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УВОДНА РЕЧ

Настављајући низ започет 2013. године у  Новом Саду, организацијом 
првог скупа на коме су српски фолклористи представили резултате 
својих рецентних истраживања, Удружење фолклориста Србије 

реализовало је 2023. године у Тршићу тринаести по реду научни скуп 
Савремена српска фолклористика (од 29. септембра до 1. октобра). На њему 
је учествовало шездесет деветоро истраживача из области фолклористике, 
етнологије, етномузикологије, антропологије, компаратистике, језика итд. 
Колегама из Србије на овом скупу придружили су се угледни фолклористи 
из Бугарске, Македоније, Пољске, Републике Српске, Румуније, Русије, 
Украјине и Хрватске. И овога пута Удружењу фолклориста Србије  значајну 
помоћ у организацији пружили су суорганизатори – Универзитетска 
библиотека „Светозар Марковићˮ у Београду, Научно-образовно културни 
центар „Вук Караџићˮ у Тршићу и  Центар за културу „Вук Караџићˮ у 
Лозници, док је у финансирању учествовало Министарство културе 
Републике Србије. 

Прилика за још једну размену драгоцених резултата истраживања из 
области које се тичу проучавања различитих феномена из области фолклора 
и традиционалне културе подразумевала је усмеравање пажње истраживача 
на следеће теме: 

а) Терминологија и класификација у фолклористичким дисциплинама
Фолклористика је од свог настанка посвећена питањима жанровских 

класификација и терминологије. Мада су у 21. веку терминолошке и 
жанровске поделе постигле висок ниво усвојености и међународне 
усклађености, класификациони системи и даље постављају нова питања. 
Ова су питања још сложенија зато што фолклористи долазе из више 
дисциплина (филологија, етнологија, етномузикологија)  чији се термини 
поделе делимично преклапају, али када су синонимни немају исто значење. 

Динамична природа фолклора у новим околностима условила је 
формирање облика чија се класификација мора успостављати на основу 
нових параметара, нарочито онда када нови облици садрже мање или више 
трансформисане или са другим облицима комбиноване старе форме. Неки 
од предложених праваца у којима су се могла кретати истраживања били су: 

Подтеме:
-   историјат проучавања терминологије и класификације у фолклористици
- емски термини и емска класификација
- поређење сродних термина у различитим фолклористичким дисци-

плинама
- проблем класификације записа у којима је регистровано више жанрова 

– примарна и секундарна класификација
- питање нових жанрова у класификацији
- усклађивање са постојећим међународним класификацијама и исти-

цање специфичности одређених култура
-  условност класификација и релевантност параметара за класификацију
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-  корпус као база за формирање представе о жанру: стари и нови записи, 
публикована и архивска грађа, дигитални фолклор

- израда индекса мотива: досадашња достигнућа/прилози и потреба 
организоване делатности појединаца и/или институција

-  речник фолклорних термина
б) Савремена фолклористика
У оквирима ове теме представљена су актуелна истраживања из свих 

области фолклористике.
Радови у зборнику уређени су и распоређени управо према темама и 

подтемама скупа.
Нарочиту захвалност дугујемо свим колегама који су читали и 

рецензирали радове које објављујемо у овом зборнику – без њиховог 
учешћа, посао на припреми и уређивању зборника био би много сложенији 
и дуготрајнији. Захвалност дугујемо и члановима Програмског одбора, као 
и члановима Организационог и Управног одбора Удружења фолклориста 
Србије који су организацији скупа приступили посвећено и одговорно. 
Не мање захваљујемо колегама који су председавали сесијама, лекторима, 
коректорима и преводицу.

Нашим дугогодишњим сарадницима из Универзитетске библиотеке 
„Светозар Марковићˮ у Београду, Научно-образовно културног центра 
„Вук Караџићˮ у Тршићу и Центра за културу „Вук Караџићˮ у Лозници 
захваљујемо на учешћу у припреми програма, књиге апстраката, припреме 
и публиковања зборника, организације екскурзије, превоза, смештаја и 
исхране учесника скупа.

