSného kultirneho podhubia indianskeho etnika, svetonazorovej bazy a neporovnatelne starSieho
pdvodu. Z pribehu na pribeh sa meni kojotova spolo€enska rola, mentalna vybava, povahové danosti,
inklinacia k dobru alebo Skodlivosti, fyzicka podoba a dokonca i pohlavie. Antropoldg Paul Radin, ktory
sa zaoberal problematikou indianskych mytov, spracoval na zéklade vyskumu — v spolupraci s osobami
pochadzajlicimi priamo z tamojsieho etnika — samostatnt monografiu. TaZiskovo sa v nej venoval prave
Sibalskym mytom naleZiacim kmenu Winnebago z oblasti stredného Wisconsinu a vychodnej Nebrasky
(2005, s. 21). V monografii je skompletizovany cyklus pribehov o postave menom Wakdjunkaga, ktorého
meno znaci v pévodnom jazyku Winnebagov klamny*, ,podvodny®. Hoci v interpretaciach sa zaoberame
vyluéne Sibalom v podobe kojota, indiansky trickster nie je vo svojej fyzickej forme jednotny: ,Sibal sam
se nezfidka ztotozruje s urCitymi zviraty, jako je havran, kojot, zajic, pavouk. Tato zvifata se ovéem daji
pfifadit ke .konkrétnim Zivo&ich(im aZ druhotn&. Sibal m4 vétsinou neurdity a nestaly tvar” (ibid., s. 20).
Znamena to, Ze v sujetovo podobnych epizodach su v pozicii Sibala zastipené rézne z uvedenych zvie-
rat, avSak vlastnosti postavy sa zhoduju. V Radinovom spracovani winnebagského cyklu je preto v Myte
o Sibalovi zvolena jeho neutralna podoba, a na jej miesto mozno dosadit lubovolné zo spomenutych
zvierat, 1. j. v naSom pripade kojota. Vzorka interpretovanych pribehov v nasej $tudii véak necerpa vylucne
z Radinovej verzie winnebagského Sibalského cyklu; vyberu podliehali viaceré zbierky indianskych pribe-

hov a bajok, z ktorych podstatné boli tie, kde vystupoval kojot ako protagonista. Jednym z takych je i pri-
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beh Ako dostal kojot Carodejné schopnosti zo zbierky Rozpravky severnej hviezdy (1977), kde sa spomi-
naju zasadné informacie o Sibalovych schopnostiach. Pribeh je zaujimavy z hfadiska premenlivosti, pre-
toze objasriuje okolnosti, ako kojot prisiel k svojim nadprirodzenym schopnostiam. Sujet je pomerne jed-
noduchy: viadca zvierat vyhlasi, Ze na druhy defi na Usvite rozda zvieratam mena a $ipy — podra dizky
budu disponovat adekvatnou silou. Niektori si chcu meno zmenit, alebo zatial ziadne nemaju. Udalost je
dolezita preto, lebo ,ve winnebagské komunité nema dité Zadny status, zadnou legalni existenci, dokud
neobdrzi své jméno* (Radin, 2005, s. 145). Kojot sa rozhodne prenocovat pri viadcovom vigvame, aby
bol rano prvy. Aby nezaspal, podoprie si vieCka drievkami, no napokon aj tak zaspi a na rad sa dostava
ako posledny. Sibalovo konanie sa ukazuje ako zbytodné ,$pekulovanie®, a hoci sa snazi dosiahnut pr-
venstvo, jeho rozhodnutia sa javia ako nevhodny spdsob na ziskanie vyhod. Zmeska moznost zmenit' si
meno a dostava len kratky Sip. Jeho bezradnost a zufalé pokusy vymenit meno s inymi zvieratami dojmu
vladcu natolko, Ze mu prejavi svoju Stedrost a obdaruje ho Specialnymi schopnostami: ,Schopnosti, ktoré
ti teraz dam, pom6Zu ti zmenit sa, ak bude$ chciet. Ked ta nudza priprie, len si na to pomysli. A este
nieco [...] Dam ti devét Zivotov. Ak zomrie$, znova sa vrati§ medzi zivych* (Chmelova — Oravcova, 1977,
s. 19). V zavere rozpravac hovori: ,...kojot ma Carodejné schopnosti, lebo je bystry, huZevnaty a Sikovny*
(ibid.). Kojot sa tu sprava mimoriadne Cestne, je obetou nezdaru: i ked' sa Uprimne snazi, nedosahuije to,
po ¢om tuzi, vlastnou zasluhou. Ciefom jeho konania nie je prekvapivo ni¢ hedonistické; ide mu o to
ziskat reprezentativne insignie, akymi su meno a Sip symbolizujuci silu. V texte vSak nie je nijako blizSie
explikované, aky presne maju ,schopnosti zmenit sa“ dosah a ako sa budu prejavovat’ ¢i ide o premenu
tvaru, pohlavia €i charakteru, alebo o Sikovné nosenie masiek, ktoré on ako protagonista svojho ,predsta-
venia“ meni z epizédy na epizddu. Interpretaéne mozno zaznamenavat jeho schopnosti premeny v jed-
notlivych, poCetnych epizddach.

Indiansky Sibal si udrZiava niekolko invariantnych charakteristik, ale v slede jednotlivych epizdd
je jeho mentalne nastavenie velmi premenlivé: vie byt aj hlupy, aj genialne tvorivy, aj Uprimny, aj klamlivy,
aj napomocny, aj pomstychtivy. Zvy€ajne ma prefiho najvyssiu cenu uspokojenie fyzickych tizob, v inych
textoch naopak neziStne poméaha fudom, ¢i je dokonca sam ich tvorcom. Neraz jestvuje na pomedzi, ako
mediator medzi dvoma odliSnymi entitami: medzi zvieratami na jednej strane, pricom je jednym z nich (i
ked nie Uplne), a fudmi na druhej. Carol Gustav Jung o fiom hovori: ,Sibal je primitivni ,vesmirna' bytost
bozsko-zvifeci povahy, kterd na jedné strané predci Clovéka diky svym nadlidskym schopnostem, na
druhé strané je vSak podiazena Clovéku kvdli své nevédomosti a nerozumu. Ani ke zvifatim se vSak
nehodi, a to kvl jeho neobyéejné neohrabanosti a nedostatku instinktu. Tyto defekty jsou znamkou jeho
lidské podstaty, ktera se nedokaze tak dobfe pfizplisobit okolnimu prostfedi jako ta zvifeci (2005, s. 208).

Jeho viacvrstvova podstata ho odliSuje od ostatnych tvorov, s ¢im slvisi i dar deviatich zivotov, akasi
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alegoricka nesmrtelnost, ktora mu dovoluje bezhlavo riskovat kvéli potrave a pohlavnému uspokojeniu;
akoby si neuvedomoval hrozby vyplyvajice z vlastného konania.

Otazka vedomia a nevedomia je u Wakdjunkagu namieste: Radin spolu s Jungom psychologicky
analyzuju, Ci si kojot uvedomuje samého seba, a potvrdzuje sa, ze v rdmci cyklu by bolo mozné pozorovat
akysi vyvoj vlastného vedomia, dokonca i naznaku svedomia a taktiez sexualneho uvedomenia. Zna-
mena to v tom pripade jeden z rozdielov medzi postavou kojota a figurou LiSiaka: LiSiak sa skutoCne ne-
vyvija. | v pasazach dejového vyvrcholenia cyklu Roman o LiSakovi si zachovava svoje invariantné kva-
lity, ktoré sa ani v ramci zriedkavej kontinuity niekolkych epizéd nemenia. | z tohto dévodu je kojotova
premenlivost intenzivnejSia a hibSie zakorenena v prvotnej podstate fudského vedomia: stredoveky LiSiak
tak v ¢asovom posune méze byt akymsi jeho pokracovatelom. Jung pomenuva Sibalovu cestu k vedomiu
seba samého ako ,premenu od nezmyselného k zmyslupinému®, alebo i ,subezné poludstovanie® [prel.
autorka] (2005, s. 201). Epizoda o boji pravej a lavej Sibalovej ruky, zakon¢ena porezanim lavej, je vy-
znamnejSia, nez by sa na prvy pohlad zdalo. Podla Junga tato nezhoda znamena, Ze ,....stale jesté zije
ve svém nevédomi, v mentalnim détstvi [...] on s&m si je sotva védom toho, pro¢ k tomu doslo (ibid., s.
143). Podla Radina sa Sibal postupne zoznamuje s integritou viastného tela, s principom poriadku,
s vlastnym menom a sexualitou, priCom vychadza z ,nulovej pozicie, akoby od Uplného zvieracieho ne-
vedomia az k uvedomelosti seba samého, aviak bez prebratia zodpovednosti za svoje konanie. Toto
dianie je viditelné i v dalSich prikladoch, napr. ked' spali vlastnu zadnicu preto, lebo nepostréZila pripra-
veny pokrm. Spdsobuije si bolest, akoby ani neslo o jeho vlastné telo, ale o akusi oddelenu substanciu.
Jung vo veci Sibalovho tela pozoruje isty jav, a to, Ze Wakdjunkaga ,....poskytuje ¢astem svého téla neza-
vislou existenci a neuvédomuije si jejich spravnou funkci, nebot vie se déje nejak samo od sebe bez jeho
ville a rozhodovani* (2005, s. 146). Sibal zjavne neovlada samého seba, a to v nijakom zmysle slova.
Plati to i vo sfére sexuality. To, ze nosi vlastné prirodzenie v batohu na chrbte, sice méze znamenat, ze
ho ma pod kontrolou, avSak pristupuje k nemu ako k veci, ktora je len spolovice sucastou jeho tela, a nosi
ju v podstate nespravne. Az epizdda s vevericou, kvoli ktorej vsunie celé prirodzenie do kmena stromu
a ona ho ohloda na velkost, ktora je rozmerom porovnatelna so skutoénym muzskym prirodzenim, dava
na poriadok tuto otazku. Naproti tomu, vdaka zakuseniu Zenského pohlavného Zivota i niekolkonéasob-
ného zazitku tehotenstva sa Sibal svojim spdsobom vzdelava v oblastiach sexualneho zivota ludi. VSetko
musi nazorne prezit, aby vedel jedno od druhého odlisit. Mame na mysli lokélne znamu prihodu, kde sa
Sibal maskuje za zenu, pri¢om si zo zvieracich organov vytvara umelé Zenské pohlavné znaky a vyda sa
za nacelnikovho syna, aby mohol v danom kmeni preckat zimu a zostat syty; dokonca muZzovi porodi
troch synov. Tento ,transgenderovy“ posun nie je len snahou ostat nasyteny, ale i akymsi kanadskym

Zartom, prevracajucim mnozstvo kmeriovych zvykov naruby: tak, ako je to pre Sibala prirodzené.
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Wakdjunkaga zastava viacero rozlicnych roli v spolo¢nosti fiktivneho univerza (alebo mimo
neho): niektoré su len epizodické, iné sa prelinaju. Pokial maju seridézny charakter, prudko ich neguje
blaznivym spravanim, a neraz si sdm vytvara role podia situacie. Napriklad v ep. 27 winnebagského
cyklu, po zavrazdeni deti medvedikov, sa maskuje za cudzinca a nalaka matky deti do pasce, aby mohol
skonzumovat aj tie. Ked mu muchy v ep. 32 Istou uvéznia hlavu v losej lebke, pred domorodymi fudmi
predstiera, Ze je vodnym duchom a prijme ich obety so slubom odmeny, ak lebku rozseknu a oslobodia
ho. Zaujimave ale je, ze hoci v majorite Sibalskych pribehov prinalezi na okraj spolo¢nosti a socialne je z
nej vydeleny, vyskytuju sa narativy, kde je naéelnikom kmefia, dokonca i viadcom zvierat. Uvodnymi ka-
pitolami cyklu o Wakdjunkagovi su tie, ktoré opisuju, ako vytiahol na bojovy chodnik s muzmi s kmena,
avsak jeho spravanie je natolko ruhacské, alogické a neresSpektujuce, Ze ho vSetci opustia. Je to zaroven
symbolické vyjadrenie, preco je ako postava vZdy vycleneny a pre¢o ho nemozno brat vazne ani ho na-
sledovat. | pokial ide o rolu otca rodiny, hlasi sa k nej len zbezne, ale neplni funkciu Zivitela ani zdaleka
tak, ako sa ocakava. Otazku rodinného zivota vSak budeme detailnejSie analyzovat nizsie.

Premenlivu podobu ma aj fiktivny priestor, v ktorom sa Sibal pohybuje a migruje. Jeho neustéle
presuvanie by bolo mozné pripodobnit’ pikaresknému roménu. S&m to vyjadruje slovami: ,Nuz, nadeSel
¢as, abych opét vyrazil na cesty [...] Budu se opét toulat po zemi a navstévovat lidi, nebot toto misto mé
Jiz unavuje. Jsem zvykly v miru se toulat svétem*, a na inom mieste, po tom, ¢o dihSiu dobu opat zotrvaval
na jednom mieste a vychovaval deti, hovori o sebe: ,Nebyl jsem stvofeny pro to, co zde délam” (Radin,
2005, s. 43 a 69). Putovanie patri k typickym ¢rtam jeho ,zivotného $tylu®, hoci su tu pritomné i malé
odchylky. Na urcity ¢as zakotvuje na konkrétnom mieste, kde zostava s vyhliadkou na nasytenie alebo
vyhody, ktoré mu lokacia ponuka. Mdze ist o post nacelnika, niekde dokonca ,krala zviera“, popripade
status naCelnikovej ,nevesty*; inde je dovodom zostat dIhSiu dobu na jednom mieste jeho rodina, ku ktorej
sa bud na Cas vracia, alebo ju nanovo zaklada. Jeden sled epizdd je venovany tomu, ako na pokraCovanie
ziskava potravu pre svoju rodinu tak, Ze chodi na navstevy k okolitym priatelom, uci sa ich spésobu love-
nia potravy, pozyva ich k sebe domova pokusa sa rovnako ulovit jedlo, no nikdy sa mu to nedari. Moze
byt otazne, Ci je Sibal skutone natolko hllpy, Ze nie je schopny podia presného navodu ulovit korist,
alebo je natolko lenivy a prefikany, Ze nechava hosta pripravovat jedlo i za cenu toho, Ze sém seba

zahanbi.

2.2.1 Wakdjunkaga a typolégia vidov
Sibala ako archetyp mozno rozé&lenit na zaklade orientécie jeho spravania a akéhosi vnitorného kom-
pasu. Podla Nikoly DaniSovej pozndme delenie na tieto Styri Sibalské vidy: civilizator, pozivatel, blézon a

figliar (2021, s. 10). Kazdy z uvedenych typov ma odlisné vzorce spravania a dusevné i telesné motivacie,
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ktoré udavaju smer jeho existencie. Cim starsi je povod toho-ktorého $ibala, tym vécsia je pravdepodob-
nost, Ze sa u neho budu prelinat viaceré z tychto kategédrii. KedZze Wakdjunkaga skutoCne patri medzi
najstarsich Sibalov, pozorujeme prvky vSetkych vidov, hoci najva¢Smi zrejme pozivacnost. NemdZeme
vSak vynechat tie, vdaka ktorym sa stava uzitocnym a uctievanym: v tomto méde zodpoveda prave funkcii
civilizatora. Tak sa prejavuje napriklad v epizode, v ktorej prinasa fudom oheri, hoci ho ziskava podobne
pokutnym spdsobom, podobne ako grécky Prometeus. Kojot tu je ,....vladcom zvierat a priatelom ¢loveka“
(Chmelovéa - Oravcova, 1977, s. 92), €o je na pomery $ibala nadmieru pozitivne hodnotenie. Dévody jeho
shahy su nasledovné: ,....bol velmi Sikovny a prefikany a bolo mu ludi Itito, nuz rozhodol sa, Ze sa vyberie
do sveta, najde oheri a prinesie ho ludom" (ibid.). Kojot sa vydava na cestu a stretava dve stareny, ktoré
ho prichylia na noc do svojho pribytku. PoCas vyhrievania sa pri ohni vymysli plan, ako odlakat pozornost
starien a ziskat tak dar ohia. Striehne ako skutoéna Selma, nenédpadne a trpezlivo, pozoruje situéciu
v chatréia voli stratégiu, nestraca ostraitost: ,Unava ho zméahala, ale prizmiiril iba jedno oko, aby druhym
videl, ¢o sa v chatrci robi a vystriehol chvilu, kedy by si mohol vziat' trocha ohria“ (ibid.). K aktu odcudzenia
ohna vyuZiva ¢loveka, ktory sluzi len na odvedenie pozornosti starien a zakrytie realnych motivov kojota.
Vietor napokon vyzradza kojotovu kradez, ked podfa iskier ukazuje starenam cestu jeho uteku. Na tomto
mieste nasleduje Stafetovy beh jednotlivych zvierat. VSetky spolupracuju na ziskavani ohfia, i za cenu
zranenia (napr. zabe zhori chvost na uhol, preto dnes Ziadny nema). Zaba schova ohefi do dreva, a to
metaforicky i doslova, pretoze podstata ohfia je odvtedy ukryta v dreve. Kojot je spustacom akcie, do
ktorej zapoji zvierata i fudi, a v takejto konstruktivnej spolupréci prinasa fudom Zivot meniaci objav, akym
je ohen. Funguje ako mediator medzi zvieratami — tie mu pomahaju odniest oheri od starien, a ¢lovekom,
ktorého vyuZiva ako sucast planu. Zriedkavy altruizmus Sibala méze v tomto pripade suvisiet s rolou
vladcu zvierat, rolou akéhosi nacelnika, no i s posvatnostou, ktord mu prislusnici indianskych kmerov
pripisuju.