Уредништво



Терминологија и класификација у 
фолклористичким дисциплинама
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ЖАНРОВСКА МАПА УСМЕНЕ КЊИЖЕВНОСТИ ЗА ДЕЦУ
Дилеме и питања

Предмет рада су сложене везе које се успостављају између представе 
о детету у традиционалној и модерној култури и везе усмене 
књижевности намењене и ненамењене деци с књижевношћу за децу. 
Везе усмених жанрова и писане књижевности за младе посматрају 
се као поетичке, генетске, те као оне које произлазе из њихове 
културне, социјалне и психолошке функције и из специфичне 
природе реципијента. На најопштијем плану пореде се модерно и 
традиционално схватање детета и детињства с оним у традиционалној 
култури, које се углавном изводи из Рјечника и етнографских списа 
Вука Стефановића Караџића, усмених жанрова и изабране научне 
литературе (о књижевности, компаративне, фолклористичке, 
етнографске, педагошке, социолошке). Истовремено, начелно се 
суочавају жанровска мапа усменог стваралаштва намењеног деци у 
традиционалној култури и оно што се данас доживљава и користи у раду 
с децом као потенцијално дечје. Сасвим сажето захваћен је и феномен 
дечјег фолклора, схваћен као вид аутохтоне културне комуникације 
унутар дечје групе, али и као облици усменог стваралаштва, игре 
и обредне праксе, чији су творци старији, али су намењени деци. 
Разматра се, такође, удео усмене књижевности која се изворно тицала 
детета, али није била намењена деци у генези савремене поезије за 
децу (рецимо, обредна пракса везана за детињство, која се временом 
десакрализује и приближава домену игре и исказивању породичне 
топлине и особене нежности, или постаје део потрошачке културе). 
Указује се на разлике у поимању детета и детињства у различитим 
жанровима усмене књижевности.

Кључне речи: књижевност за децу, дете, детињство, дечји фолкор, 
обред, обичај, социологија детињства.

Два тока српског песништва – усмено и писано – као и два типа културе 
традиционална и модерна – различити су, али и суштински повезани, 
поетичким и културним укрштајима, актуелном рецепцијом, својом 
самоспознајном и идентитетском функцијом. Зато, њихове везе и дотицаји, 

* joljilja@gmail.com
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верујем, нису довољно често били предмет изучавања, а и кад јесу, готово 
по правилу је реч о испитивању или пуком констатовању рефлекса усмене 
књижевности и/или традиционалне културе у делима писане књижевности 
– класичне и савремене. Знатно ређе се ради о општијим испитивањима 
поетичких и жанровских релација, па и оних концепата на којима се 
заснивају дубинска значења дела. 

Писана књижевност за децу настала је негде на преласку из средњег 
века у модерно доба и развијала се као део општег „издвајања детињства у 
засебну антрополошку категорију”, која поседује „структуралну и временску 
аутономију” (Љуштановић 2021: 256). Дакле, заједно са дечјом собом, 
одећом, индустријски израђеним играчкама, јавном школом и свеколиком 
сепарацијом детета – настаје и књижевност намењена деци, као део оног 
глобалног феномена који Филип Аријес (Philippe Ariès) назива „открићем 
детињства” (1989: 58–77). 

Да покушам да бар оцртам поетичко и појмовно укрштање усмене 
књижевности и писане књижевности за децу, навело ме неколико разлога: 
прво, промишљање колико су и јесу ли уопште појмови деца и детињство 
саморазумљиви, јасни и стабилизовани (и синхроно и дијахроно); друго, 
поетичка поклапања, која проистичу из чињенице да је природа реципијента 
која суштински одређује и именује књижевност за децу таква да постоји 
дуг период у коме се стваралаштво за децу, и када је писано, преноси 
непосредном или посредном контактном комуникацијом, која, уз то, никад 
није једносмерна већ прималац јасно утиче на својеврсно варирање дела; 
најзад, на ово плашим се прешироко промишљање навео ме је један број 
постојећих, пре свега књижевноисторијских уоштавања односа усмено – 
писано у домену књижевности за децу.

Како год их тумачили појмови дете и детињство јесу универзални 
феномен. Иако се оно што одређена заједница опажа као узрасне границе 
детињства може битно разликовати и синхронијски и дијахронијски 
гледано, то не поништава чињеницу да људско одрастање и психофизичко 
сазревање које га прати, јесу, објективно, специфичан део човековог 
живота и незамислива је било каква људска заједница која не опажа ту 
специфичност и не успоставља сложену културну комуникацију са својим 
најмлађим члановима, који, истовремено, развијају и аутохтоне видове 
вршњачке и генерацијске културне комуникације међу собом.