V pribehu Ako orol s kojotom spravili svet sa stretavame s kojotom-demiurgom, ktory vdaka ne-
definovanej moci viastnym pohybom a hlasom tvori hmotu sveta a vSetky Zijuce stvorenia. Stava sa hy-
batelom, podnetom vyznamnej zmeny. Je znudeny, pretoZe spolu s jedinym dalSim tvorom — orlom — su
obklopeni tichom a prazdnom. Kojot zatuzi po nieGom materialnom, Zivom, po akcii a interakcii s druhymi
tvormi, azda t0Zi i po akejkolvek forme chaosu, ktora by uspokojila jeho vecne hravé, primitivne ego. | ked
stvori zem, nestaci mu to. Chce komunikovat, ukazovat svoju Sikovnost medzi ostatnymi tvormi, dotahuje
sa i na orla: ,Okrem toho, pomyslel si kojot, orol si uz trocha vela namysfa. Mysli si, Ze je na svete sam.
Ved mu ja ukaZzem!" (Chmelova — Oravcova, 1977, s. 21) Na to stvori v8etky Zivé zvierata, a hoci je najprv
nad3eny, Casom ich zacina vnimat ako konkurenciu: ,Niektoré zvierata [...] privela rozpravali. Kojotovi sa

to nepozdavalo, najmé preto, Ze sam chcel rozpravat najviac* (ibid., s. 21). Kojot, azda aby si potvrdil
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vlastnu spektakularnost, ale i preto, Ze mu na zemi stale nieCo chyba, rozhodne sa stvorit najdokonalejSie
stvorenie — Cloveka, a ,...kym ostatni tvrdo spali [...] dal ¢loveku najlepsie viastnosti vSetkych zvierat*
(ibid., s. 22). Uvedeny pribeh nie je jedinym prikladom tvorivej moci kojota, i ked v tomto je schopny tvorit
z abstraktnych veli¢in (pohyb, hlas). Vo winnebagskom cykle su pritomné aj epizody, v ktorych Wakdjun-
kaga vytvara uzitocné ¢i dokonca lieCivé komponenty z Casti vlastného tela. Ide napriklad o ep. 39, v
ktorej Sibal vinou vevericky prichadza o znaénu Cast svojho prirodzenia, z ¢oho je néleZite roz&uleny.
Napokon v&ak nepodlieha zufalstvu a rozhodne sa jednotlivé &asti ,odovzdat vode* v jazere a pretran-
sformovat’ ich na jedlé a uZitoéné rastliny pre ludi: ,Tak tedy vzal svij penis, tu ¢ast bez pfedkoZky,
a prohlasil: ,Toto je tim, co lidské bytosti budou nazyvat konvalinkami. Pak to hodil do jezera, které mu
bylo pobliz. Pak vzal dal$i kusy a postupné pronéasel tato slova: ,Toto budou lidé nazyvat bramborami;
toto budou lidé nazyvat tufinem; toto budou lidé nazyvat arty¢okem...*, a pokraCuje plodinami ako fazula
aryza, ale i ozdobnymi rastlinami ako lalia &i lekno (Radin, 2005, s. 56). Stedro sa deli o vlastné telo
s ludskym pokolenim, ¢o je istym prejavom Sibala-civilizatora. Podobné vyznenie ma i ep. 33: Wakdjun-
kaga v maske vodného ducha presved¢i fudi, aby mu priniesli obety a rozbili losiu lebku na jeho hlave
(v skuto€nosti je v nej uvazneny a nedokaze sa jej sam zbavit). Dovercivi fudia prinesu obety, rozseknu
lebku podla Wakdjunkagovych pokynov a dostanu slub, Ze ich dary nevyjdu nazmar. Hovori: ,, At uZ tuto
lebku pouZijete k jakémukoliv tcelu, vaSe prani bude spinéno.’ Lidé si pak z té hlavy vyrobili rizné léCivé
instrumenty, které, jak pozdeéji zjistili, byly skutecné ucinné* (ibid., s. 52).

Wakdjunkaga okrem vzneSenej podstaty civilizatora podchycuije i vid blazna. Absurdna hlupost,
ktorl pozorujeme v slede epizdd, a ktora je v ostrom kontraste s priam genialnou vynaliezavostou, v mno-
hom vychadza z absencie vedomia a suladu vlastného tela s mysfou. Toto blaznovstvo je vSak i zdrojom
komickosti, symbolizuje chaos, konanie proti zakonom logiky a poriadku, a vlastné, akoby pokrivené vni-
manie reality bez etickych a vobec akychkolvek pravidiel. Aj Jung rozobera Sibalov fenomén blaznovstva
a mentalne defekty, ked tvrdi: ,...je v mnoha ohledech hloupéjSi nez zvife, dostava se z jednoho smés-
ného maléru do druhého. | kdyZ neni skutecné zly, déla ty nejotfesnejsi véci z Ciré nevédomosti a nepo-
chopeni souvislosti‘ (2005, s. 208). Poukazuje i na symbolicky incident s uviaznutim hlavy v losej lebke:
ide o paralelné uviaznutie jeho mentality na Urovni zvierata (ibid.). Dokonca vravi: ,Vezmeme-li v Gvahu
syrovou primitivnost Sibalského cyklu, nebylo by prfekvapenim, kdyby nékdo na tento mytus pohliZel jako
na reflexi raného, rudimentérniho stupné védomi, které je tim, ¢im se Sibal zfejmé jevi byt* (ibid., s. 205).
Problém riadit sa pravidlami je viditelny v mnohych epizddach: kojot dostane na starost deti, ktoré méa
kfmit v urcity as, inak zomru, ale pokyny otca nedodrZi, deti svojim spravanim usmrti a ich otec ho na-
hana s umyslom krutej pomsty. Inde dostava rady od priatelov, ktori mu ukazuiju, ako lovit zver a pripravit

z nej pokrm; on v8ak nikdy nie je schopny napodobnit ich spdsoby spravne a svojimi pokusmi ubliZi bud
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sebe, alebo inym. Sibal dokazuje svoju hlipost i v prihodach, kde sa nechava napalit druhymi, neraz
slab&imi a mensimi tvormi. Prevracanie poriadku, t. j. ked prelsti a zrani obet, dokonca zabije Selmu, patri
k velmi Castym zapletkam v pozivatelskych pribehoch o Sibalovi — to plati rovnako pre kojota, ako pre
LiSiaka. Pozname viacero epizdd, v ktorych Wakdjunkaga ,oklame* sam seba, resp. nechava sa oklamat
vonkajSimi okolnostami. Také st napriklad momenty, ked si pomyli skuto¢né slivky s tymi, ktoré sa odra-
Zaju na vodnej hladine, alebo ked' si spletie ¢loveka s pahyfom stromu ¢i kusom smoly, ktory z dialky vidi.
Jedna z prihod — Jak kojot bojoval s kusem smoly — ktora je, mimochodom, reverzna s pribehom O pre-
fikanej liske a hlipom kojotovi, obsahuje nielen uvaznenie Sibala, ale i komparacne pozoruhodny konflikt
medzi liSkou a kojotom. Oba pribehy konéia smrtou jedného zo zvierat: jedno je lapené fudmi v klietke,
ale naléka to druné pomocou Isti a prisfubu jedla do pasce namiesto seba. HlUpe zviera naleti, vlezie do
nej a fudia ho obaria a (takmer) usmrtia. Je to akysi suboj Sibalov: raz zvitazi liSka a inokedy kojot, ich
sily su priblizne vyrovnané. | preto je zaujimavy prvok v uz spominanom pribehu Ako kojot dostal caro-
dejné schopnosti, v ktorom vladdca kojotovi prisudzuje liSku ako ,vernu druzku®, pretoZze medzi tymito
dvomi druhmi zvy€ajne panuje rivalita a chladnokrvna zakernost. Jednou z moznosti je, Ze by i$lo o iro-
nické pristdenie, resp. ze by liSka bola kojotovym kumpanom v réznych Sibalstvach, i ked si vzajomne
zapricinuju tazkosti. Kojot neraz doplaca na to, Ze podceriuje svojich protivnikov: vie, ze on sam pouZziva
masku, avSak nerata s tym, Ze ju ini nosia tieZ. Precenenie vlastnych schopnosti a podcenenie druhych
tak neraz spdsobuje kojotov pad. Kvoli svojmu blaznovstvu prichadza k ujme na zdravi ¢i majetku, sp6-
sobuje smrt a Skodu druhym, no zakazdym napokon vyviazne z problémove; situacie, ¢i uz vdaka Stastiu
alebo vlastnej vynaliezavosti. Vyzera to, akoby ho zachranovalo ,devat Zivotov*, ktorymi ho na zaciatku
obdaroval vladca zvierat: disponuje istym drunom nesmrtelnosti. Winnebagsky Sibal je zaradeny medzi
bytosti s bozskym pdvodom, dokonca sa niekde uvadza ako prva bytost stvorena prvotnym hybatelom.
Onomastika jeho prezyvky Kunu, uvedenej v Radinovej publikacii, znie v preklade ,Prvorodeny®, a v ce-
lom cykle pribehov ho vSetky Zivé tvory nazyvaju ,star$i brat®, teda je tym najstarSim stvorenim. Pri pre-
rozpravani jedného z mytov cituje Radin prehovor Stvoritela k Wakdjunkagovi, ktory vysvetluje i povodny

zamer Sibalovej existencie:

LPrvorozeny, ty jsi nejstarsi ze vSech, které jsem stvoril. Stvofil jsem té jako dobrosrdecného, udélal jsem
té jako posvatnou osobu. Vyslal jsem té na zemi, abys tam pobyval a aby ti naslouchaly lidské bytosti,
aby té ctily a posluchaly té, a tys je mohl ucit takovymi prostredky, které by jim zabezpecily Stastny Zivot.
Toto je ten divod, proc jsi byl stvofen. Co se ti stalo po tvém pfichodu na zemi, sis zpasobil ty sam. Diky
tvym vlastnim ¢indm a aktivitam ses stal teréem Sprymi vSech ostatnich, kazdy si na tebe dovoloval,
dokonce i ten nejmens$i hmyz [...] TudiZ kvali tvym viastnim omylum te lidé nazyvaji Poblaznénym [...]

Nevytvoril jsem té proto, abys pachal Skody na tom, co jsem stvoril* (2005, s. 160-161).

133



Stvoritel tu poukazuje na to, aky mal Sibal pévodne byt a akym ucelom mal sluZit; okrem toho vyzdvihuje
schopnosti, ktoré mu boli dané, najma vynaliezavost, s akou dokaze vyviaznut z kaZzdej situacie.
Wakdjunkagov pozitivny vztah k ludom je zndzorneny napriklad v pribehu Preco st Indiani najrychlejsi.
Kojot si tu po€ina ako starej$i kmenia, je ,najskusenej$i zo vSetkych zvierat‘ [upravila autorka] (Chmelova
—Oravcova, 1977, s. 36). V tomto texte sa prejavuje jeho mudrost a zmysel pre spravodlivost. Ludia maju
S0 zvieratami spor, pretoze su k nim drzé. Ludia im z pomsty ukradnt vzacny luk a Sipy, pre ktoré vznika
konflikt. Kojot pribehne a navrhne preteky, ktoré rozhodnu o majitelovi zbrane a symbolicky i 0 dominancii
daného druhu. KedZe by sa [udia so svojim krehkym a nevykonnym telom nemohli so zvieratami merat,
vtaky ich zastupia v pretekoch a daju im Sancu na vyhru. Kojot je opat v pozicii mediatora medzi druhmi,
udrZiava si neutralitu rozhodcu. Napokon vitazi straka a kojotova nestrannost sa mu napokon vyplaca:
[udia sa po vitazstve prestanu bat zvierat a poluju na ne lukom a Sipmi, ,...iba strake a kojotovi nikdy
neublizia“ (ibid., s. 37).

3. POZIVACNOST A NEUKOJENOST

V mytoch severoamerickych Indianov je Casto uplatiovana explicitna oplzlost, drastické zobrazovanie
tela a jeho jednotlivych Easti, expresivne vyjadrovanie a tzv. naturalny fyziologizmus. Spomenuté prvky
maju svoje miesto aj v reinardovskych tricksteriadach a analyzovat ich budeme na niekolkych prikladoch.
Problematiku motivov jedenia, tela a pozivania spracoval Bachtin, ktory osvetluje videnie a sémantiku
takych scén a obrazov v kontexte epochy stredoveku a ranej renesancie. Na priklade satirického romanu
Gargantua a Pantagruel (1532 — 1564) rozobera vyznam a chapanie hodovnickych obrazov, tematizaciu
hodovania, poZivania, prehitania i travenia. Bachtin analyzuje v prvom rade samotny akt jedenia a jeho
transcendentélny, archetypalny dosah. V tomto kontexte ide o akt spojenia so svetom, pretoZe Clovek,
ktory prijima potravu, ma otvorené Usta. Clovek pojedajlici uz nie je uzavretym subjektom: otvéara sa svetu
s Umyslom prehltnutia jeho Casti, stiera hranice medzi sebou a nim, stdva sa zaroven jeho sucastou,
splyva s nim. Prijima do vlastného tela cudzi prvok, ktory je ale drobny a jemu existencialne podriadeny,
preto ho méze prehltnat, stravit a sebe tak poskytnat pdzitok a sebaobnovenie. Bachtin tento obsah vy-
jadruje vetou: ,...télo tu pfekraCuje své hranice, polyka, pohlcuje a trha svét, vstfebava jej do sebe, obo-
hacuje se a roste na jeho ukor* (2007, s. 266). Takymto spésobom triumfuje nad svetom, i ked si podro-
buje len jeho malé CiastoCky. Alegoricky je vSak vitazom — vydobyl si viastnym Usilim kusok sveta a méze
sa nim obstastnit' a poZit ho. Nutnost predoslej namahy a prace pre ziskanie potravy deklamuje i LiSiak,
a to v epizdde XVI. Kterak LiSak lapil Volavku a kterak napalil sedlaka: ,A pfijdu-li tu o kofist, / co dneska
vlastné budu jist? / Takovy uz je ten nas svét: / Bez prace musi$ hladovét! (Kvapil, 1973, s. 190). Vedomie
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uspechu v snahe zabezpecit si jedlo potom prirodzene vyvolava radostné, veselé a uvolnené pocity,
spaja sa s pozitivnymi eméciami, hojnostou a novym prirastkom (Bachtin, 2007, s. 73).

Z tohto uhla pohladu mézeme lepSie chapat, preco je LiSiakova i Wakdjunkagova posadnutost
jedlom, vidinou sytosti a konzumného pdézitku taka ohromna, Ze su ochotni pre Au riskovat zivot a vyva-
dzat neuveritelné kusky, tvorit vlastné, originalne metddy ziskavania jedla a nekoneéne mnohokréat po-
kuSat Stastie. Moment jedenia je zaroven dovfSenim snahy: po Uspesnom pokuse dolapit hydinu, uchmat-
nut najdena korist alebo napr. ukradnut havranovi syr je ,praca“ vykonana, t. j. lest vysla a Sibali sa mézu
konecne nasytit. Pripustna je i stvislost s akymsi ,hladenim ega“. LiSiak si snad podvedome potvrdzuje
svoju Sikovnost a schopnost presadit svoj plan. Vdaka persuazivnemu talentu pretavuje svoju snahu do
konkrétneho hmotného vysledku, z ktorého ma on sam Uzitok — jedlo je jeho odmenou. V tejto transcen-
dentalnej rovine nazerania na akt jedenia je zahaleny i aspekt Casu: poZivanie sa deje v konkrétnej chvili,
v danom momente. Clovek si uvedomuje svoju &innost a vychutnava si ju, a cez hmotn(i skutoénost
ukrytt v matérii jedla vie, Ze nateraz je nasyteny, zregenerovany. Ak ma dostatok jedla a istotu, Ze si ho
zabezpeci, je spokojny a zaobstarany. No préave to je prvok, s ktorym sa LiSiak velmi nestretava, pretoze
je liminarny: neméa pevné zasoby, a tak ani s fiou spojenu existencialnu istotu. KedZe je dravec, Zerie iné
ZivoCichy a tie si musi nasilne zaopatrit sam. VZdy je tak Stastny prave v momente, ked uz mu v papuli
spoCinie zaslUZena potrava, lebo sa znova a na nejaky ¢asovy usek zregeneruje, unika potupnej smrti
hladom, a vlastnym usilim (hoci amoralnym), je schopny vzdorovat a odolavat nedostatku. Unho vsak,
ako je to u Sibalov zauzivané, je tato tiZba hyperbolizovana a celkom jej podriaduje svoje konanie, a to i
za cenu vlastného Zivota. To plati i v epizdde Il. Kterak LiSak kupcim snédl ryby. Liiak zahliadne idUci
rybarsky voz nalozeny ulovkom. Lahne si na cestu a hra sa na mrtveho. Rybari ho vezmu na voz s vidinou
zarobku z predaja kozu$iny, no kym sa vezu dalej, LiSiak im potajomky vyZerie mnozstvo ryb i horov.
Pre vidinu potravy sa v epizode XllI. Kterak Lisak byl barvifem neboji obetovat ani socialne konexie
a dobré vztahy v spolo¢nosti: kral-lev na neho vyhlasi hon, pretoZe uz vSetky tvory Siroko-daleko utrpeli

nejaku ujmu v désledku jeho bezohladného a zlomyselného vycinania.