Дете коме се књижевност за децу обраћа може бити новорођенче 
или беба, а може бити и неко у предпубертетском, пубертетском, па чак 
и адолесцентском узрасту, па неретко говоримо о књижевности за децу 
и омладину, или у покушају да тај проблем заобиђемо о књижевности 
за младе. Критеријум старости у одређивању трајања детињства јесте 
универзалан,1 али, зависно од културе о којој је реч, и врло разнолик. 
Узрасне границе детињства битно се разликују од друштва до друштва и 
синхронијски и дијахронијски гледано. Време одрастања (ово ми се чини 
1 „Појам детињства, сам по себи, јесте и временски појам. Његов садржај може бити различит у 
различитим друштвима и историјским околностима, али његова временска димензија трансцендира 
те разлике” (Љуштановић 2012: 47).
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прихватљивом метонимијом детињства) креће од рођења и тече неодређено 
дуго: до оне неухватљиве и помичне узрасне, развојне, али и историјски и 
социјално условљене границе после које деца и млади улазе у свет одраслих. 
Детињство је, како год да га схватамо, изразито динамичан природ људског 
живота, скопчан с драматичним физичким, психолошким, интелектуалним 
променама.

Већина савремених изучавалаца детињства, без обзира на научно или 
уметничко поље из кога крећу, прихвата становиште по коме детињство 
представља „вишедимензионални свет и мултидисциплинарни концепт”, 
који се „деконструише и конструише” и са становишта дисциплине која га 
сагледава, и са становишта различитих синхроних и дијахроних културних 
модела којима оно припада, или је припадало (Tomanović 2004: 7).2 С 
условношћу и неодређеношћу граница детињства, па и појединих његових 
фаза3 суочавају се непрестано и изучаваоци књижевности за децу (в. 
Vuković 1996: 13–63; Лесник Оберстајн 2013: 27–46), и психолози/педагози 
(в. Pijaže, Inhelder 1996), и социолози (в. Tomanović 2004), и антрополози 
(в. Arijes 1989), и историчари (в. Тимотијевић 2011: 304–312), и правници.4 

Данас је широко распрострањено мишљење да се „dete može nazvati 
‘kulturnim otkrićem’, s obzirom da su različite kulture, istorijski i kroskulturalno 
gledajući, ‘izmislile’ različitu decu, kao što su to učinili i filozofi i psiholozi” 
(Tomanović 2004: 12). Зашто је ово важно за моју тему? Дете коме се 
обраћају усмене песме, приче, кратки говорни облици намењене деци битно 
се разликује од детета данас. Рађање некадашњег детета подразумевало 
се, било је врста незаобилазног религијског и социјалног налога, а не 
индивидуалног избора родитеља, али само дете није било у центру 
породичног живота;5 много раније је увођено у свет рада, и то не кроз игру 
већ стварно; његово детињство је било битно краће од детињства данашње 
деце. Постоје и непосредна сведочанства о томе. Вук у Рјечнику наводи 
појам окрп: „Кад дијете још није дорасло за цијел харач, онда харачлија 
иште окрп, т. ј. пола харача или штогођ” (Караџић 1977: 456). Тумачење 
које даје уз реч харач појашњава да је реч о мушком детету, млађем од 
седам година, пошто се харач „плаћа (у Турском царству) цару од мушкијех 
2 О томе види, такође: Praut, Džejms 2004: 51–76; Мијић Немет 2014: 317–328; Љуштановић, 
Пешикан-Љуштановић 2015: 463–482; Пешикан-Љуштановић 2016: 243–258.
3 На пример: предшколске, школске, предпубертетске, адолесценске, односно, раног детињства, 
школског, тинејџерског, адолесцентског узраста.
4 Законодавна пракса у већини западних земаља оперише истим или сличним узрасним категоријама 
– дете, млађи малолетник, старији малолетник, млађе пунолетно лице – користећи као основно мерило 
разликовања календарски узраст особе. У земљама у којима је на снази шеријатско право не постоје 
утврђене старосне границе, већ се степен психофизичке зрелости утврђује од случаја до случаја. 
Међутим, и када су фиксиране, ове старосне границе нису идентичне у различитим законодавствима 
(в. Vidanović 2006).
 Према нашем закону, дете подразумева узраст испод четрнаест година и не подлеже никаквим 
кривичним санкцијама; млађи малолетник има више од четрнаест, а мање од шеснаест година; а 
старији малолетник више од шеснаест, а мање од осамнаест година. В.: „Закон о малолетним 
учиниоцима кривичних дела и кривичноправној заштити малолетника” Сл. гласник РС. Бр. 85/2005: 
чл. 2, чл. 3.
5 Колико ће бити предмет породичног интересовања, сем тога, суштински је зависило и од тога је 
ли мушко или женско.
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глава почевши од седам година па до смрти” (Караџић 1977: 802). Дакле, 
већ узраст од седам година био је и она граница на којој је дете постајало 
шире „социјално видљиво”. Ово је био и узраст на коме се мушко дете 
могло дати у шегрте, а женско у службу.6 Ипак, управо на том узрасту, од 
времена Вуковог детињства надаље, установљује се и битна разлика између 
мушког и женског одрастања, и то преко могућности, односно немогућности 
школовања. Иако је, према Вуковом непосредном искуству и сведочанству 
датом у Рјечнику, ђаковање у манастирским школама подразумевало низ 
радних обавеза7 – оно је, својим трајањем, ипак значајно продужавало 
детињство дечака. За девојчице образовање се сводило на учење „женских 
послова” и рад у кући, па су оне већ са дванаест година сматране младим 
девојкама, а не децом. Тако Вук именицу подраслица тумачи: „дјевојче 
од 10–12 година, ein junges Mädchen, adolenscentula” (Караџић 1977: 524). 
Већ је сама именица довољно сугестивна и наговештава да је она коју 
тако зову „подрасла” до неке битне животне границе, а то непосредно 
потврђује тумачење на немачком – млада девојка – и латински превод који 
Вук даје – adolenscentula.8 Ово непосредно сведочи не само о померању 
старосних граница одраслости у нашем времену већ и о томе да је, када 
је о девојчицама реч (в. Пешикан-Љуштановић, Варница 2015: 39–48), у 
Вуковом добу, по свему судећи, још увек важила периодизација засведочена 
у средњовековном византијском законодавству, по којој је девојчица од 
дванаест година пунолетна и дорасла за удају.9 Овим се потврђује Аријесова 
тврдња да се за девојчице „od srednjeg do 17. veka” ништа није променило, 
пошто оне „osim što su se učile domaćim poslovima, [...] nisu dobijale takoreći 
nikakvo obrazovanje” (1989: 213–214). Истовремено, што је много важније, 
показује се и то да модерно, грађанско „откриће детињства” није било ни 
једноставан ни једнократан процес, већ унутар исте културе и у истом добу 
можемо срести преплитања различитих виђења детета и детињства. 

Насупрот традиционалној строго хијерархизованој патријархалној 
породици и традиционалној култури, у којој је дете, у највећој мери, 
„jednostavno bilo prisutno u neizdiferenciranoj društvenosti domaće zajednice, a 
socijalizacija je bila kontinuiran proces – odvijala se detetovim učestvovanjem u 
mnogobrojnim aktivnostima svakodnevne prakse” (Tomanović 2004: 10), битне 
за нову културну парадигму јесу иманентна педоцентричност и полазна 
претпоставка да су деца активна у „konstruisanju i određivanju svog vlastitog 
društvenog života, života ljudi oko njih i društva u kome žive” (Praut, Džejms 
6 В. шегрт – Караџић 1977: 835; справа – Караџић 1977: 704, баба – Караџић 1977: 9. Тако није 
било само код нас. Још почетком 20. века дванаестогодишњаци су у претежном делу Европе били и 
прихватљива радна снага, у индустрији, рударству, пољопривреди. В. Tomanović 2004.
7 „Који су мањи, они су љети чували козе, овце, јариће, свиње, садили и пљели лук, ишли уз плуг, 
купили сијено, шљиве и т.д., а већи су ишли с калуђерима по писанији” (Караџић 1977: 841), да би 
учили углавном зими „пошто би сви ујутру донијели дрва, и по том већи напојили калуђерске коње, 
а мањи почистили собе...” (Исто).
8 „Који су мањи, они су љети чували козе, овце, јариће, свиње, садили и пљели лук, ишли уз плуг, 
купили сијено, шљиве и т.д., а већи су ишли с калуђерима по писанији” (Караџић 1977: 841), да би 
учили углавном зими „пошто би сви ујутру донијели дрва, и по том већи напојили калуђерске коње, 
а мањи почистили собе...” (Исто).
9 О томе в. Поповић Мих. 2014: 57, нап. 135.
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2004: 52). Овај суштински нови однос према детињству (или, прецизније, 
детињствима) тековина је, пре свега, савременог грађанског друштва и 
одбацује представе по којима су природност, незрелост, ирационалност, 
пролазност основне конотације детињства као јединственог и универзалног 
феномена. Ново сагледавање детињства као променљиве друштвене 
категорије, која се не може „ u potpunosti razdvojiti od drugih promenljivih 
kao što su klasa, rod ili etnicitet” (Исто: 52), развило се, сматрају социолози, 
као производ великих промена на плану осећајности: „afektivnog 
individualizma”, „sklonosti ka porodici”, „okupljanja moderne porodice oko 
novootkrivenih vrednosti bračne privatnosti” (Tomanović 2004: 9). (Подсетићу 
вас да Јастребов записује: „Морам признати да тамо нигде нисам приметио 
истинску мајчинску љубав. Ако мајка показује неку врсту љубави, то је 
онда љубав какву испољава и свака женка...” – 2020: 505).