3.1 Kohutov sen

Neobvykle opisnou tematizaciou LiSiakovho tela, konkrétne jeho traviaceho (tr)aktu, je epizdda V. Kterak
LiSak lapil kohouta. LiSiak tu prenikne na statok, aby ulovil hydinu. Hoci sliepky jeho prichod registruju
a timocia informaciu kohutovi, ten ich vysmeje, py$ne sa prechadza po dvore a onedlho zaspi. Sniva sa
mu prorocky sen; prichadza preto za sliepkou a pyta sa jej na jeho vyznam. V sne je metaforicky az mys-
ticky zobrazeny LiSiakov traviaci (tr)akt, od tlamy a zubov cez paZerak, Zalidok/brucho a konecnik. Ide

0 atypicky sposob takéhoto zobrazovania — pre Sibalské pribehy ¢i myty je charakteristicka explicitnost
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a drastickost, naturalna vulgarnost vyrazu, no tu je sémanticky rovnaky obraz zaobaleny do mystickosti
a nadprirodzena kohttovho sna. Casti Lisiakovho tela st tematizované nasledovne: identitu Lisiaka je
sliepka schopna vydedukovat z rySave; srsti, ktora ma v sne podobu plasta: ,Kdo hruzu tu si pfedstavi —
/ mél plastik cely zrzavy: / obruba dole byla z kosti. / V ten chtél ho sevfit bez milosti, alebo na inom
mieste: ,Prede mnou jakys tvor stal zly / a koZiSek mél nazrzly, / jenZ bez nuZek a jehly Sit, / jimZz moci
mé chtél osatit” (Kvapil, 1973, s.41 a 43). Uvedena ,obruba z kosti* oznacuje zuby, €o prezradza i sliepka:
,Obruba z kosti, to jsou zuby, / jimiz vas jednou kruté zhubi” (ibid., s. 44). NajhrozivejSim usekom pre
kohuta je tesna a klaustrofobicky opisana Uzina pazeraku: ,V kapi se teprv nevyznal: / chlupy ven méla,
svirala, / aZ duSicka mu zmirala,” pri¢om nasledne sliepka bez okolkov potvrdzuije zIU predtuchu verSami:
,a kapuce, jeZ Uzka byla, / a jeZ vam nesnaz spusobila, / tot' chitan, jejz ma ta Selma drava, / a v némz
Se octne vaSe hlava“(ibid., s. 41 a 44).

Po pazeraku nasleduje brucho, resp. Zaludok, najhlbSie vnutro LiSiakovho tela — tu si mozno
vSimnut Uzke prepojenie s ustami ako branou do tohto priestoru. Pozoruhodny je fakt, Ze temny tvor v sne
je odety v plasti, ktory je obrubeny kostami (t. . zubami), no plast musi rozhalit vo chvili zhltnutia obete,
aby ho nim ,08atil* - v tom pripade je tu brusna dutina totoZna s ustami, ¢o je netraditné zobrazenie.
Bachtin takuto otvorenost deklamuije na priklade romanu Gargantua a Pantagruel, v ktorom tvrdi: ,Otevie-
nost a hloubka téla jsou jesté zdUraznény tim, Ze uvniti Ust se objevuje cely obydleny svét a do hlbin
Zaludku se lidé spoustéji jako do podzemni Sachty* (Bachtin, 2007, s. 317). Kohut sa po pohlteni LiSiakom
nachadza v akomsi temnom priestore v hibinach traviaceho traktu, kde sa nevyzna. Onedlho vSak musi
ist von inou, spodnou cestou: ,A Ze mél hlavu v dife spodni, / a ocas Zze mu tréel zpod ni*, a tiez ,VSak
pobyl jsem v ném malo chvil: / jen co jsem jim byl oSacen, / uZ z neho musel jsem zas ven / dirou, kde
dfive ocas byl* (Kvapil, 1973, s. 41 a 43). LiSiak je tu vykresleny ako tajomny pozivatel, ktory pride spinit
kohutovi pridelent sudbu: kazda Cast jeho tela je obrazne pomenovana. To, z Coho ma kohut hrézu, je
LiSiakovym poteSenim, slastou z napInenia lacného Zaludka a opatovnej regeneréacie tela. VSetko su to
priznakové fyziologické komponenty, kedZe sa spajaju s jedenim a travenim ako takym.

Za zmienku stoja i LiSiakove emdcie, ktoré v tejto epizode preZiva v spojitosti so spominanou ra-
dostou z Uspechu v love a doCasnou istotou z nasytenia. Na zaciatku rozpravac opisuje cestu LiSiaka na
statok, ktory méze byt preiho zdrojom velkého bohatstva: , Ten statek leZel vprostied haje, / a dribeZe
tam hojnost maje, / kohoutd, slepic, hus i kacen* (ibid., s. 37). Potrebuje sa vynajst a prekonat prekézku
— husty, tfnim obrasteny plot, musi vniknut' potichu, aby hydina nezaznamenala jeho prichod: ,Odvahy
k lovu mél aZ dost, / v3ak trni toho mohutnost / mu v cesté tolik pfekazZela, / Ze poklesla mu mysl sméla*
(ibid., s. 38). Napriek nevyhovujucim podmienkam su vo verSoch viackrat oznacené LiSiakove motivécie

i jeho vahanie: ,AC po slepicich touZil snazné, / pfec nechtél skonCit nerozvazne*, alebo na inom mieste:
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,Byl na rozpacich velice; rad by byl jed! slepice* (ibid., s. 38-39). Napokon sa mu vSak podari na statok
preniknUt a nasleduje pasaz o kohutovom sne, analyzovana vy$Sie. Hoci sen kohuta vydesil, jeho pycha
prehlusi strach a obozretnost, a on sa necha fahko oklamat' Sibalovymi lichbtkami. LiSiakovmu planu sa
dari, vyhliadne si ho, bliZi sa k nemu: ,PliZil se, k zemi prikrcen, / a na kohouta Cihal jen / a uz se té€Sil, jak
ho zhubi, / aZ dostane ho mezi zuby* (ibid., s. 45). Citi radost i potom, ked ho povzbudi do spevu, pri
ktorom kohut na moment zavrie o€i a vtedy ho LiSiak lapi: ,Odvahy Lisak dodal sobé, / pfes kapustu se
pfehoup sem, / kohouta popad pod krkem / a prchal s nim, jsa rad, Ze Isti / se domoh této kofisti (ibid.,
s. 47). Raduje sa, lebo jeho Usilie nebolo marne a on méa prave v papuli dékaz triumfu. Gazdina eviduje
jeho Utek a posiela nan ¢efad so psom. Sujet epizody napokon podlieha obratu, s ktorym sa mozno stret-
nut' v mnohych Sibalskych pribehoch —ide tu o kohutovu lest. Povzbudi LiSiaka, aby sa vysmial sedliakovi,
Ze ho tak fahko obral. Ten ho hlupo posluchne, otvori Usta a koht mu unika. Podvod zo strany koristi je
podstatny v tom, ze LiSiak je jej hierarchicky nadradeny — mé vlastnostami dravca a v potravinovom re-
tazci ako paralele mocenskej Struktury zvierat je nad nim vy$Sie — no i tak mu podfahne a sém si zaprici-
Auje nezdar. V jeho slovach badat [utost: ,Na hubu, fek, at prijde trest, / jez ve chvili se otevrela, / kdy
pravé by jen micet mélal“ (ibid., s. 50), a zaver prihody tvori deskripcia jeho smutku: ,Hladov a sklaman
uhani / dal viesovistém po plani/ a stezkou béZzi, cité smutek, / Ze Kokrha¢ mu takhle utek, / a cité zlost,

Ze ma mit hlad, / a¢ moh si na ném pochutnat* (ibid., s. 51).

3.2 Hraniéné situacie

Obvykle je ikonizacia lovu a poZivania v Sibalskych pribehoch vykreslena bez magickych a mystickych
prvkov. Uprednostriuje skor realizmus az naturalny fyziologizmus; niekedy i s markantne expresivnymi ¢i
vulgarnymi vyrazmi. Interpretacne mozno vydelit dva Casté momenty v sujetovej osnove pozivatelskych
pribehov, ktoré sa periodicky opakuju v oboch vybranych okruhoch tricksteriad. Poukazuju na vnutorne
zakotvenu pudovost v charaktere zvieracieho Sibala a tiez prekazky, ktoré je ochotny zdolat' v snahe
uspokojit fyziologické potreby.

Prvym takym momentom je tzv. hrani¢na situacia. Definujuco su to body v sujetovej osnove, ked
LiSiakovi ide o Zivot, je v nebezpecenstve, hnany, bity ¢i dokonca pochovavany zaZiva — no ani v takych
chvifach mu jedlo nie je lahostajné. Svoj hlavny poZivatelsky organ — Usta, zuby, tlamu — pouziva na
obranu, hryzie a trha nepriatelom Casti tiel, ¢im zasadzuje finalny uder a unika z ich dosahu. V epizode
VII. Kterak LiSak pfipravil Tyberta o ocas a kterak nepochodil v kurniku sa dostava do pasce kvéli kocu-
rovi, s ktorym boli kradnut hydinu v sedliakovom kurniku. Ten LiSiakovi zZlomyselne radi, aby vzal najprv
kohuta, ktory je v8ak velmi hluény, prezradi ich a sedliak sa na nich vyruti i s chrtmi. Kocur zmizne véas,

no LiSiak zaostava a chrty sa do neho pustia. Prave tu dochadza k hrani¢nej situacii — Utoku chrtov: ,a za
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koZich ho k zemi strhli; / pod nohy si ho srazili / a mnoho ran mu vrazili“ (ibid., s. 86). LiSiak sa zjavne
nachadza v beznadejnej situacii a bojuje o Zivot: ,jednoho popad za ¢umak / a ostrym chrupem tisk ho
tak, / Ze vyl, aZ z toho jimal dés; / kdyz nevédél si rady pes, / uskocil v bok a trhl hlavou; / vSak Lisak, jenz
mél mysl dravou, / kus Gumaku mu urval hrubé / a unésel tu kofist v hubé“ (ibid., s. 87). Ci vak tuto ,trofej*
aj pozil, uz v texte uvedené nie je. Obzvlast bohata na dalSie priklady je kapitola XVII. Kterak LiSak ,do-
konal*, finalna z pribehov tejto zbierky a pospajana z viacerych epizdd. V Uvode kapitoly je vykreslené,
ako LiSiak vnika na klastorny dvor. ZozZerie jedného kohuta, no mnich si ho vSimne a nahana ho az do
poli, kde ho zmlati palicou tak, ,aZ cely hibet mu spferaZel* (ibid., s. 200). LiSiak sa v ramci obrany za-
chova velmi pudovo, ked mnichovi pohotovo chiiapne zubami do rozkroku a pripravi ho tak o semennik:
,a mezi nohy se mu smek / a popadl ho za Sourek, / pak trhnuv prudce do boku, / mu varle vytrh z roz-
kroku® (ibid.). Mnicha ako svojho nepriatela zneSkodruje a pripravuje ho o muznost. Priklad s chrtom je
menej obscénny, zatial o epizdda s mnichom obsahuje prvky groteskna i drastickosti vyrazu.

V epizdde XVII. dochadza k findle medzi LiSiakom a spoloCenstvom zvierat. LiSiak sa dostane na
hrad, kde prehra Sachovu partiu s Yzengrinom a ten ho za prehru kruto zrani: pribije mu prirodzenie k hra-
cej doske. Kralovna ho da oSetrit, a kym on vo velkych bolestiach zaspava, vSetci nadobudnu dojem, Ze
skonal. Hoci ho zvieratd nenavideli pre jeho nekonecné Sibalské kusky, teraz ho oplakavaju, spievaju
elegické piesne, vystavia jeho ,zosnulé® telo a verejne sa s nim li¢ia. V pinej vaznosti mu vykopu hrob,
spustaju telo a hadzu nar hrudy hliny. AZ vtedy sa LiSiak prebera ako neporazitelny zvieraci dobrodruh,
orientuje sa v aktualnej situacii a jeho reakcia uzko prilieha k nature pozivatela: ,nabyva znova mysli
sméle, / a uzkosti v§i pozbaven, / vyskoci rovnou z hrobu ven, / nahore rafne Kokrhace, / jenz s kadidlem
tam stoje place, / a co svou kofist neupousti, / vesele zmizi kdesi v housti“ (ibid., s. 229). LiSiaka dolapia
a vedu ku kralovskému sudu. Rozsudkom je boj s poskodenym — teda s kohutom. LiSiak v boji pochopi,
Ze jedinou Sancou na zachranu je hrat mftveho. Obecenstvo s kralom, uveriac jeho klamu, ho necha
leZat' v priekope a odchadzaju, no dvojica havranov ho chce stiahnut z koZe. NetuSiac nebezpecenstvo,
sa donho pustia: ,LiSaka Rohart prvni napad / a zobakem ho zacal sapat / a rve mu masa celé kusy, /
¢imz LiSak mnohobolu zkusi; / vSak ten hned ve Isti proradné / za kytu ptaka popadne, Ze vyrve mu z ni
beze strachu /i se zadnici tlustou Slachu / a bolest zlou mu da tou ranou*” (ibid., s. 240). Na tomto mieste
je i priamo spomenuté, Ze LiSiak vtaiu korist nenechava lezat ladom: ,v8ak na nohy uz Lisak skoci, /
popadne kytu, odtud spécha“, a na inom mieste vrana zaluje krafovi: ,Rohartu urval celou kytu / a pochut-
nal si asi na ni“ (ibid., s. 241). Opakuje sa tak model hrani¢nej situacie: Sibalovi ide o Zivot, no i tak svoju
veénu la¢nost a chtivé Usta vyuZiva ako nastroj boja, defenzivy i poZivania, v epizéde s havranom do-

konca tieto dve funkcie zluGuje.
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3.3 Prekonavanie bariéry

Pokial ide o LiSiaka, jeho prekonavanie bariéry sa tematizuje v motive preniknutia na cudzie uzemie. Ak
aj pocituje strach, prekonava ho, jeho motivacia a odvaha triumfuji nad nepriaznivymi podmienkami.
V pripade LiSiaka sa taky model uplatriuje v epizéde XI. Kterak knéz Martin lapil vika Yzengrina. Natrafi
na opatstvo so statkom a nevie sa dostat sa dnu, lebo nenasiel pristupnu cestu. Dokonca sa i na chvilu
vzda a vzdiali sa, no velky hlad ho zaZenie spat a on objavi pri brane pootvoreny priechod. O jeho poci-
toch sa dozvedame v nasledovnej pasazi: ,Tam jde a dovnitf viézt se stroji, / vSak otali a moc se boji, /
Ze uvidi ho frétfi tady / a pfekazi mu jeho spady / a seberou mu kofist jeho / a ztyraji ho samotného® (ibid.,
s. 113). Navzdory strachu vojde dnu a nasyti sa hydinou. Podobna schéma je i v kapitole o kohutovi.
V Romane o Lisakovi sa vyskytuju prihody, v ktorych LiSiak prenika este hibSie, a to priamo dovnutra
cudzieho pribytku, kde zvy€ajne hoduje na ukor domaceho. To sa deje i v epizdde VIII. Kterak LiSak na
knéze vysvétil Prymka, bratra Yzengrinova, v ktorej s vikom Prymkom vykopu podzemnu chodbu a pre-
niknu do fararovho pribytku. Tam sa napchavaju hostiami a potom i zasobami: ,Z truhlice Prymek vytah
nyni / masa a vina, ryb a chleba / a vSeho, ¢eho bylo tfeba, / pak spolu na zem usedli / a toho vSeho
pojedli / a trochu k tomu taky pil ilbid., s. 92). Podobna je i scéna v epizdde XV. Kterak LiSak kajicnik
putoval do Rima, v ktorej Liiak putuje do Rima s baranom a oslom a po ceste sa unavia a vyhladnu.
Zastavia sa preto v dome vlka Yzengrina. Hoduju z jeho zasob, opiju sa a vyspevuju: ,Poutnici nasli vse,
jak tfeba: / utulek, jidla dost i chleba, / dost uzeného, vajec, syri; /i piva nasli plnou miru, / a Beran tak
se ochmelil, / Ze beze strachu ze vsech sil / veselou piseri zanotoval” (ibid., s. 182-183). Tieto hodovnicke
obrazy denotuju podla Bachtina ,dovrSeni, které v sobé obsahuje novy po&atek* (2007, s. 268). Prirov-
nava ich k sympo6ziam, spaja s uvolnenostou pristolnych besied a dekoronizaciou. LiSiak tu opat dekoro-
nizuje hierarchické usporiadanie: bez dovolenia sa kfmi zo zasob jemu nadradenych tvorov (farar ma ako
Clovek takmer vo vSetkych reinardovskych pribehoch viditefne navrch; Yzengrin je vacsi a nebezpecnejsi
dravec ako LiSiak). Okrem hierarchie nereSpektuje ani zasady slusného spravania u hostitela — nielenze
vnikne bez ohlasenia, ale sa i nesluSne napchava, o dekére Ci etikete tu nemozno ani hovorit. LiSiakove
hody sa tak stavaju umocnenym triumfom, pretoZe ide o naroCnejSie a hibSie preniknutie cez bariéry
cudzieho majetku a provokacné obZerstvo na ukor protivnika.

Okrem hmotnych bariér LiSiak zdolava aj moralne bariéry, a to prave uz spomenutou dekoroni-
zaciou poriadku, poruSovanim etikety, pachanim vsemoznych amoralnych skutkov a v neposlednom rade
zosmieSnovanim cirkvi. Prave z hladiska znevaZovania cirkvi a krestanského nébozZenstva je prizna¢na
epizoda VIII. Kterak LiSak za knéze vysvétil Prymka, bratra Yzengrinova. Na pociatku prihody kiaz po
ceste na faru nedopatrenim strati svoju skrinku s hostiami. LiSiak ju najde a obsah zozerie: ,Oteviel

Skfifiku a v ni zjistil / oplatkd sto ¢i jésté vic; ty vSechny snédl jako nic”, nazyvajuc ich ,kolacky* (ibid., s.
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89). Fakt, ze LiSiak tu znesvacuje obradné jedlo, bezne ur€ené na ritualne ucely, a zaroven degraduje
posvatené hostie na zvieraciu potravu, je na dobu stredoveku — zijucu i dychajlcu krestanstvom — znacne
Sokujuci. LiSiak dokaze prekroCit v zaujme zachovania vlastného Zivota i dalSiu bariéru, a sice medze
vlastnej identity. V spominanej epizdde sa zmenenim farby tela a pridanim anglického akcentu stava

novou bytostou, ktora sa uz nemusi bat odsudenia spolo¢nostou.

3.4. Wakdjunkagova nenasytnost’

Indidnska mytolégia je v porovnani s reinardovskym cyklom nabitad skutoéne trafalymi obrazmi telesna
a sexuality, ¢o sa pretavuje i do jej klucovych postav. Signifikantnym znamenim Wakdjunkagu je zobra-
zenie s bizarnym, hyperbolizovanym prirodzenim, ktoré nosi prehodené cez plece, prip. ulozené v batohu
na chrbte. Hoci je tak Ciastocne podCiarknuté jeho muzstvo a alegoricky zobrazena sila a potencia nad-
prirodzenych schopnosti, vo vysledku je nositefom komického aspektu. Jeho nenasytnost je usuvztaz-
nena jednak so zvedavostou a nevedomim, teda so skumanim vlastnej sexuality a pohlavného Zivota
vSeobecne, no je i prejavom neukojenosti; hladu, ktory sa nepretrzite ozyva v rovnako exponovanej in-
tenzite. Bezbariérovost pohlavia, tvarov a moznosti vlastného tela mu dovoluju nevidané experimenty,
ktoré vyustuju do rozmanitych vysledkov, no zvy€ajne za vlastné €iny neprebera zodpovednost. Wakdjun-
kaga skuma fenomén vlastného prirodzenia v ep. 16 winnebagského cyklu, ked ho posiela po vode, aby
na diafku sulozil s nacelnikovou dcérou. NielenZe ide o akt znasilnenia, ale i dekoronizaciu, pretoZe hoci
su v blizkosti rdzne mladé zeny, on si vybera prave tu, ktora mé najvyssiu hodnost, a tym vacsia je skoda,
ktorG svojim konanim pacha. Deva sa snazi vymanit z bizarnej situacie, sama to vSak nedokaze, a tak
prichadza starena, ktora z nej nevSednym spdsobom prirodzenie odstrani. Wakdjunkaga sa celému inci-
dentu smeje a vobec nechape, pre¢o mu to ostatni ,kazia“: akoby si neuvedomoval, ¢o sa vlastne deje
a ze prave on je pdvodcom nevyziadaného styku. Porovnatelné je zneuctenie v epizdde €. 20, v ktorej
Wakdjunkaga podvodne ziskava privilégia nevesty a s nimi i dostatok potravy v tristnom zimnom obdobi.
Tato epizdda je vSak nasobne hrubSou satirou a parddiou na pdvodné kozmologické a zakonodarské
predstavy winnebagskych Indianov. Wakdjunkaga sam seba pretvori na Zenu a nasledne méa pohlavny
styk so svojimi druhmi — li§iakom, sojkou a vtakom hetcgeniga —, ktori ho oplodnia. Ako nevesta nacelni-
kovho syna potom porodi troch potomkov. Ked' sa jeho skutoéna identita odhali, udalost zahanbi cely
kmer aj nacelnikovu rodinu. Vytvara klamliva iluziu, ze pévabnd, plodné Zena zastane vaZzené miesto.
On v8ak nikdy nedba na zvyklosti — pravidla pre neho neexistujd, nie je si ich vobec vedomy. Absencia
jeho zdrzanlivosti v epizdde €. 1. takisto uvrhuje do nestastia okolie: ako naéelnik mé noc pred bitkou
suloz, ¢o podia winnebagskej tradicie prinaSa nezdar v boji. Okrem tohto ,faux-pas‘ dokonca v def po-

svatného obradu vzty¢i kmeriovu viajku na viastnom Ude, ¢im zhanobi cely tento (ina€ vazeny) ritual aj
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cely kmen. Wakdjunkagova reakcia sa aj v tejto epizode zhoduje s mnohokrat opakovanou frazou: , Ta-
kové véci se mi déji stale,” a pokraCuje prehovorom k svojmu Udu: ,Mdj mlad$i bratfe, ty jsi pficinou ztraty
prikryvky, pfines ji tedy zpét* (Radin, 2005, s. 37). Karha Cast tela, nie seba samého. Svoje prirodzenie
poklada za samostatnu entitu, ktort neovlada, rovnako ako vlastné ruky v uz spominanej epizode. Neve-
domie seba samého vedie k oddeleniu konania a vnimania, nedovoluje mu chapat suvislost medzi nim
a blaznovstvami, ktoré ,sa mu deju“. Svoje pohlavné a zaroven vylu¢ovacie organy vyuziva ako nastroj,
ktory vSak nevie spofahlivo pouzivat; akoby nebol oboznameny so spésobom ich prevadzky, a podla
Junga si naozaj neuvedomuje skutoénd, spravnu funkciu vlastnych organov (2005, s. 146). Tento fakt
potvrdzuje aj epizdda €. 17., v ktorej sa Wakdjunkaga msti jastrabovi za to, Ze ho pocCas letu pustil z
pazUrov a on zostal uvazneny v dutine stromu. Odplaca sa mu tak, ze sa premeni na mftveho jelefa,
prilaka lacného dravca a ked sa ho ten pokusi zozrat, uvazni ho Wakdjunkaga vo svojom analnom otvore.
Tento raz vSak nejde o sexualny akt, ale o trest a pomstu, ktora je vulgarnostou typicka pre severoame-
rického $ibala. Je vSak ocividné, Ze pouziva svoje telo Uplne inymi spdsobmi, ako to robi okolie; jeho
abnormalita tkvie v spojeni nevedomej mysle a tela s premenlivymi dispoziciami. Z hladiska uvedomenia
vlastnej sexuality a pohlavia je signifikantna vy$Sie spominana prihoda s veverickou, ktora vykrikuje na
Wakdjunkaga spravne pomenovania jeho pohlavnych muzskych znakov a hovori mu, ako by ich mal
spravne nosit. Wakdjunkagu to rozzuri a Utoci na drzé zviera prave svojim prirodzenim, ktoré mu veverica

ohloda na normalinu (fudsku) velkost.

3.5 Prekonavanie bariéry

Wakdjunkagovi chyba vnutorny kompas, hlas, ktory by ho upozorfioval na kriticky moment. On sam ne-
dokaze prestat, a to ani vtedy, ked je jeho sexualny hlad zdrojom nestastia. V tricksteriadach tak nasta-
vaju mnohé momenty, ktoré su v kardinalnom rozpore s kmenovymi zvykmi a tradiciami Winnebagov.
Wakdjunkagovo prekonavanie bariér sa preto znacne liSi od stredovekého Reynarda, pretoze tam zvy-
Cajne ide o realne, fyzické prekroCenie hranic pozemku, vo vzacnych pripadoch o satiru cirkvi a Gtoky
voci jej pravidlam. V indianskych pribehovych cykloch je obsiahnuté skutocne velké mnozstvo poruseni
pravidiel, akoby to bolo hlavnym U¢elom ich rozpravania (o Ciastocne aj je). Wakdjunkaga bez legitim-
neho suhlasu obcuje s potomkami nacelnikov, a to v pripade oboch pohlavi, ponizuje ich a zanechéva za
sebou nenapravitefnt Skodu. Emeritny americky profesor Franchot Ballinger, ktory sa venuje problema-
tike indianskych Sibalskych narativov, méa na problematiku Wakdjunkagovej nenasytnosti nasledovny
nahlad: ,Problémom mnohych z tychto pribehov nie je sexualna viktimizacia ako taka, ale skér krutost,
sebaklam a absurdita muza, ktorého neviazana sexualita predstavuje hrozbu pre komunitu. Takéto pri-

behy dramatizuju silu ludskej sexuality, aby nés prehnala za hranice fudskych socialnych obmedzeni*
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[prel. autorka] (2000, s. 19). MOZe teda sCasti ist 0 akysi odstrasujuci priklad, hrozbu, ktoré sa naplni, ak
sa jedinec nedokaze ovladat. Zaroven v3ak posuva fiktivnu realitu do nemyslitelnych miest, ktora méze
na recipienta pésobit oslobodzuijuco.

Wakdjunkaga neuznava nijaku zo spoloCenskych institucii, ani vazené posty nacelnikov a kme-
Aovu hierarchiu, ani posvatné miesta a predmety, a to plati i pre intimnu bunku rodiny. Kojotova rodina,
0 ktor( sa naprie¢ epizédami zaujima len sporadicky, sa v pribehoch spomina viac ako LiSiakova. V Ro-
mane o Lisakovi su uvedené i scény, kedy Reynard bije vlastni Zenu pre byvalu neveru, a zalezi mu na
nej len vtedy, ked hrozi, ze by o fiu priSiel. Kojot je i v tomto ohlade expanzivnejsi. Rodiny zaklada na
réznych, od seba nezavislych miestach; ma ich viacero naraz, vracia sa zriedkavo, aj to iba kvoli detom,
resp. akonahle deti dosiahnu zrely mlady vek, opusta ich. Bez ohfadu na existujuce zavazky mava styk
s akykolvek tvorom — Zenského i muzského rodu; vernost je u neho Uplne cudzim pojmom. Jediny, komu
zachovava vernost, je jeho neukojitelny telesny apetit pohanany najnizSimi pudmi. Wakdjunkaga je
skratka prili§ sebecky, primitivny a nestaly nato, aby pinil funkciu Zivitela rodiny. Okrem toho, zvyCajne
nie je schopny ani sa o potomkov &i partnera starat: nespifia naroky kladené na rolu otca a manzela. Jeho
zlyhania maju v tomto smere najma moralny charakter. Hoci Cast' tricksteriad méze sluzit ako moment
uvolnenia, ako sympaticka fabulacia rusenia pevnych $truktdr, noriem a zvykov, ind mé zas sluzit ako
odstrasujuci priklad, ma ukézat posluchafom, aké nasledky ma neplnenie si povinnosti, ktoré sa od kaz-
dého Clena spoloCenstva oCakavaju, a to ako od muzov, tak iod zZien. V pripade prechylenia Sibalskej
postavy do Zenského pohlavia, o ktorom uvazuje Ballinger, su kojotie matky takisto netspesné vo svojich
snahéch opatrit deti, & uz pre svoju malichernost, hliipost, a najméa sebectvo. Sibalska Zena-kojot sa riadi
inymi nez beznymi materskymi pudmi, a s prechylenim sa meni i spolo¢enska rola — odraza skuto¢né po-
vinnosti indianskej Zeny, a postava tu zlyhava podobne, ako jej muzsky naprotivok (2000, online).

Winnebagsky Sibal nedrZi v Ucte vlastnu ani cudziu rodinu. Je schopny bez vycitiek vyvrazdit celu
domacnost a poZit ich ako potravu. Vo winnebagskom cykle neraz vnika do jadra rodiny a rozbija ju:
napriklad presvedci rodi¢ov, aby mu dali na starost svoje deti, Co zvyCajne smeruje k ich usmrteniu a na-
slednej konzumacii. Nahnevani rodiCia hfadaju Sibala a snazia sa mu pomstit, ale jeho vynaliezavost
a nesmrtelnost mu poskytnu vyhodu, vdaka ktorej unikd, dokonca niekde usmrcuje i samotnych rodicov.
Prikladom je epizéda €. 27: Wakdjunkaga pojeda deti medvedikov Cistotnych, matky ich oplakavaju
a chcu sa Sibalovi pomstit, ten vSak vyuziva €as ich nepritomnosti na dokoné&enie planu. PoZiada skunka,
aby mu prekopal tunel cez blizky kopec, a pri prichode Zien v iom zmizne. Zmeni si vzhlad a identitu
a pod maskou cudzinca ich navstivi, pri¢om im sfubuje pomstu za deti. Naléka ich do tunela, kde vraj leZi
zabity Wakdjunkaga, no zvonka zahradi oba vychody zapalenou slamou, upecie ich zaziva a skonzumuije.

Podobna je aj sujetova linia, v ktorej poziada otca $tyroch deti, aby mu na &as zveril dve z nich. Sibal
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dostéva jasné pokyny, ako sa o deti starat tak, aby ich udrzal naZive. Ten ich, samozrejme, nedodrZi, deti
umieraju a otec sa prichadza pomstit. Wakdjunkaga mu diho unika, avSak nedokaze sa pred nim natrvalo
skryt. VlyuZiva svojich ,devat Zivotov* a vrha sa do hibin oceanu.

Wakdjunkagova neukojenost teda nepresahuje len ramec sexuality a rovnako bujaro vynika i
v oblasti jedla a travenia. Nestrani sa brutalneho vrazdenia svojich obeti, o mu sice ako dravcovi prina-
leZi, avSak ako blaznovi, oviadanému pudmi, sa nijaky zo zvolenych spdsobov lovu nejavi ako moraine
defektny. Priklady, kde medveda tiZiaceho po novom ,chvoste® rozpara nozom alebo ked zaziva upecie
matky medvedikov Cistotnych, ho nijaky spdsobom nemrzia; pokial ma lovit potravu sam pre seba, jeho
uspesnost je viac nez vysoka. Akonahle sa vSak ocita v situacii, v ktorej by mal lovit pre druhych, stava
sa paradoxne uplne nepouZitelnym a neschopnym babrakom. Modelovou ukazkou tohto javu je pribeh s
nazvom Ni¢emny kojot zo zbierky Vyprévéni severoamerickych Indiant (2003) od Williama Camusa.
Zena posiela muza-kojota po drevo, aby v zime nepomrzli: ten prinesie zvonka vetvy zo zapachajliceho
stromu, takze ohen musi byt pre neznesitelny zapach uhaseny. Roz¢ulend manzelka sa s detmi vyberie
po poriadne drevo a v lese natrafia na jelefa. Deti ho volaju, aby sa ponahlal s lukom, no on je absolitne
letargicky. Odbije ich s tym, Ze si nachysta zbrari a pride za nimi. V skuto¢nosti len zaCne so zhananim
prutov a samotnou vyrobou luku a Sipov, potom si opravuje remene na snehovkach a napokon este zo-
Zerie bobule, ktoré mali doma ako posledné zasoby. Az po tom vSetkom sa vydava na pomoc zene. Ked
dorazi, i tak sa mu jelefia nepodari trafit, a Zena, znechutena z jeho neschopnosti, odchadza aj s dcérou.
Syn ostava s otcom, ¢o sa mu stava osudnym, pretoze kojot v sebe nema vioZenu obetavost potrebni
na opatrovanie dietata. Vydaju sa spolu na lov: kojot si vezme vSetky dobré kusy masa, synovi necha tie
tvrde a potom zje aj tie, o syn nechal. Takymto hospodarenim kojot zapricifiuje smrt svojho syna. Ani to
ho v&ak nevyvadza z miery — mftveho syna nechava len tak lezat pod snehom a odchadza. Sibalova
Sokujuca fahostajnost spojena s lenivostou len odobruje tvrdenie, Ze Sibalovi zaleZi len na sebe samom.
Jeho krutost je vysledkom Uplnej absencie svedomia a poznania hranic i pravidiel. To sa odraza aj v jeho
vztahu k prirode, resp. vztahu prirody k nemu. Pozorujeme viacero sujetov, v ktorych je o€ividné,
Ze isamotna ,neziva“ priroda kladie pred Wakdjunkagu prekazky, ktoré by ho mali naucit pravidlam: ako
sa v8ak ukazuje na Sirokospektralnej textovej vzorke, indiansky Sibal je, na vlastnu Skodu, nepouditelny.
Epizéda €. 23 winnebagského cyklu o bobuli s laxativnymi G¢inkami dokazuje, Ze ani explicitné, repeti-
tivne varovanie pred neprijemnostami hroziacimi po poZiti bobule nie je dostatoCne relevantné pre nie-
koho takého pazravého a hlupeho, akym je kojot. Opakujica sa osnova so stromami, ktoré nespravne
napovedaju uspinenému kojotovi, kadial sa dostane k rieke, aby sa ocistil, je akousi zlomyselnou odpla-
tou a zaroven posmeskom. Nielen zvierata, ale aj rastliny — teda cela priroda - vedia, Zze si mézu robit

Zarty z Wakdjunkagu s bozskym pdvodom, pretoze je babrak a nedokaze dodrZat ani tie najjednoduchsie
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pravidla. Svojim spdsobom ide o test, z ktorého vychadza ako neuspesny adept. V jednej z tychto linii
dokonca $ibal umiera: vik (ide rovnako o psovitu Selmu a pritomné zostava aj Sibalska podstata zvierata)
sa zalie€a medvedikovi Cistotnému, priCom jeho pozivatelské umysly st od zaciatku zrejmé. Medvedik
vlka oklame, unikd mu a eSte mu v spanku z pomsty zakryje oci exkrementmi. Nevidomy vik hfada cestu
k rieke, no stromy ho naviguju tak, ze narazi vzdy do dal$ieho stromu. V poslednej faze medvedik zmenou
hlasu napodobni vibu a docieli, Ze sa vlk utopi. Ked sa ho skutocna viba pyta, preCo bol taky kruty,
odpoveda: ,ProtoZe byl pokrytec. Nenazyvame prece pfitelem toho, koho chceme seZrat* (Camus, 2003,
s. 97). Priroda sa msti Sibalovi aj vo winnebagskom cykle, ked ho v epizéde €. 31 strom uvazni medzi
vetvami a on musi sledovat, ako mu iné zvierata Zeru potravu. Zo zbierky Duch dvou tvari: Myty a legendy
severoamerickych indianti (1984) je trochu premrstenym prikladom pribeh Kojot, Iktome a skala, kde kojot
v [ahkovéaznej chvili z rozmaru daruje skale svoju teplu huiu: ,No, to je hezka skala. Myslim, Ze ma moc
[...] Na, lyo, vezmi si tu houni jako darek. Viezmi si ji, mila skalo, ochrani t& pfed zmrznutim* (Erdoes —
Ortiz, 2012, s. 97). Po ceste zastihne priatelov dazd' s krupobitim a kojot zatUZi po svojej huni, preto ju
chce skale vziat. Kojot si ju niekolkokrat pyta, no skala ju odmieta vratit s opakovanim frazy: ,Co je dano,
to je dano® (ibid., s. 98). Nakoniec kojot huriu skale surovo zoberie a odchadza, no dohra celej aféry ma
pre neho neblahé nasledky: skala sa vali na priatefov, aby si od kojota vzala spéat to, o jej patri. Kojota
napokon prevalcuje a okoloiduci farmar si ho berie ako predloZku pred dom. Tato epizdda vSak nekonCi
smrtou v pravom slova zmysle; spomina sa tu jeho nesmrtelnost: ,Kdykoliv je Kojot zabity, mize zase
ozZit, ale tentokrat mu trvalo celou noc, neZ se nafoukl do puvodniho tvaru® (ibid., s. 99). V zavere znie
rozpravacovo poucenie: ,Pratelé, poslySte: méjte vZdy upfimné srdce. KdyZ chcete néco darovat, darujte
to navZdycky” (ibid.).