Дакле успостављање једноставног паралелизма између писане и усмене 
књижевности за децу пренебрегава низ чињеница: те су творевине упућене 
деци различитог узраста, а када је реч о појединим жанровима, попут 
успаванке, усмена је готово искључиво намењена мушком детету и, што је 
битно, деци која су делила врло различита животна искуства у односу на 
данашње дете.10 Такође, суштински се разликује функција обичајно-обредне 
праксе и када је привидно идентична. Рецимо, смисао бабина је битно 
померен: нема временског ограничења, ни на нивоу дана, ни с обзиром на 
време протекло од порођаја; више углавном нема ритуализованих дарова 
или, када их има, они прате неко упутство с интернета или из ревијалне 
штампе; уз то, бабине су потпуно десакрализоване и добиле су више 
социјалну функцију, с јасним елементима превасходно потрошачке логике, 
а бивају и замењене, на пример, даривањем детета пре порођаја, када се 
сазна пол. Baby shower, постаје део наше обичајне праксе.11 Израстање и 
промена првих зуба и даље су социјално маркирани, али у потрошачком 
друштву зубић вила има, рецимо, дукат, са угравираном вилом (врло 
сличном Дизнијевој Звончици), који се ставља уместо зуба остављеног под 
јастуком.

Па ипак, уза све разлике постоји и несумњива блискост. Како год да 
одређена култура успоставља горњу узрасну границу детињства (она доња 
је постављена рађањем), значајан део рецепције књижевности за децу није 
заснован на читању већ на усменој комуникацији, непосредној и посредној. 
То важи за предшколску фазу (1–7), али и за добар део раније школске фазе 
(од 7. до 11. године).12 Узраст се мења, а с њим и интересовање и укус, али 
заједничко остаје (у просеку гледано) да се способност самосталног читања 

10 Део ове разлике сачувао се, можда, бар у наговештајима у односу сеоско – градско дете. Мој 
покојни муж Јован Љуштановић је, као професор високе школе за образовање васпитача, имао 
прилику да у сеоском вртићу сведочи о крајње неповољној рецепцији студенткињине приче о 
„слатким мишићима”, један од дечака старије групе је оштро реаговао: „Знаш ли ти шта је миш?” и 
објаснио јој да је миш прљав и штеточина.
11 Ако ћирилицом у гугл претраживач укуцате бејби шауер, резултат ће бити низ руских сајтова који 
детаљно објашњавају како се украшава просторија за овај вид даривања, шта се поклања и, наравно, 
где се све то купује.
12 Према Vuković 1996: 7–41.
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углавно развија од 9 до 10. године или чак нешто касније. Током читавог 
раног детињства дете је слушалац и гледалац, а само изузетно читалац. 
Истовремено, у целом овом периоду дете јасно испољава своје афинитете 
према одређеној врсти дела и успоставља једну врсту цензуре блиску оној 
колективној.13 

С друге стране, иако се формира и настаје у битно другачијем типу културе 
у односу на традиционалну културу у којој настаје усмена књижевност, 
српска писана књижевност за децу своје генеричке и стваралачке импулсе 
умногоме налази управо у усменом стваралаштву намењеном деци и о деци 
и у динамичним везама са традиционалном културом. Иако је углавном 
десакрализована, у савременој поезији за децу рефлектује се, на различите 
начине и обредна и обичајна пракса заједнице, било као стваралачки импулс 
у писаном песништву, било као део дечјег фолклора.14

Бележење аутохтоних фолклорних облика чији су преносиоци сама 
деца, нажалост, углавном је спорадично,15 поред истраживања народне 
књижевности и књижевности за децу, оно се јавља и у оквиру других 
облика истраживања (психолингвистичких, психолошких, педагошких, 
етномузиколошких, етнокореолошких, етнографских, антрополошких, 
социолошких). Фолклорна комуникација унутар вршњачке дечје групе 
усмена је, непосредна, синкретична, варијативна, перформативна и 
интерактивна, учествује у обликовању социјалне хијерархије међу децом и 
одражава основне одлике дечјег мишљења: анимизам (придавање својстава 
живих бића неживим предметима и појавама), мотивацију (приписивање 
природним појавама, збивањима, нељудским бићима људских мотива), 
магизам (веровање да властити поступци могу битно утицати на ток будућих 
збивања). Аутохтони дечји фолклор је полистадијалан, везан је за физички, 
психолошки и интелектуални развој деце. 

Традиционални фолклор намењен деци истовремено има магијску, 
апотропејску, сазнајну функцију, намењен је забављању детета и изражава 
породичну љубав и топлину. Улога детета у обредима и обичајима (наконче 
на свадби; ношење и изливање воде за мртве; учешће у лазаричким и 
додолским поворкама и сл.) суштински је била повезана са представом 
да детињство (као и младост) оличава новину, напредак, могућност раста 

13 Ово је, на пример, нарочито уочљиво када је реч о позоришту за децу, где деца, често акламативно, 
поздрављају или одбацују одређене сегменте представе, битно утичући својим реакцијама на њено 
одвијање.
14 Дечји фолклор овде посматрамо као вид аутохтоне културне комуникације унутар дечје групе, 
која функционише као преношење песама, прича, предања и причања о животу, „хорор” прича, 
краћих вербалних фолклорних форми (брзалица, разбрајалица, ташунаљки, магијских формула, 
ругалица, клетви) и као невербални облици фолклора (игра, плес, израда играчака, облици лечења, 
успостављање побратимства, кумачење). Дечји фолклор можемо тумачити и као фолклор намењен 
деци, чији су творци старији. Њега сачињавају усменокњижевни жанрови: успаванке, цупаљке, 
ташунаљке, питалице, загонетке, изреке, магијске формуле, вербалне игре и облици невербалног 
фолклора (обичаји везани за рођење и најважнији обреди који прате ране стадијуме одрастања – 
крштење, шишање, проходавање, раст зуба, учешће деце у обредној и обичајној пракси, апотропејски 
поступци). У измењеним облицима, један део ових поступака чува се и данас, као специфични 
видови обичајног и обредног (или псеудообредног) понашања на чије формирање, поред традиције, 
могу битно утицати и различити видови масовне културе.
15 В. Алерић, Бућан 2010; Крел 2005; Марјановић В. 2005; Томић М., Томић Т. 2010.
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и развоја. Учешће у обредима годишњег и животног циклуса имало је 
одлике обреда прелаза, њиме се сегментира одрастање детета (девојчица, 
рецимо, три пута иде у лазарице док се не доспе за удају16). Иако претежно 
десакрализовани (у којој мери, веома је тешко рећи), обичаји који маркирају 
развој детета очувани су до данас (бабине сведене на даривање бебе и 
породиље, крштење, рођендани, полазак у школу, „мала матура” итд.). 
Ипак, ти модерни обреди везани за детињство и одрастање,17 по много чему 
су различити од традиционалне обредности. Модерно дете, затворено у 
„лепи круг” дечје собе, није суочено са строгим системом норми, с оним 
„минским пољем” веровања, табуа, морања,18 по којем се кретао човек 
прошлих времена. 

Већ је Ван Генеп уочио да се однос сакралног и профаног у обредима 
прелаза битно мења: „што се дубље спуштамо у прошлост све [је] већа премоћ 
сакралног над профаним” (Ван Генеп 2005: 6), а, наравно, важи и обрнуто 
– што смо ближи свом времену то је већи степен десакрализације обреда 
прелаза, иако се и у модерним десакрализованим формама понашања може 
препознати основна структура обреда: „обреди одвајања” (сепарација), 
„обреди прелазних стања” (лиминално стање) и „обреди пријема” 
(агреграција) (Ван Генеп 2005: 15). Истовремено, десакрализовани обреди 
плодности трају као дечје игре, попут Ласте проласте или Дa вaм кaжeм 
кaк’ oнo сe мaк сeje?. Данка Вишекруна је утврдила да је још у периоду 
између два рата, на углу новосадских улица Цвијићеве и Доситејеве игра 
Ласте, проласте била део пролећне обредне праксе одраслих, за удају 
и женидбу дозрелих девојака и момака, у којој ни деца „ни швигарци и 
швигарице” нису смели учествовати, али, са заборављањем обреда, ова игра 
је постала део дечјег фолклора (в. Вишекруна 2004: 116–117). Јасна граница 
фолклора за децу и фолклора за одрасле у суштини не постоји. Пријепољске 
девојчице су средином деведесетих као део игре певале песму „Шетао се 
Мики Маус / Улицама нашег града”, као варијанту песме „Миклин млад и 
госпођа Јерина” (ЕР: бр. 186), са именима „Јелена, племенита госпођа” и 
Лауш-бан.