Spbsoby, akymi Wakdjunkaga riskuje kvéli matérii a poZitku, presahuju pud sebazachovy; na-
priek tomu v Aiom zostavaju pritomné i normy zvieracich behavioralnych Standardov. MéZeme predpokla-
dat, Zze charakteristiky spravania oboch zvieracich Sibalov, LiSiaka i kojota/ Wakdjunkagu, vychadzaju
predovSetkym z behavioralnych vzorcov odpozorovanych z prirody, od skutoénych, prefikanych a zaro-

ven hlupych Seliem.

ZAVER
V 8tudii sme sa zameriavali na podobnosti i odliSnosti vo vzhlade a spravani Sibalskych figur. Kapitolou

1. Tedria sme v kratkosti uviedli zakladné charakteristiky arcifigury a mimeticky princip vzniku mytolégie.

Venovali sme sa opozicii hrdina — Skodca podfa literaroteoretickej typoldgie Vladimira Proppa, priCom
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sme dokazali, Zze Sibal spada pod obe kategérie rovnocenne, a to v pripade oboch vybranych postav.
Analyzovali sme i ¢astl sujetovi schému, ktora sa vyskytuje v pozivatelsky orientovanych pribehoch
zvieracich Sibalov. Reynard a Wakdjunkaga pochadzaju z odliSnych kulturnych okruhov, preto sme po-
kladali za potrebné spomenut’ ¢asové zaradenie i geografické vychodisko a zaroveri podciarknut’ du-
chovné motivacie pritomné v mytologickych konceptoch severoamerickych Indianov.

V podkapitole 1.1 Liminarita sme explikovali tento pojem v intenciach fyzickych i behavioralnych
vlastnosti arcifigury a uviedli tak nasledujicu kapitolu 2. Ambivalentnost a prefikanost. Nestalost sa pre-
javuje v konkrétnych binarnych opoziciach — v prikladoch z Romanu o Lisakovi, akymi su dobro a zlo,
hlupost a vynaliezavost, loz a pravda, tvorivost a destrukcia Ci altruizmus a sebectvo. Opozicie jeho cha-
rakteru sme demonstrovali i v nadvaznosti na europske paralely, ato pdvod LiSiaka v kontexte mytu
o Adamovi a Eve, a tieZ v intenciach apoldnskeho a dionyzovského. Pokial ide o kojota/ Wakdjunkagu,
nebolo mozné vydelit také zretelné dvojice, kedZe jeho charakteristiky su vyskladané na prastarych mys-
lienkovych pilieroch. | z toho dévodu sme uprednostnili ,premenlivost* namiesto ,ambivalencie®. V uvode
podkapitoly sme rozoberali fyzicku nestélost kojota, ako i onomastiku mena Wakdjunkaga: takisto jeho
neurcity pdvod a zaradenie, ktoré je boZske, ludskeé i zvieracie subezne. Porovnali sme obe postavy
v otazke vedomia a nevedomia — vysledkom bolo zistenie, Ze LiSiak vnitornému vyvoju nepodlieha na
rozdiel od Wakdjunkagu, u ktorého v rdmci winnebagského cyklu zaznamenavame postupné uvedomo-
vanie si vlastného tela, identity i sexuality, napriek tomu, Ze sa dosiahnutie tohto vedomia neskor znova
vytraca. Okrem tychto foriem premenlivosti sme sa zamerali aj na spolocenské roly, ktoré kojot zastava,
a taktiez na migracny priestor a putovnu existenciu indianskeho Sibala. Zarover sme opisali dévody,
z akych je ochotny zotrvavat dlhSie na jednom mieste: zvy€ajne to bolo jedlo alebo osobité vyhody, ktoré
mu dana lokacia €i rola poskytuju. Z hladiska réznych Sibalskych vidov sme zaradili kojota do viacerych
z nich, ako to vyplyva z jeho rozmanitého spravania. Objasnili sme jeho uZito¢nu polohu civilizatora i des-
truktivnu polohu poZivatela, a napokon i pdvodny zamer jeho stvorenia.

V tretej kapitole s ndzvom 3. PoZivacnost a neukojenost’ sme sa venovali modelom spravania,
aké su typické pre LiSiaka i kojota/Wakdjunkagu, priom sme vyuzivali interpretatné stratégie a opisy
konkrétnych priznakovych situacii. Na zaciatku sme vysvetlili poetiku pozivania v sulade so stanovis-
kami Bachtina. Podkapitoly o LiSiakovi obsahuiju interpretaciu osobitého spdsobu ikonizacie lovu a poZi-
vania, vyuzivajuceho netypické prvky mystickosti a obraznosti. Nasledujuce Casti textu — 3.2 Hrani¢né
situacie a Prekondavanie bariéry — sa venuju modelovému behavioralnemu mechanizmu, v akom LiSiak
ziskava komoditu potravy. Mnohymi prikladmi z pramenného textu dokazujeme svoje tvrdenia a vysled-
kom je bliZSie zhodnotenie charakteristickych bodov sujetovej osnovy. Podkapitola Kojotova nenasytnost

posudzuje dekoronizaéné tendencie jeho hyperbolizovanej sexuality a oddelenost jeho myslenia a kona-
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nia v zmysle neschopnosti ovladat vlastné telo i seba samého. Pri indianskom Sibalovi kopirujeme nézov
kapitoly o prekonavani bariéry, avSak ta obsahuje rovnako i hrani¢né situacie — z dévodov Specifik v tex-
toch a zvykoch etnika bolo nutné tieto dva body zIU¢it. Hovorime preto o kmefovych tradiciach a pravid-
lach, ktoré kojot/Wakdjunkaga ignoruje a kona v ostrom rozpore s nimi. Jeho nereSpektovanie morainych
a zvykovych pravidiel, ako i zakonov prirody neraz mava pre neho samotného neblahé nasledky: niekedy
sa v8ak vdaka svojim abnormalnym schopnostiam a vynaliezavosti dokaze vyhnut problémom, v ktorych

sa ocita.

Pramene

Camus, William: Vypravéni severoamerickych indiant. Praha: Portal, 2003. ISBN 80-7178-757-4

Erdoes, Richard - Ortiz, Alfonso: Duch dvou tvafi: myty a legendy severoamerickych indiand. Praha:
Argo, 2012. ISBN 978-80-257-0552-0

Chmelova, Elena — Oravcova, Mariana: Indianske rozpravky. Bratislava: Pravda, 1977. Bez ISBN

Pribus, Michal: Kamenné kanoe: indianske rozpravky. Bratislava: Mladé leta, 1967. Bez ISBN

Romén o Lisakovi. Prel. O. F. Babler. Praha: Odeon, 1973. Bez ISBN

Literatura

Bachtin, Michail Michailovi¢: Frangois Rabelais a lidova kultura stfedovéku a renesance. Praha: Argo,
2007. ISBN 978-80-7203-776-6

Ballinger, Franchot: Coyote, He/She Was Going There: Sex and Gender in Native American Trickster
Stories. In: Studies in American Indian Literatures, Vol. 12, 2000, No. 4, pp. 15-44. Available from:
SAIL Ser.2, 12.4 (archive.org) [Viewed 2024-04-17].

DaniSova, Nikola: Marginalie k figure Sibala v arcinarativoch. Nitra: Univerzita Konstantina Filozofa v Ni-
tre, 2021. ISBN 978-80-558-1807-8

Douglasova, Mary: Cistota a nebezpedi. Praha: Malvern, 2014. ISBN 978-80-87580-91-2

Huizinga, Johan: Homo ludens: o ptvodu kultury ve hfe. Praha: Mlada fronta, 1971. Bez ISBN.

Jung, Carl Gustav: O psychologii postavy Sibala. In: Radin, P.: Trickster: mytus o Sibalovi. Indidnsky
mytus v kontextu svétovych mytologii. Praha: Dobra, 2005, s. 199-216. ISBN 80-86459-45-4

Kvapil, Josef Sofferle: Doslov. In: Roman o Li§&kovi. Praha: Odeon, 1973, s. 249 — 267. Bez ISBN

Radin, Paul: Trickster: mytus o Sibalovi. Indidnsky mytus v kontextu svétovych mytologii. Praha: Dobra,
2005. s. 19-179. ISBN 80-86459-45-4

VSeticka, FrantiSek: Kompoziciana. Bratislava: Slovensky spisovatel, 1986. Bez ISBN

146


https://web.archive.org/web/20100613014013/https:/facultystaff.richmond.edu/~rnelson/asail/SAIL2/124.html#15

POSTAVA CARODEJNICE V CAROVNYCH ROZPRAVKACH

THE CHARACTER OF THE WITCH IN FAIRY-TALES

Alzbeta Stetiarova

2. rocnik Bc. Studia estetickej vychovy
Katedra etiky a estetiky

Filozoficka fakulta

Univerzita Kon$tantina Filozofa v Nitre

Abstract: The analysis focuses on the depiction of the witch in two Slovak fairy tales by Pavol
Dobsinsky and in Hénsel and Gretel by the Brothers Grimm, where the witch appears as an
embodiment of fear, disrupted social order, destructive evil, and serves as keeper of the threshold
to the underworld. The comparison of the tales reveals shared traits of the witch as a cunning
antagonist as well as differences in her portrayal within the context of Western European fairy-
tale tradition. The study defines the key characteristics of this figure and specific manifestations
of her supernatural power, such as the ability to alter physical form, manipulate the victim, isolate
herself outside the social order, or conceal her identity, as well as her lethal intent and the power
to restore life. At the same time, it highlights her inner weakness rooted in pride and primitive
instinct, which ultimately lead to her defeat. The result is a coherent model of the witch as a fairy-
tale character with a significant moral and symbolic function.

Keywords: witch, fairy-tale, Pavol DobSinsky, Brothers Grimm, Pamodaj Stastia, lavicka; Zlata
podkova, zlaté pero, zlaty vias; Hansel and Gretel

uvoD

S postavou ¢arodejnice ako Skodcu sa stretavame aj v zapadoeurépskych rozpravkach. Ta sa vo vacSine
rozpravok, ¢i uz v nemeckych, anglickych alebo slovenskych nevymyka svojim typickym vlastnostiam.
Sluzi ako mocny symbol madrosti, prefikanosti a zla, ktory odraZa spolo¢enské obavy, moraine lekcie a
kulturne hodnoty svojej doby. Prostrednictvom tohto typu postavy skimame témy strachu, transformacie
a hranic medzi prirodzenym a nadprirodzenym.

V predlozenej $tudii charakterizujem podobu Carodejnice v dvoch slovenskych rozpravkach od
Pavla DobSinského, Pamodaj $tastia, lavicka, Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vias, a Hansel a Gretel od
bratov Grimmovcov. Zameriam sa na schopnosti a symboly, ktoré postavu ¢arodejnice vyjadrujd, s ciefom
najst to, o jej obrazy vo vybranych textoch spaja a ¢o ich naopak odliSuje. Zaroven sa pokusim definovat

¢arodejnicinu ucelenu podobu.
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1. CHARAKTERISTIKA POSTAVY

Etymologia slova ¢arodejnica vychéadza z praslovanskych lexém cars a carb, ktoré pochadzaju z korena
ker- (,robit*, ,konat®). Podla istej hypotézy méze byt slovo Carodejnica spaté aj so slovom Ciara (,linia®),
kedy by jeho praslovansky povod mal korer ker- (,rezat, robit zarezy“), a sémanticky by suviselo so slo-
vom Ciara ako ,Ciara na zemi®, ,kruh pre magické ucely,“ z ¢oho vzniklo sloveso ,Carovat” — ,vytvarat
magické kruhy alebo linie.“ Iné pomenovanie striga vychadza z latinského korefa strigare, teda strix
(,sova pistava’) (Glare, 1968, s. 1828). Oznacenie bosorka pochadza z madarského boszorkany (,Caro-
dejnica®), je turkotatarskeho povodu a je odvodené z tureckého korena bas (,tlacit”), ktoré preslo dihou
sémantickou cestou, a da sa z neho odvodit pomenovanie pre ,nie¢o, ¢o dusi®, t. j. ,notna mora”, ,zly
duch®, ,Earodejnica“ (Kralik, 2015, s. 78). Vyraz jeZibaba je zloZeninou slov baba, v zmysle ,(stara) zena”,
a jeZi (pravdepodobne podla jezZ, jeZit sa, od psl. eZiti /sel), Cize ,prejavovat zlo, zlostit sa“ (ibid., s. 244).

,Carodejnica je v rozpravkach mocnym symbolom a reflexiou zlej &asti vnitorného svedomia [ud-
ského ja* (Jalal, 2022, s. 144). Fyzicky ma podobu osamelej stareny, prebyvajucej hiboko v lese, prip. na
kraji ludského obydlia. Je konvenéne $kareda, priam odpudzujuca. Casto ma na chrbte hrb a na tvari
hiboké vrasky, ktoré sice vyjadruju dlhovekost a skusenost, ale naisto nie materinskost ¢i mudrost las-
kyplnej starenky. ZovnajSok je odrazom jej zlovestného vnutra v protiklade k panenskej hrdinke, ktorej
vizualna krésa odraza jej dobré srdce. Ich kontrastny vztah vychadza aj z hrdinkinej mladicky naivnej
poslusnosti a Carodejnicinej stareckej prefikanosti. Preto nosi tmavy ¢i Cierny odev, ktory zahaluje jej tvar,
no poukazuje i na to, Ze prechovava mnohé tajomstva. Okrem toho sa s jej vyzorom spajaju vsetky te-
lesné Crty, ktoré su tradiéne pokladané za nepekné ¢i vadné: vredy, hrozivé zuby, velky nos, a dokonca
Crty, ktorych spoloenskd neatraktivnost je zakorenena v antisemitizme. Toto prepojenie spomina
najma profesorka Yvonne Owensova, ktora analyzuje spatosti medzi postavami ¢arodejnic a Zidmi v ne-
skorom stredoveku a ranom novoveku. Podla Owensovej reprezentovali podobné symbolické predstavy
a predsudky — obe skupiny boli pokladané za necisté (prepajané s témami ,znecistenej krvi”), melancho-
lické a schopné kanibalizmu —, ¢o s€asti zapricinilo aj ich prenasledovanie v 15. a 16. storo€i v Nemecku
(2013, s. 56-57). Ustrednu tlohu v zobrazovani Zidov aj Garodejnic zohraval Saturn, ktory bol vnimany
ako planetarne bozstvo melanchdlie, smrti a kanibalizmu. Rovnako ako ¢arodejnice i Zidia boli obvifiovani
z ritudnych vrézd (najma novorodencov), ritudineho kanibalizmu &i zo znesvéacovania hostie a dalSich
hanebnych skutkov. V saturnskych obrazoch bola zakorenena aj postava tzv. Kinderfressera (,poZieraca
deti). Objavovala sa i na festivaloch a karnevaloch, Casto zobrazovana aj ako antisemitsky obor alebo
kanibalska ¢arodejnica (ibid., s. 55-77).
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Tieto obrazy pochadzaju najma z Nemecka a susednych krajin, pricom uz v 16. stor. sa objavuju
vo folklére i v ilustrovanych modlitebnych knihdch hodin. Kdekolvek sa tematizuju, postava na nich ma tri
charakteristické znaky: 1. kradne deti, 2. hadzZe ich do vreca a 3. poZiera ich (Zika, 2007, s. 214). Tieto
motivy prenikli do vizualneho jazyka ranych rozpravok, cez ktory posilfiovali kultirne obavy prave pro-
strednictvom grotesknych postav ¢arodejnic (Owens, 2013, s. 77).

UZ samotné prostredie, ktoré Carodejnicu obklopuje, je zakladnym indikatorom jej postavenia
a definuje vztah postavy so svetom naokolo. ,V tej hérke stal osamoteny domcek. Vnisla dnu. Ale nena$la
v riom nikoho, iba jednu staru Zenu. Aj ta vyzerala ako naozaj$na jeZibaba” (DobSinsky, 2017, s. 102).
Carodejnica Zije na odlahlom mieste, &asto v €arovnom prostredi, ako napr. v lese, ktory je spaty s ne-
znamom a so vSetkym, ¢o je zakazané. Les poskytuje ¢arodejnici slobodu, no sucasne je analogickym
obrazom podsvetia. V8etky skutky arodejnica vykonava sama pre seba, nepoddéva sa véli nikoho a ne-
hra ,podla pravidiel*. Maria Tatar poznamenava k prostrediu lesa, ktory je domovom ¢arodejnice nasle-
dovné: ,Ak domov reprezentuje prvé miesto hrdinovho trapenia, tak zacarovany svet lesa zastdva miesto
jeho druhej série problémov. V lese vSak uz hrdina nebojuje proti mocnému fudskému protivnikovi, na-
miesto toho sa nachadza v boji s nadludskym oponentom ovladajucim nadprirodzené sily“ [prel. autorka]
(2019, s. 145). V takomto priestore prevliada najmocnejsi fudsky strach nad racionalitou: ¢lovek v iom
Celi opaku civilizacie a chaosu neusporiadaného sveta. Aj najvy$Sie spoloCensky postaveny jednotlivec
v fiom straca svoje privilégia a ocitava sa pred nieCim prastarym a instinktivnym v podobe divej zveri
a nebezpecenstva, ktoré prichadza v noci. Temny les reprezentuje opak sveta fudi, ¢i uz ide v pribehoch
o metaforu podsvetia alebo moci prirody. Tvori tak vhodné prostredie pre postavu ¢arodejnice, ktora sa
vymyka spoloCenskej hierarchii fludského sveta.

S Carodejnicou sa v pribehoch spajaju motivy ako smrt, zavist, posmrtny zivot, kanibalizmus,
nenavist, Skodoradost, poruSeny zakaz, klam a kliatba. Usiluje sa prekazit plany bud Cestnému hrdinovi,
mladej a pracovitej hrdinke alebo zufalym detom, podfa ¢oho sa menia a prispdsobuiju jej ulohy. Takmer
vzdy sa v pribehu objavi v momente, kedy hrdina po nieCom najviac tUZi a prave ona sa ho na taky objekt
snazi nalakat. Toto sa uplatriuje napriklad v nemeckej rozpravke Hénsel a Gretel, v ktorej vyhladované
deti objavia v temnom lese jej chaltpku z chleba a sladkosti, alebo v slovenskej rozpravke Zlata podkova,
zlaté pero, zlaty vias, v ktorej hrdina viackrat odolava jej darom, klamlivému prisflubu sobasa a zlatym
predmetom. Existuju pritom dve vychodiska: bud hrdina dany predmet ziska a Carodejnicu porazi, ako je
to v slovenskej rozpravke Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vias, alebo ide len o klam a vabidlo je iluziou,
ktora m4 hrdinu doviest k zahube. Carodejnica v tejto rozpravke presvedéi hrdinovych bratov, aby si vzali
jej dcéry za zeny. V skutoCnosti vSak namiesto dcér ide o dvanast kobyl, ktoré zaCarovala do fudske;

podoby, a s ich pomocou sa dostane k bratom dostato¢ne blizko na to, aby im v spanku mohla stat hlavy.

149



Na druhej strane zastava aj postavu antagonistickej matky, ktora je vSak povahovo nebezpecnej-
$ia nez macocha, alebo sa za macochu maskuje. Casto si dokaze ziskat doveru hrdinky & hrdinu tym,
Ze im v utajeni prislubi pomoc, len aby ich napokon prekabatila. Vtedy Eelia jej skuto€nej podobe, ktora
je nemilosrdna, a hrozi im od nej smrt. ,Ci uz postava zastava tlohu macochy alebo ¢arodejnice, v roz-
pravkach pini jedinu funkciu, limitovanu sférou Skodcu, ktora zveliCuje a skresluje vSetko vnimané zlo
spajané s materinskymi postavami. Podlé macochy a kucharky si nachadzaju cestu do domovov rozprav-
kovych hrdinov, ¢arodejnice, maskujuce sa ako velkodusné dobrodinky, su vSadepritomné v lesoch, zlé
svokry zase davaju pocitit svoju pritomnost na hradoch, ktoré funguju ako druhy domov rozpravkovych
hrdiniek. Ze tieto postavy zdielaju nielen spoloén funkciu, ale aj jednotn identitu, sa ukazuje pri blizsom
pohlade na rozpravky, v ktorych ohrozuju nevinné malé deti” [prel. autorka] uvadza Tatar (2019, s. 142-
143).

Carodejnica sa vsak v urgitom bode od macochy odliduje, pretoze vo vysledku ide o starenu,
ktora je spata s ¢arami a kliatbou, t. j. na rozdiel od macochy je jej prvotnou tuzbou protagonistova smrt.
Ked Carodejnica v pribehu vystupuje ako matka, je délezité poukazat na to, Ze takmer nikdy nema man-
Zela a jej deti, vacsinou dcéry, nemaju otca. Ten je vzdy bud mftvy a ona je vdovou, alebo si ¢arodejnica
berie nového manzela s vlastnymi potomkami, pri¢om sa ich pokusa usmrtit. O prelinani jezibaby, ma-
cochy a inych Zenskych antagonistiek Tatar piSe: ,Mnohorakost poddb materinského zla v rozpravkach
predstavuje protiklad vSetkych pozitivnych viastnosti tradiéne spajanych s materstvom. Namiesto toho,
aby vystupovali ako vychovavatelky a Zivitelky, kanibalské strigy zadrziavaju potravu a vyhrazaju sa, ze
premenia deti na vlastny zdroj potravy, ¢im ich symbolicky zaclefuju spat do tiel, ktoré ich zrodili. Rov-
nako ako jungianska Magna Mater aj tieto postavy dovadzaju zarivu formu majetnictva do extrému. ,Teraz
su deti v mojom tele,’ vitazoslavne vyhlasuje jedna svokra-Carodejnica. Takyto typ antagonistickych po-
stav vytrvalo pracuje na tom, aby si ziskal déveru svojich obeti prostrednictvom zdanlivo velkorysého a
materinského spravania, pricom napokon odhali svoju pravu povahu kanibalskych priSer. Napriklad stara
bosorka v rozpravke Héansel und Gretel vyuziva svoj lakavy dom na to, aby k sebe prilakala deti, a na-
sledne pred nimi pripravuje hostinu z mlieka a palaciniek, cukru, jablk a oriekov. Dozvedame sa, ze ,sa
iba tvarila priatelsky‘; v skuto€nosti to bola zla ¢arodejnica, ktora [...] zabila, uvarila a zjedla kazdé dieta,

ktoré sa jej dostalo do ruk® [prel. autorka] (2019, s. 140).
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2. CARODEJNICA V CAROVNYCH ROZPRAVKACH

V slovenskych rozpravkach Pamodaj Stastia, lavicka a Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vlas sa uplatiuju
najma motivy spaté s postavou Carodejnice, ako su vrazda, podvod a odhalenie jej tajomnosti Ci skryte;
identity, ktoré su priCinou prenasledovania hlavnych hrdinov.

Naopak v Héansel a Gretel je Uloha ¢arodejnice v prvom rade transformaéna, a jej nadprirodze-
nost a spatost so smrtou je prepojena so symbolikou krestanstva. Naj¢astejSou értou tejto postavy vo

vSetkych troch pribehoch je jej Uloha sprievodkyne v podsveti.

2.1 Pamodaj st'astia, lavicka

Leitmotivom rozpravky je poruSenie zadkazu nahliadnut do tajomnej komnaty. V rozpravke su dve podoby
¢arodejnice — zla macocha a jeZibaba —, priom obidve su antagonistkami. V pribehoch, v ktorych sa
vyskytuju obe tieto postavy v podobnom vztahu k hlavnému hrdinovi, s macocha a jezibaba ¢asto jed-
nou osobou, ako sa to ukaze neskor v rozpravke Hénsel a Gretel. V' pripade slovenskej rozpravky je vSak
protiargumentom fakt, ze macocha neskor nevedomky posiela na smrt aj svoju vlastnu dcéru. Ta sa ale
od jezibaby vrati do krvi doSkriabana, a macocha je z toho zhrozena. Posiela ju vSak na podobnu cestu,
aku absolvovala jej nevlastna dcéra, s Uplne inym zamerom. Po hrdinkinom névrate je totiz ohromena jej
neCakanym Uspechom a zeld si, aby sa rovnako presadila aj jej vlastna dcéra. Macochinou hlavnou mo-
tivaciou je tak zabezpeCit bohatstvo pre seba a svoju dcéru. Pre svoju povrchnost si vSak neuvedomuie,
Ze hrdinka si uspech zaslUZila najma dobrotou a ochotou pomdct. Netusi teda, ze ak sa jej dcéra neza-
chova podobne, moze jej hrozit nebezpecenstvo. Prave macochina nevedomost o skuto¢nej hrozbe,
ktor predstavuje jezibaba, zvyrazriuje rozdielne umysly oboch postav.

Postava macochy v rozpravke nie je spata so ziadnymi Carovnymi objektami, skutkami Ci prostre-
dim, a tak jej oznaCenie ,jezibaba“ méZeme pokladat za hanlivy opis jej vzhladu ¢i charakteru. ,Bo u
susedov mala dobru kamaratku a tieZ vdovicinu dcéru. Nedbala na to ni¢, ¢o fudia o jej kamaratkinej
matke hovorili, Ze je jeZibaba. A tato vZdy pekne ukazovala sa k nej; tak zaobchodila i s fiou, akokolvek
aj s vlastnou dievkou“ (Dobsinsky, 2017, s. 101). Zena-jezibaba vyuziva pretvarku na ziskanie priazne
naivného dievCata, aby nim neskdr mohla manipulovat. Skutocnu tvar totiz vzdy ukéze az neskér, a to
ked si je ista, Ze ma svoju obet v podruci. Je v8ak vdovou, ¢o zapada do sociélnej pozicie ¢arodejnice,
pri ktorej je muzsky element bud oslabeny, alebo sa v rozpravke vébec nenachadza. ,Zatial ¢o macochy
su zvy&ajne démonizované ako domace otravy a lesné strigy, otcovské postavy maju tendenciu ustupit
do pozadia alebo v pribehu tplne chybaju® [prel. autorka] (Tatar, 2019, s. 152). Dokonca v momente, ked

sa stane hrdinkinou macochou, prebera kontrolu nad domacnostou a s postava otca v dalSom deji takmer
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nevystupuje. Macocha je vnimana negativne i fudmi navékol: ,,Ach, dievka moja,‘ povedal otec, ,0 nasej
susede hovoria [udia, Ze je striga; nuz akaZe by ti to bola macocha?‘ ,Len si vy ju vezmite, veru mi to
dobra bude; ved to [udia dost vSeliCoho nataraju, aj ¢o je nie pravda™ (DobSinsky, 2017, s. 101).

Tento dialdg medzi otcom a dcérou nepoukazuje len na nevinnost a naivnu dovercivost hrdinky,
ale naznacuju aj zaujimavy motiv klamnej povery. Sprvu sa recipient méZe nazdavat, Ze ide len o zava-
dzanie, dievéa ma pravdu a macocha je okolim len nespravodlivo odsudzovana za svoju zlu povahu.
VSeobecné povedomie o tejto Zene sa ale potvrdi. Rozpravka sice nastoli odveky problém fudi, ktori si
zvyknu zvolit vo svojom okoli tzv. obetného baranka, aby mu pridelili status nepriatela, ale v tomto pri-
pade sa prejaveny kolektivny usudok naplini. Zapada do ludového vysvetlenia takejto postavy, ktora sa
svojim spravanim vymyka moralnym zasadam a pravidlam ludskej komunity.

Od tejto macochy ,jezibaby” sa vSak druh& postava ¢arodejnice vyrazne odliduje. Jej prostredim
je osamoteny doméek uprostred hory, na ktory hrdinka natrafi po dlhej a namahavej ceste. Tento dom je
odluceny od ludského sveta, ¢o ho spaja s nadprirodzenom. Lesné prostredie konotuje nieco vzdialené,
vysoké a boZské, a taktieZ nezavislé, kedze klukaté horské cesty su tazko dostupné, ¢o naznacuje prob-
lémy a strasti.

V jeZibabinom zakaze — diev€ina nesmie otvorit dvanéstu komnatu — je spomenuté arovné €islo.
Dvanastka v kontexte fudovych pribehov symbolizuje akési finalne/upiné €islo, ¢o vychadza primérne zo
symboliky roéného kolobehu a dvanastich mesiacov. Zakézanéa izba asto znamena tajomstvo, resp.
nieco, 0 com sa nerozprava, o je zatajené, ukryté, tabu. Hrdinka vSak neodola pokuseniu a ¢arodejnicine
tajomstvo odhali. Otvorenim dvanastej komnaty narusi chod jezibabinho sveta, a ta ju pre uchovanie
svojho tajomstva nemoze nadalej nechat Zit. Hrdinka tak Celi hrozbe smrti, pri¢om predtym, pokial dievCa
reSpektovalo jezibabine tajomno, k nej neprechovavala nenavist ¢i zIé umysly, a nechala ju u seba pra-
covat. Vo vnutri v kadiach jezibaba ukryva Cervene (medené peniaze), striebro a zlato, svoje magické
predmety. Je nezname, ako sa k nim dostala, no vlastnit Carovnu kadu so zlatom, v ktorej sa da vykupat
a zaroven zit v predstieranej chudobe, je typickou Crtou ¢arodejnice, ktora sa na prvy pohlad zda byt
opakom toho, kym v skutoCnosti je. Jej zbrarou su Zelezné hrebienky: , Ty taka a taka, pockaj, zdriapem
z teba hrebienkami tu pozlatku!” (ibid., s. 103). Ide o kontrastny objekt. Na jednej strane odkazuje na
mocné vojenské Zelezné zbrane, na druhej strane predstavuje bezny predmet, ktory upravuje, zjemduje
a skra$luje Zzensky vzhlad. Hrebienky v tejto rozpravke pdsobia v rukach [stivej ¢arodejnice drsne, evo-
kuju neférové a podradné zaobchadzanie so superom — Skrabanie a driapanie namiesto ¢estného boja.
Hrebienok takisto predstavuje nie¢o, €o ma veci vyhladit a sprijemnit, preto je pod vplyvom nadprirodze-
nej antagonistky vyznamovo obrateny a nadobuda opacény ucel. Dvanasta zapovedana izba je zrejmou

nastrahou, ktora ma v hrdinke zdmerne pod vplyvom zékazu vyvolat tiZbu zakédzanu komnatu otvorit.
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JeZibaba pri prenasledovani hrdinky prezradza svoje spojenie s podsvetim: ,....bola by som ta ja

dopalila, nebola by ani koZa na tebe ostala...” (ibid.), ¢o evokuje pekelné plamene, a taktieZ nemoznost
prebrodit vodu: ,Ale daromné bolo vSetko jej zastrajanie a vyhraZanie sa; za vodu nesmela“ (ibid.) Ne-
schopnost prekro€it vodu, najma jej prud, sa spaja s viacerymi vyznamami. V mnohych folklérnych pri-
behoch tento zivelny element symbolicky funguje ako ochrana pred réznymi démonickymi Skodcami,
akymi su i Carodejnice Ci nemftvi, upiri a duchovia. Voda je zdrojom Zivota, a preto prirodzene pésobi ako
odpudivy prvok voCi bytostiam zo zahrobia alebo voci entitam so zlymi umyslami; telca voda ich totiz
,odhana“ a odstrariuje vSetko Skodlivé. V krestanskej symbolike sa spaja najma s krstom JeziSa Krista Ci
svatenou vodou, ktora napriklad slizi na odpudenie zlych duchov (Bruce-Mitford, 1996, s. 34). Spéatost' s
krestanstvom sa v rozpravke objavuje vo viacerych podobach. Jezibaba dvakrat vstupi do kostola, do
sakralneho priestoru uréeného na krestanské bohosluzby. Kostol tu funguje ako symbol BoZej pritomnosti
a nadprirodzenej autority, ¢im sa zvyrazriuje kontrast medzi Carodejnicou a hrdinkou, ktora je skromné a
pdsobi ako sluZzobnicka. Tento motiv stoji v napati s démonickou povahou ¢arodejnice, na ktoru pouka-
zuju viaceré predtym spomenuté symboly. Text neposkytuje priame vysvetlenie tejto okolnosti; ale jedno
z moznych Citani sa opiera o fakt , Ze arodejnica vyuZiva dvojznacnost svojej masky, vdaka ktorej méze
pdsobit doveryhodne a jej skutoéné umysly zostavaju skryté. To jej umozriuje vstupit aj do BoZieho
chramu. Element vody sa objavuje aj v rozpravke Zlaté podkova, zlaté pero, zlaty vias ako to, ¢o hrdinu
ochranuje a ¢o nemdze Carodejnica prekroCit. ,Cez more nemohla ich dalej nahariat, musela sa vratit
s hanbou...” (DobSinsky, 2016, s. 67). Voda symbolizuje aj most medzi svetmi, cez ktory antagonistka
nedokaze prejst, pretozZe je spata s podsvetim — podobne ani prid vody smerujuci do podsvetia sa ne-
moze vratit do fudského sveta. Voda predstavuje pre jeZibabu nebezpecenstvo aj preto, Ze symbolizuje
Cistotu a zivotodarnu silu, ktora je v protiklade s jej zlo€innou povahou.

Ked dievCa Stastlivo utecie pred jezibabinym hnevom a do sluzby pride macochina dcéra, nepo-
dari sa jej uspiet rovnako dobre ako hlavnej hrdinke pre jej sebecku povahu. JeZibaba ju doskriabe do
krvi: ,Baba hned dobehla za riou a doSkriabala na nej holé telo, Ze krv z neho na vSetky strany sikala*
(Dobsinsky, 2017, s. 104). Odhali tajomstvo zakazanej komnaty rovnako ako jej nevlastna sestra, no
kedZe nie je laskava, dobra a Sikovna, nedokaze pred jezibabinym hnevom utiect. Z rozpravky tak vy-
plyva, ze zlo porazi len dobro, kedZe utek hrdinky a jej zachrana st odmenou za jej dobré skutky. Tymto
utokom jeZibaba macochinu dcéru poskodzuje. Zmena jej vzhladu tak zmari matkine plany na svadbu,
¢o v rozpravke signalizuje nestastny koniec.