Сви облици дечјег фолклора и фолклора за децу утицали су на развој 
српске писане књижевности за децу и на обликовање културних представа 
о детету и детињству. Чак и нонсенсни ток модерног певања за децу, који 
се, по правилу, много више доводи у везу с импулсима стране, пре свега 
англосаксонске књижевности, има своје потенцијалне усмене изворе. Без 
поимања ових веза, сличности и разлика свако бављење модерном поезијом 
за децу, па, верујемо, и бављење генезом и развојем наше укупне представе 
о томе шта је то дете и шта је то детињство, биће суштински осиромашено, 
пошто писана поезија у много чему извире из усмене. Постоји низ жанрова 
усмене књижевности намењених деци који имају било своје истоимене 

16 В. Недељковић 1990: 134–138.
17 Ритуализују се, рецимо, у знатној мери, први дечји рођендани, полазак у предшколске установе 
и, особито, полазак у школу и припрема за њега.
18 Ову синтагму користи Новица Петковић да би описао традиционалну обредност и обичаје који 
нормирају живот Станковићевих јунака у књизи Два српска романа: студије о Нечистој крви и 
Сеобама (1988).
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пандане, било своје рефлексе и транспозиције у писаној књижевности. 
Ипак, потенцијална амбивалентност сенчи и оне жанрове који су, на први 
поглед, недвосмислено одређени својом основном, елементарном наменом, 
попут успаванке. Представа о детету у усменој успаванци обликује се бар 
двоструко. Као биће које прелази из једног узрасног статуса у други, дете 
је предмет заштите, која се спроводи превасходно магијом речи, описима 
различитих видова заштитног понашања и идеализованом сликом пожељне 
будућности, што се често непосредно везује са сликом чудесног рођења и 
надљудским моћима бића која то рађање штите и благосиљају. И не само што 
се успаванка, зависно од тумачења функције и значења, може сврставати 
или у породичне или у обичајне, ја бих рекла животно-обредне песме,19 
у својим конкретним уобличењима она може бити и једно и друго, али и 
нешто треће, први зачетак модерне поезије за децу, која се снажно развија 
тек у једном битно различитом културном контексту. 

Духу модерне песме за децу, усмену успаванку приближава наглашена 
неритуална топлина. Захваљујући њој ове песме и данас, када су веровања 
на којима почивају њихове заштитне формуле заборављена и похрањена 
дубоко у наносе колективно несвесног – чува интензивни емотивни набој 
и естетску сугестивност. Тамне и загонетне слике рођења у гори издвајају 
дете и мајку из свакодневице и преносе их у чудесни онострани простор, 
заштићене и благословене моћним савезницима. Сваки пут када се запева 
детету, усмена успаванка сугерише да рођење јесте чудо, да је оно само 
изузетно и да га, бар у мајчиној имагинацији, штите и закриљују моћне силе. 
Рођење се у овим сликама сенчи издвајањем јединке из магме оностраног. 
Њега помажу и омогућују натприродна бића – медијатори, али и мајка, која 
на тој граници преузима дете у властито заштитничко окриље. Ипак, магија 
не укида љубав, она непрестано јесте и љубав. Игра, хумор, па и елементи 
нонсенса, с лакоћом се излучују из магије речи и поново се у њу враћају, 
градећи и данас живу и сугестивну песму. Та особена магија љубави и 
нежности, своди цео свет на меру детета. 

Древни религијско-магијски и обредни контекст, може са становишта 
модерног читаоца бити снажан извор естетске сугестије иако она у усменој 
комуникацији није била примарна. Магија речи с лакоћом се претаче у 
магију поезије и обрнуто. Представа о детету осцилује између представе о 
иницијанту, чији ће будући живот зависити од исправно спроведених обреда 
прелаза (тако гледано, ово би свакако биле животно-обредне песме), и 
представе о малом детету, предмету безрезервне породичне љубави којем се 
даје читав један свет да би се њиме поиграло. Успаванкама и, потенцијално, 
дечјим песмама по садржини могле би се прибројати и лазаричке и краљичке 
песме намењене малом детету, иако издвојена, посматрачка позиција 
обредне поворке која пева песму и сугестија вршног изобиља, сјаја, чистоте 
и светости, носе свечани, подигнути тон обредне песме. Истовремено, слути 
се у овим песмама и особени емотивни интезитет односа мајке и детета, она 
19 Термин обичајне чини се вишеструко недостатним, пре свега зато што подразумева да постоји 
битна разлика у односу према светом између календарских обредних песама и оних које прате 
животни циклус. С друге стране, далеко примеренија одредница породично-обредне песме, коју у 
Речнику књижевних термина нуди Хатиџа Крњевић (RKT: 497), чини ми се унеколико ограниченом.
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универзална нежност коју изазива „све што је мало” и стрепња која тера 
заједницу да свој подмладак штити древном магијом речи. 