JeZibaba sa odliSuje od ostatnych postav aj svojim vyjadrovanim. Zatial ¢o pri opise hlavnej hr-
dinky rozpravac pouziva eufemizmy (dievCicka, sluzbicka, psicek atd.), ktoré zjemriuju jej charakter, jezi-

babin vyzor a jej konanie pdsobia vdaka kakofemizmom surovo a odpudzuijuco (jezibabsko Smyk do vody,
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no, pockaj, klampa Ci doSkriabana Skrata), ¢o sa priznakovo prenasa aj na macochinu dcéru. Takéto

vyrazy rozpravaca pdsobia inverzne a recipient takéto postavy prijima s antipatiou.

2.2 Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vlas

Carodejnica zastava v tejto rozpravke takmer podobnu Glohu ako v predolom pribehu, jej viastnosti s
vSak o nie€o magickejSie. Nalaka dvanastich bratov, aby si vzali jej dvanast dcér, pricom sa mladenci pri
navsteve mladych Carodejnic ledva vyhnu vlastnej smrti. Zachrani ich len najmladsi a Casto odstrkovany
Janko. Ten si vdaka svojej skromnosti osvoji Carovného kona, ktory mu radi a spolu vyrieSia kazdé nad-
chadzajuce nebezpecenstvo: pripravovany Carodejnicin Utok sa tak neuskutocni, hrdina so svojim tato-
Som strigu prekabatia a ona nevedomky zavrazdi vlastné dcéry. Pri jej prenasledovani Janko zahadzuje
za seba zlaté predmety, ktoré mu zachrania Zivot. Neskér sa vdaka prisfubu kralovi, ktory Jankovi hrozi
smrtou, k ¢arodejnici vracaju a vyslobodia spoza skla zlatu pannu. Leitmotivom pribehu je my$lienka, Ze
skromnost a ¢estnost zvitazia nad zlom. Tymto zlom nie je len Carodejnica, ale aj Jankovi bratia, kral
a kazdy, kto premysla sebecky.

Postava ¢arodejnice sa vyznacuje typickymi atributmi — je opisovana ako ,stara baba®“, naj¢astej-
Sie je oznacCované ako bosorka a striga: ,Ako ide, vidi jednu start babu na Siestich paripach orat. Opyta
sa jej, Ze Ci nevie, kde by jedna mat' mala dvanast dievok? A ona mu povedala, aby len Siel, Ze vtom a v
tom dome najde. A to ona, staréa striga, mala dvanast dievok* (DobSinsky, 2016, s. 66). Striga orie na
paripach, Cize korioch, ma teda moc nad zvieratami. Oranie a obrabanie pddy ako praca, z ktorej vznika
uroda, symbolizuje jej nadvladu nad Zivotom. Jedlo je zdrojom Zivota a ona, ako jeho obrabacka, ho moze
darovat i vziat. Cislo est vo svojej pozitivnej aj negativnej symbolike tu ma dva vyznamy. Podla kres-
tanskej interpretacie stvisi s ¢lovekom a fudskou slabostou, zlom a prejavom hriechu (Bullinger, 2013,
s. 132). Zatial' Co sedmicka sa v krestanstve poklada za uplné a dokonalé Cislo, Sestka znamena krok
spat, netiplnost, a &asto sa definuje ako “sedem minus jeden”. Cislo Sest je spaté i s ludskou slabostou,
¢o vyplyva najma z prepojenia s tazkou pracou, utrpenim a hriechom — Clovek bol stvoreny v Siesty den
tyzdia, Sest dni bolo uréenych na pracu (na siedmy def bolo prikdzané odpodivat, a to od piatka do
soboty) a neposlednym prikladom je i hebrejsky otrok, ktory musel sluZit Sest rokov, pricom v siedmom
roku mohol byt prepusteny (ibid.). Dané €islo je na druhej strane kontrastne symbolicky prepojené i so
spaté so zlom, hriechom a korupciou. Ked' najstarsi brat uvidi ¢arodejnicu orat, Cislo Sest symbolicky
recipientovi evokuje dve rozdielne konotacie. Prvym je prave akasi vyhra alebo Stastie, kedZe brat najde

(dvanast dcér od jednej matere), Co hfada a pokladéa to za svoju odmenu. Na druhej strane vSak zamena
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,starej baby” za ,staru strigu”, Ci prekvapivé vynaliezavost alebo ochota, s akou mu chce poméct, antici-
puju nebezpedenstvo, v ktorom sa brat ocitne. Dvanastka je dvojnasobkom ¢&isla Sest. Cislo dvanast
moZe v texte plnit funkciu symbolického ramca, ktory zdéraziuje paralelu medzi dvanastimi bratmi a
dvanastimi dcérami, a zaroven naznacuje dvojity charakter carodejnicinych umyslov. Ten sa naplno pre-
javi vo chvili, ked sa mladikov pokusi pripravit o Zivot.

Strigin postoj k dcéram pripomina postoj statkara k svojmu majetku, pretoze stelesiuju dvanast
statnych kobyl premenenych do fudskej podoby. , Tu bosorka beZi do konice, vzala korbac spoza dveri
a ako paripy radom poSibala, stalo tu hned dvanast dievok. ,Von, mrsiny,* krici stara, ,prisli vam vohlacia®
(Dobsinsky, 2016, s. 66). Carodejnica ma v tejto rozpravke schopnost fyzicky transformovat iné postavy
Ci predmety do akejkolvek formy. V nemeckej rozpravke Héansel a Gretel dokaze premenit i samu seba.

Svojich hosti sa striga ihned pokusa otravit, kedze jej hlavnou motivaciou je ich smrt alebo uvaz-
nenie. Preto ¢arodejnica vlastni viacero predmetov, ktoré jej to ufahCuju, ako mohutny meg¢, zlato, do-
konca aj bicom Sibe ,ako Cert*. Pravdepodobne ide o rozpravkovy ekvivalent (diabolského) pokusitela v
podobe Carodejnice, ktora léka nevinné obete tym, o nedokazu odmietnut, a prostrednictvom takéhoto
vabenia sa ich usiluje priviest do zahuby. Okrem ponuky, aby si bratia vzali jej dcéry za zeny, sa tento
motiv prejavuje aj v jedlach, ktoré arodejnica pripravi bratom pocCas navstevy jej domu. Konik pritom
opakovane varuje Janka pred nebezpegenstvom ukrytym v kazdom z pokrmov. Carodejnica im najprv
ponukne pohar napoja, potom polievku a napokon predlozi pe€ienku. Nasledne planuje obratit na sym-
bolicky pokrm aj samotnych bratov, ktorych Janko zachrani prave vdaka tomu, Ze z jej jedal ni¢ neochut-
nal.

Carodejnica vyuziva aj niekolko magickych prostriedkov, ktoré st adaptaciou beznych pracov-
nych nastrojov, hoci v rozpravke nadobudaju nadprirodzeny raz. Jednym z nich je lopata, na ktore; lieta.
V tomto kontexte mdze lopata nadobudat’ temnejsi symbolicky rozmer, kedZe sa pouZziva pri praci so
zeminou pocas pohrebnych ukonov, najma pri odhadzovani vytazenej hliny. Jej tvrda kovova hrana jej
zaroven dodava charakter predmetu, ktory mdZe byt v rozpravkovom svete vnimany aj ako zbrarn, pro-
strednictvom ktorej jeZibaba ohrozuje svoje obete.

Ked sa Janko po istom Case vracia, aby vyslobodil zlatd pannu, striga spi a kltu¢e od nej drzi v
zuboch. Tento detail m6ze naznaCovat jej zamer Janka ohrozit' alebo pohltit — v doslovnom ¢i metaforic-
kom zmysle. Motiv otvorenych Ust tu nadobuda symboliku prahu medzi Zivotom a smrtou. Panna je ukryta
za sklom, ktoré mé ochrannu funkciu a zérover odréZa podobu ¢loveka: mozno tieZ pripomina Jankovo
vlastné zrkadlenie. Zlata panna predstavuje najvyssi stuperi vynimo¢nosti a vzacnosti v porovnani s pred-
chadzajucimi zlatymi predmetmi, kedZe sa spaja s predstavu prvotného zdroja ich hodnoty. Janko ju ne-

smie pobozkat, pretoZe by to prinieslo nepriaznivé nasledky. Nesmie teda podfahnut pokuseniu prejavit
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sebectvo, ktorému podlahli jeho bratia. Striga ho laka tym, Co je prenho najcennejSie. Zlata panna za
sklom p6sobi ako potenciélna trofej i odmena. Motiv zrkadlenia sa objavil uz skér, a to vo chvili, ked
jezibaba premenila kobyly na dvanast panien, ¢o zodpoveda poctu Jankovych bratov. Tieto panny su
tiché a poddajné, akoby nemy odraz toho, po ¢om bratia tuzili, no nedokazali najst.

Ked Janko odola poku$eniu a uspesne splni skusku, usiluje sa od jezibaby ujst. Ta si jeho utek
uvedomi vo chvili, ked Janko prichadza k moru, ktoré — ako uz bolo uvedené vyssie — predstavuje prechod
do iného sveta. JeZibaba sa prebudi prave v momente, ked nad nim zacina stracat moc, teda v okamihu,
ked sa Jankovi otvara moznost uniknut' a vyslobodit sa. Striga sa za nim ihned vyda, a snazi sa mu
v Uteku zabranit. ,,Janko, pride$ eSte ku mne, pride$?‘ kricala za nimi“ (ibid., s. 69). Vabivé slova, ktoré
smerom k Jankovi vola, uz nepomahaju a vyjadruju jej zufalstvo. Jezibaba bola nadSena z ludskej nav-
Stevy, pretoZe v rozpravke figuruje ako bytost Ziviaca sa fudskou pritomnostou ¢i energiou. Teraz ju vSak
hneva, Ze sa Janko, ktorého pdvodne l&kala zlatom, aby sa k nej vratil, sa uz neobjavi. JeZibabina exis-
tencia odchodom Cloveka akoby stracala zmysel a jej smrt' svisi najmé s charakteristickou Crtou tejto
Skodkyne — nenavistou, symbolicky vyjadrenou jedom: ,Ako to jeZibaba pocula, Ze uz k nej viac nepride,
strasne za nimi zakliala a od jedu na kolimaz sa rozliala“ (ibid., s. 72). Kolimaz, ¢ize kolomaz, je mazadlo
na kolesa voza, zvy€ajne z dechtu alebo tuku, tmavej az Ciernej farby. V rozpravkach sa voz Casto spéja
s predstavou pohybu a prechodu. Kolomaz ako stgast voza mdze niest symboliku spojiva. Cierna maz-
lava hmota, na ktoru sa striga rozleje, tak mézZe naznacovat jej postavenie bytosti stojacej na prahu medzi

svetmi, €o zaroven pripomina tradiénu farbu smrti a trichlenia.

2.3 Hansel a Gretel

Leitmotivom tejto Earovnej rozpravky zo zbierky bratov Grimmovcov je opustenie deti rodi¢mi, ich dospie-
vanie a dozrievanie, ako aj konfrontacia so smrtou. Dve deti, ktoré Celia hladu a chudobe, si ponechané
svojimi rodiémi napospas osudu, pricom hladaju unik pred svojim trapenim a nasledne aj smrtou. Ide
0 vystrazny pribeh, ktory sluzi ako varovanie pred samostatnostou. Tak ako je pre deti pudovo existenc-
nou motivaciou eliminovat hlad, jeZibaba sa t0Zi sytit fudskymi bytostami, ich pohltenim si vziat ich duse
so sebou do inej riSe. Znova tu médme €o do Cinenia s motivom Carodejnice ako poZieracky a zberacky
ludskych dusi.

Zobrazenie muzského a zenského prvku v pribehu nezodpoveda zauzivanému patriarchalnemu
modelu rodiny. Otec deti je poddajny, submisivny, vobec nereprezentuje autoritu, naopak, je voci svoje;
manzelke Uplne bezmocny. Svojich potomkov neZivi a neochrafuje. Prvym antagonistom v pribehu je
matka, ktora pdsobi ako stereotyp zlej macochy. Je sebecka, kruta, pripomina jeZibabu, s ktorou ju v is-

tom zmysle moZno identifikovat. Je to ona, kto sa rozhodne deti ponechat napospas smrti, a tieZ ona
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navrhne, aby ich zanechali v lese, ktory ich neskor zavedie k jeZibabe. Nalieha na muza, pokym nesuhlasi
a nedava mu int moznost. Na rozdiel od neho neciti vo¢i detom lasku ani ziadnu empatiu. Podobne ako
jezibaba oCakava ich smrt. Tymto sa odklana od typickej macochy, ktoré vo vaésine rozpravok explicitne
netuzi po smrti svojich zverencov.

Réano, ked ich matka-macocha planuje odviest do lesa, povie im: ,Vstavajte, lenivci. Ideme do
lesa zohnat drevo® [prel. autorka] (Grimm — Grimm, 2014, s. 100). JeZibaba po tom, ako Hansela uvazni,
hovori Gretel velmi podobné slova: , Vstavaj, ty leniva. ZoZeri vodu a uvar nieco dobré pre svojho brata“
[prel. autorka] (ibid., s. 103). Drevo a voda v oboch replikach odkazuju na ohef, Cize varenie, transforma-
ciu asmrt. Zatial ¢o dévodom macochinho rozhodnutia zanechat deti v lese je hladovanie, jeZibaba
ma jedla nadbytok. Obe zadavaju detom obdobné ulohy, ktoré sa odliSuju protikladnym vztahom nedos-
tatku a nadbytku jedla. Postavy jezibaby a macochy odzrkadfuju jedna druhu. JezZibaba je macochinym
tiedlom, priCom odraza jej skrytu, pravu podobu a nadprirodzenu podstatu. Od samotného zaciatku sa ako
macocha pokusa nalékat deti do svojej chalupky. Podla Tatar ,sa podla macocha znovu vynori v lesoch
ako monstrum vybavené silami ovela impozantnejSimi neZ tie, ktoré vyuZivala doma. Ak sa jej darilo
poniZovat svoje nevlastné deti a vyhanat ich z domacnosti neustalym tryznenim, v lesoch sa javi predo-
vSetkym ako majsterka v umeni premeny fudi na zvierata. Jej moc zmenit deti na Selmy sa vo vSeobec-
nosti uplatriuje na nevlastnych synov; uloha od¢arovania pripada nevlastnym dcéram. Bracek sa namiesto
sestriCky premeni na jelena, ked sa Hansel napije z vod zakliatych macochou, je uvazneny ako zviera a
vykrmovany na hostinu z masa... [prel. autorka] (2019, s. 146).

Pri symbolike jedla a jeho nedostatku/nadbytku je v texte zd6raznena uloha chleba, ktory repre-
zentuje Zivot. ,...mal malo Co jest [otec — dopl. autorka], a ked' krajinu zasiahol velky hladomor, nemohol
im uz poskytnat ani denny chlieb” [prel. autorka] (Grimm — Grimm, 2014, s. 99). Nedostatok chleba ako
Zivotodarnej sily symbolizuje smrtelnu hrozbu, ktorej su deti vystavené a ich zranitelnost. Ked' su prive-
dené do lesa, maju so sebou iba maly kusok chleba, ktory je ich poslednou nadejou, a teda tym, ¢o ich
drZi pri Zivote. , Tu je nieco na poludnie. Nejedzte to skor, pretoZe viacej uZ nedostanete” [prel. autorka]
(ibid., s. 100) Macocha im odmietne poskytnut viac jedla, ¢o vyjadruje jej tiZbu po ich smrti. Jezibabina
chalupka z chleba prirodzene pritahuje vyhladované deti a laka ich, aby z neho ochutnali. Omrvinky, ktoré
Hansel na zaCiatku roztrusi po lese, aby neskor nasiel cestu naspat, symbolizuju zavislost deti na rodi-
¢och a bezbrannost ich situacie. Omrvinky vSak pojedia vtaky — ¢o detom zabrani vratit sa domov —,
pricom vtak ako symbol sa neskér zjavuje pri pernikovej chalupke: zvestuje prechod medzi svetmi, a tak
uz konzuméciou ich posledného pokrmu danu epizédu anticipuje.

V podani bratov Grimmovcov je jeZibaba ,Zena stara ako hory a podopierajuca sa o palicu, vy-

kradla sa z vlastného domu* [prel. autorka] (ibid., s. 102). Nemecki rozpravkari maju urcite na mysli, ze
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ide

o0 pradavnu bytost, starti ako sama priroda. Hory tu, rovnako ako v slovenskej rozpravke Pamodaj Stastia,
lavicka, evokuju nieco vzdialené, nepristupné a nadprirodzené. Palica, ktora je drevena, spaja jezibabu
so zemou, doslova ju uzemiuje, a opis jej zvlaStneho pohybu, vyjadreny ,vykradnutim sa z viastného
domu* [prel. autorka] (ibid.) pdsobi tajomne, pretoZe ukryva svoje pravé umysly.

,Carodejnice maju Gervené o6i a nevidia velmi daleko, ale maju zmysel pre uch ako zvieraté,
a vedia, ked' st ludia nablizku® [prel. autorka] (ibid., s. 103). Tento opis ju priamo prirovnava k zvieratam,
akoby mala rovnako vyvinuty &uch ako vik z rozpravky O Cervenej éiapocke alebo iny predator, ktorého
cielom je ulovit a zozrat slabSich jedincov — nevinné obete, ktorymi su v tejto rozpravke deti. JeZibaba
teda vo svojej pravej podstate inklinuje k divokému tvorovi (zvieratu), ktory Zije v lese rovnako ako ona.
Cervené ogi, ktoré st neprirodzené a pdsobia hrozostrasne, evokuju oci démona alebo vika, a spajajii ju
s druhom postmortalnej bytosti. JeZibaba ma zaroven nad zvieratami moc. Hansel a Gretel sa totiZ zatd-
laju do hlbokej Casti lesa a ich Zivoty sa ocitnu v nebezpecenstve. Ked objavia jezibabin ¢arovny domcek,
uvidia pri iom vzlietat bieleho vtaka, ktory ich zaujme svojim krasnym spevom: ,Na poludnie uvideli ma-
lého snehovo bieleho vtacika, ako sedi na haltizke. Spieval tak krasne, Ze sa zastavili, a pocuvali ho. Ked
skoncil, rozprestrel kridla a vzletel pred nimi. Nasledovali ho, pokial neprisli k malému domcéeku“? [prel.
autorka] (ibid., s. 102). Biely vtak Casto symbolizuje pokoj a mier, ale v tomto kontexte skor signalizuje
prichod (k ich) smrti. Deti sa zatulaju tak hiboko, Ze sa dostanu kamsi za breh pozemského sveta, a biely
vtak obyvajuci vzdusnu sféru evokuje akusi fahkost' bytia, ktora prichadza po fyzickom odchode. Vdaka
lietaniu nahor, pripomina odlet duse, ktora je nevinna, rovnako ako duse deti. ,Snehovo-biela“ farba sé-
manticky vyjadruje smrt, kedze prave farba snehu je spata so zimou, v ktorej po¢as ro¢ného kolobehu
uroda odumiera (Bruce-Mitford, 1996, s. 65 a 106). S konotaciou smrti deti sa spaja aj veta z rozpravky:
,A potom im obliekla do bieleho dve postielky a Hansel s Gretel si do nich [ahli a zdalo sa im, Ze st v nebi”
[prel. autorka] (Grimm — Grimm, 2014, s. 103). Chalupka tak tvori pomedzie oboch ciest zivota duse —
neba a pekla.! Ked sa jezibaba snazi deti nalakat dnu, vyuZziva polaritu svojej masky, pricom vdaka
podobe bezbrannej starenky pdsobi déveryhodne. Dokonca ich do challpky vedie za ruku ako matka
dieta, ¢o odkazuje na ich vztah k macoche. Aj v tomto pribehu mé svetotvorni moc a dokaze fyzicky
transformovat okolité predmety na silné tuzby podradenych postav. KedZe hladné a unavené deti najviac

tuzia po jedle, teda po Zivote, challpka je vytvorena prave z chleba.

10 Je v8ak potrebné poukazat na odliSnost v prvej a finalnej verzii rozpravky. Zatial ¢o v prvej verzii z roku 1812 je tato ¢ast vynechan,
najdeme ju az v neskorsich verziach rozpravok od bratov Grimmovcov, ktoré Wilhelm Grimm upravoval aZ do roku 1857 (Ashliman, 2002,
online)

1 Znova treba upozornit na rozli¢nost vo verziach pribehu. V prvej verzii z roku 1817 totiz nie je spomenuté, Ze postele su biele, tato ¢ast
sa pridava az neskér a nachadzame ju, napriklad, vo verzii z roku 1857. Rovnako slovo ,nebo* je osobitostou ¢eského prekladu. V inych
prekladoch, napriklad v anglickom, sa nespomina (ibid.).
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Symbolika vtakov sa v rozpravke uplatriuje niekolkokrat. Ked sa Hansel na zaciatku obzera za
strechou macochinho domu, klame, Ze na nej vidi holuba. V skutoCnosti ide len o odraz slnka: ,....chce sa
so mnou rozlucit* [prel. autorka] (ibid., s. 101). Tento anticipatny moment naznacuje prave chvifu smrti
pred jezibabinym domé&ekom. Dalim prikladom je takisto Hansel, ktory je do Zeleznej klietky uvazneny
ako vtak, pricom na prekabatenie jezibaby Gretel vyuziva prave vtaciu kost. Tym sa ju snazi oklamat, Ze
Hansel stale nepribral, a to i napriek jezibabinej neustalej snahe kimit ho sladkostami. Gretel tymto sice
prediZuje jeho uvaznenie, no suCasne ziskava Cas na premysleny plan Uteku. Tato snaha dieta presytit
réznymi sladkostami z krestanského hladiska odkazuje na smrtelny hriech obZerstva. Jezibaba nasledne
planuje chlapca uvarit, hodit ho do pece, do ohria, ¢iZze do pekelnych plameriov. Podobne ako v rozpravke
Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vias, aj tu arodejnica evokuje postavu straZzkyne prahu medzi svetmi a
jej doméek ako liminélne, prechodové miesto zhmotruje motiv skusky, ktora rozhoduje o dalSom osude
deti - ¢i budu ,zachranené®, alebo ich ¢aka zatratenie v niCivych plamefoch. Tento motiv strachu a ohro-
zenia deti sprevadza v lese uz od zacCiatku pribehu a iniciuje ho prave macocha. T4, akoby v pozicii
¢arodejnicinej ,zastupkyne®, pdsobi pod faloSnou maskou matky a snaZi sa deti zaviest k miestu, ktoré
ma povahu pekelného priestoru. Hansel je vSak napokon vyslobodeny zasluhou sestrinej lasky. ,Potom
Hénsel vyskocil von, ako vtak zo svojej klietky, ked niekto otvori jeho dvere® [prel. autorka] (ibid., s. 104).
Tieto metaforické dvere predstavuju jeho navrat a cestu spat z podsvetia. Horuca pec, v ktorej chce
jezibaba Hansela upiect, symbolizuje hraniCny moment znovuzrodenia — plamene méZzu ¢loveka pretvorit,
no zarovei ho mozu Uplne znicit. V rozpravke tento obraz ohia vyjadruje nielen fyzické nebezpedenstvo,
ale aj spiritualny rozklad.

Jezibaba umiera rovnakym spdsobom, akym chcela zahubit' deti, ¢o vyjadruje cyklus odplaty.
Ked sa deti vratia domov, macocha je taktiez mitva, ale bez vysvetlenia. Aj ked je potrestanie zla, ktoré
je pre rozpravky typické, je v tomto priklade len jednoducho oznamené, jej smrt iba potvrdzuije, Ze sku-
tocne iSlo pri jezibabe a macoche o tu istu osobu, a ked bola ta prva detmi porazena, macocha zmizla
spolu s Aou. ,Zapadné rozpravky, najma tie od bratov Grimmovcov, sa viacej hlasia k biblickému principu
oko za oko, zub za zub. V kone¢nom désledku musi Elovek zaplatit za svoje hriechy. Iba likvidaciou zla v
pribehu méZe nastat spravodlivost a neZiaduce dojmy recipienta budu potlatené® [prel. autorka]
(Cashdan, 1999, s. 56).

Pri zachrane deti zohravaju déleZiti symboliku biele kamienky, ktoré vyjadruju nevinu. UZ staro-
veki Gréci vyuZivali Cierne a biele kamene pri urCovani viny obzalovaného. Biele kamienky signalizovali,
Ze obvineny je nevinny (Boegehold, 1963, s. 396). ,Ked na oblohu vySiel plny mesiac, Hansel chytil svoju

sestricku za ruku. Nasledovali kamienky, ktoré sa v svite odrazali ako nové mince, a ukazovali im cestu®
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[prel. autorka] (Grimm — Grimm, 2014, s. 100). Tieto kamienky su zviazané s ich detskou podstatou, ktora
odmieta zmenu, a preto detom pomahaju vratit sa spat domov. Ked ich macocha ukryje, obe deti zosta-
vaju bez pomoci a cestu spat z lesa uz nenajdu. ,Kym dospeli spali, Hansel znova vstal a chcel nazbierat
kamienky ako predtym, lenZe ta Zena uz zamkla dvere, a Hanzel sa nemohol dostat' von* [prel. autorka]
(ibid., s. 101). Deti preto nemaju na vyber a Cokolvek, ¢o pride, musia v lese podstupit bez moznosti
navratu. V spojeni s kamenmi sa v pribehu ¢asto spéaja aj mesiac v splne, ktory na deti svieti. Umozniuje
im tak, aby kamienky, trblietajuce sa v mesacnom svite, fahSie nasledovali. Mesiac v rozpravke posobi
ako pozitivna a ochranna zenska energia, ktora je opakom postavy jeZibaby vo vSetkych jej forméach.
Mesacna energia je ticha, no laskava, a bez nej by bol osud deti ovela krutejsi. Stoji vak v Uzadi a v ko-
necnom ddsledku je v porovnani s energiou jezibaby slaba.

Rovnako ako v predo$lych rozpravkach, aj v tejto zohrava dolezitu ulohu voda. Ta sa nepreuka-
zuje uz len ako ochranna ¢i nebezpecna, no nadvazuje na obe konotacie sucasne a prejavuje sa aj tran-
sformacne. ,Po niekolkych hodinach chodze natrafili deti na velku vodnu plochu. ,Nem6Zzeme cez ru
prejst,‘ povedal Hansel. ,Nevidim cestu ani most“ [prel. autorka] (ibid., s. 104). Aj v tomto priklade vodny
element predstavuje prechod medzi dvomi svetmi, podobne ako v rozpravkach Pamodaj Stastia, lavicka
a Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vias. Deti sa nembZzu z podsvetia dostat bez pomoci bielej kacky. Znova
do pribehu vstupuje vtak, ktory ich ako sprievodca prenesie na druhy breh, ¢i uz je druhym brehom me-
taforické spasa v posmrtnom Zivote — pretoZe deti vstupuju do Stastnej etapy Zivota a vSetko zlo sa vytrati
—, alebo ludsky svet, a o€istna voda figuruje v kontexte znovuzrodenia.

Vo variantoch pribehu o Hanselovi a Gretel sa objavuju rozdielnosti: v prvej verzii rozpravky
z1.1812 je sekvencia s motivom vody a kacice celkovo opomenuta a deti sa jednoducho vracaju domov
po tom, ako si naplnia kapsy kamienkami. Explicitom narativu je zistenie, ze matka zomrela, a teda pora-
zenie Carodejnice tvori zaver pribehu. Motiv vody sa objavuje az v neskorSich verziach, rovnako ako
ukoncenie pribehu vo forme ,a Zili $tastne az do smrti* alebo motivicky komplex, v ktorom Gretel ukazuje
otcovi perly a drahokamy z jezibabinej chalupky, prip. motiv riekanky. Do narativu sa vkomponovala aj
Cast, v ktorej sa Gretel modli k Bohu o pomoc, a opis arodejnice s ¢ervenymi oCami. V neskorSich ver-
ziach rozpravky sa tak upevnuje krestanska symbolika posmrtného Zivota: deti vstupuju do akéhosi
oCistca, prip. ich sladkostami pokusa ¢arodejnica, ktora je vlastnostami spata aj s personifikaciou diablo-
vej pomocnicky. Podobné krestanské elementy sa objavuju aj vo versi: ,Vietor, vietor, nebeské dieta...*
[prel. autorka] (ibid., s. 102). Takto deti odpovedaju jeZibabe, ked sa ich taktiez vo verSoch pyta, kto sa
snazi zjest jej domcek. V pokrestancenej forme tohto pribehu méZeme vyraznu symboliku bielych vtakov
porovnat' s obrazom Ducha svatého, ktory ma asto podobu bieleho vtaka. Dal$ia odchylka mladsich
verzii od starSich je aj zmena postavy matky na macochu. Rozpréavka tak nadalej budovala na detailoch

témy smrti a symboliky jeZibaby ako krestanského pekelného zla az do su€asnej podoby textu.
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3. SPOLOCENSKY KONTEXT

V ludovych pribehoch sa postava, ktorej sa prisudzuju vlastnosti Carodejnice, priznakovo poklada za
Skodcu a jej zIé vlastnosti sa hyperbolizuju, aby sa vyrovnali skutkom, ktoré jej boli prisudené. V ¢arov-
nych rozpravaniach totiz nikdy nestretdvame dobrl zenu s magickymi schopnostami, ktora by nebola
aspon trochu konvenéna: mlada, krasna alebo v rodinnom vztahu s mladou hrdinkou ako krstna matka.
Takyto typ ,dobrej Carodejnice” sa vzdy nazyva inak, a to bud vila sudicka, dobra matka alebo mudra
starena, ktoré uz reprezentuju postavy hrdinovho pomocnika. Zatial ¢o vily sudicky a mudre stareny po-
nukaju dobré rady a spravidla aj pozitivne predpovede, postava Carodejnice vnasa chaos, nestastie, lest
Ci trik. Napriklad postava starej Zeny v lese v rozprévke Sol nad zlato pomaha princeznej, a nakoniec sa
jej dobre odvdaci, zatial ¢o v pribehu Pamodaj $tastia, lavicka sa prva postava jeZibaby snaZi svojou
milotou a dobrou radou hrdinku oklamat, aby nad fiou neskér mohla mat moc. Americka docentka ger-
manistiky Qinna Shen v tejto suvislosti uvadza: ,,Podla Grimmovcov boli ¢arodejnice v skuto¢nosti mudre
Zeny. Ich opis mudrych Zien zostava vacsinou v mytologickych pojmoch, stojacich niekde medzi bohyrnami
a pozemskymi Zenami: su to polovi¢né bohyne, prorokyne, nadprirodzené bytosti, carodejnice, liecitelky
atd. Dokonca aj tri sudi¢ky, ktoré sa objavuju v mytoch mnohych kultur, su prikladom mudrych Zien. Ako
vysvetfuju Grimmovci, prenasledovanie mudrych Zien ako ¢arodejnic by bolo v staroveku nepredstavi-
telné” [prel. autorka] (2008, s. 24).

Pre¢o ma vsak jeden z najcastejSich antagonistov mnohych fudovych pribehov prave podobu
¢arodejnice? Pokial ide o jej vopred nacrtnuty archetyp, ktory je vzdy negativny, v rozpravkach pini pou-
¢ujucu ulohu. Shen tvrdi, Ze: ,Vyobrazovanie ¢arodejnic a inych ,zlych zZien‘ v rozpravkach zveénuje ste-
reotypnu predstavu Carodejnice. Tieto pribehy — didaktické, varovné a zabavné vo svojej podstate — s
konvencné, konzervativne a paternalistické. Tendencia zobrazit zIU Zensku postavu, ktora by vysvetlila
formu existencie zlych macdch/bosoriek je pre takéto patriarchalne pribehy velmi typicka“ [prel. autorka]
(ibid., s. 21). V spolo¢nosti, v ktorej dominuje idea zenskej poslunosti, nembZe byt takato postava vni-
mana pozitivne. V prvej polovici 19. storocia, a zarover v dobe vydania rozpravok bratov Grimmovcov,
boli Zeny neustalymi obetami socialnej a ekonomickej diskriminacie. ,Volby Zien z vy3Sej a strednej triedy
boli obmedzené bud na manzelstvo a materstvo, alebo ostali starymi dievkami. Prvé dve moZnosti mali
za nasledok zavislost na doméacnosti. Zeny, hoci si nasli pracu v obchode &i ako robotniky v tovarni, boli
neustale odradzané od toho, aby boli zarobkovo ¢inné. Vznikla viera, Ze Zeny, ktoré sa Zivia samé, su
,neprirodzené*. Okrem toho nizke mzdy, absencia vzostupnej mobility a nezdravé pracovné podmienky
urobili z manzelstva atraktivnu stratégiu na preZitie pre zeny z robotnickej triedy. Tie tak boli z réznych

dévodov financne zavislé od svojich manzelov* [prel. autorka] (Cruea, 2005, s. 187). V rozpravkach je ¢a-
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rodejnica vodcom vlastnej domécnosti, zaroverh ma moc nad muzskymi postavami, ktoré, ako vyobrazuju
interpretované pribehy, st jej vzdy podradené a nemdzu existovat po jej boku v rovnocenne. Zenské a
muzské roly su v kontexte patriarchalneho systému obratené, ¢o je zjavnym dévodom pre ¢arodejnicinu
‘neprirodzenost.” Znazorfiuje tak kolektivnu (fudovu) projekciu hrézy, ktora mdze zenu postihnat, a ktorej

je symbolom - stard, slobodné, mocna a postavena mimo pravidiel fudského sveta.

ZAVER

Z preskumanych rozpravok vyplyva nadprirodzena schopnost ¢arodejnice, prejavujuca sa v konkrétnych
derivatoch jej moci: (1) fyzicka premena seba samej, ale aj inych bytosti, ako je to v pripade kobyl v slo-
venskej rozpravke Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vias; (2) prastary vek, hodny prirovnania k ve¢nosti
samotnej prirody, ktorym sa preukazatelne vyznacuje ¢arodejnica v nemeckej rozpravke Hansel a Gretel,
(3) schopnost oklamat a nalakat hrdinu do svojej pasce napriklad pomocou efektivneho vabidla, ¢o ilus-
truje priklad s pannou za sklom v Zlata podkova, zlaté pero, zlaty vias; (4) usmrtenie a vzkriesenie v pri-
pade deti v Hansel a Gretel, (5) dualita preukazujica sa v maske s podobou macochy v Héansel a Gretel,
(6) vymykanie sa pravidldm spolo¢enskej hierarchie prostrednictvom izolcie, ktora sa prejavuje preby-
vanim v lese, v horach ¢i na podobnych miestach, ktoré su tajomné alebo tazko dostupné, ako napriklad
v slovenskej rozpravke Pamodaj $tastia, lavicka. Medzi jej najslabSie stranky patri naivita, prameniaca
z pychy a sebaistého vedomia si svojej moci, ktora zakazdym napokon spdsobi jej zasluzenu smrt, ako
aj jej prostoducha animalistickd motivacia a divy hlad po [udskom zivote, ¢o reflektuje je prirovnanie

k zvieratu napriklad v rozpravke Hansel a Gretel.
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