У лирској поезији намењеној деци, у различитим опевањима детета 
и детињства, у песмама које су пратиле дечју игру, у „смешним чудима” 
шаљивих песама и магијском осипању разбрајалице зачиње се, верујем, 
модерна српска поезија за децу. То пре свега важи за онај ток обележен 
нонсенсом и игром у језику, по којем је српско песништво за децу особено и 
препознатљиво у контексту регионалних националних књижевности. Иако 
је нонсенсна поезија за децу углавном тумачена као непосредни утицај 
енглеског песништва за децу, сматрам да је много више реч о развоју писаног 
песништва на темељима усменог. Свет се у језику усмене разбрајалице 
ствара и пориче, заснива и осипа, настаје и нестаје да би се на крају све 
опет свело на дете. Традиционалне разбрајалице, у којима се, као и у 
басмама, нешто своди на ништа препознате су у литератури о Радовићевом 
песништву за децу у рашчињавању страшног лава или ишчезнућу плавог 
зеца (в. Уташи 2002: 31–35).

У нашем времену, када су се релативно строге границе васпитног, 
пристојног и примереног у писаној књижевности за децу битно размакле, 
рецимо, песништвом недавно преминулог Пеђе Трајковића, разбрајалица 
из Златановићеве збирке „Иване, бане” могла би бити део естетске и 
психолошки мотивисане комуникације с дететом. Одрасли – сватови 
– угрожавају дете, отимајући му шалозбиљно храну: „Кам каша? / 
Искусаше сватови”. Свет одраслих је оцртан аугументативима, увеличан 
или потенцијално опасан: „крива путина”, „травина”, „волина”, „вучина”, 
„гора”, „секира”, али магијом речи он се растаче и своди ни на шта, заједно 
са царем:

Кам секира?
Раскова гу ковач.
Кам ковач?
Сакри се у ме’.
Кам га ме’?
Изеде га мољ’ц.
Кам га мољ’ц?
Искљува га пет’л.
Кам га пет’л?
Изеде га лесица.
Кам лесица?
Изеде гу р’т.
Кам р’т?
Обра, обра трошке,
Па пред цара рече:
„Трт!”
  Златановић 2007: бр. 490

Страх од великог света поништава се, а тривијална порука „једи кашу 
да будеш велики и јак” прераста у духовиту језичку игру.
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Може се учинити да се ово излагање бави давно разрешеним проблемом. 
Тим пре што готово нема истраживања, било општег, било оног усмереног 
на поједине писце и дела, које на овај или онај начин не констатује постојање 
суштински важних генетичких, поетичких и тематско-значењских веза 
између усменог стваралаштва и српске књижевности за децу. Усмена/ 
народна књижевност сагледава се у књижевноисторијским уопштавањима 
књижевности за децу као „период који претходи свим периодима и који је 
сапутник свих ранијих књижевних периода” (Милинковић 2010: 9), или се 
настанак и развој књижевности за децу непосредно везује за „вакум” који 
настаје „након повлачења народних врста које су биле литерарна храна 
младежи иако нису биле њој намењене” (Петровић 2011: 52, курзив Љ. П. 
Љ.). 

Однос деце према народној књижевности сагледава се на општем 
плану као врста духовне блискости, засноване на заједничкој наивности и 
елементарности,20 а издвајају се и „усмени модели намењени искључиво 
деци” (Милинковић 2010: 8),21 или „еминентно дечје врсте” (Петровић 
2011: 55).22

Исто важи и за испитивања појединих аутора, где се, по правилу, 
наглашавају њихове генетичке, поетичке и садржинске везе са усменом 
књижевношћу. Тако, практично, нема општијег текста о Змају, Григору 
Витезу, Момчилу Тешићу, Бранку В. Радичевићу, Бранку Ћопићу, који не 
указује и на везу ових песника с усменом књижевношћу у домену садржине, 
жанрова, поетике. Више посредно, усменим певањем намењеним деци 
бавили су се и етнолози, попут Тихомира Ђорђевића (1990); педагози, попут 
Јована Миодраговића (1914); или психолози, попут Жарка Требјешанина 
(1991), али књижевнотеоријски, значењски и естетски аспекти ових релација 
остали су у њиховим радовима углавном занемарени, па зато ове студије, 
иако су, у различитој мери, значајне за свако целовитије сагледавање 
културолошких аспеката релације усмено – писано, ипак нису примарно 
интересантне за превасходно књижевно истраживање.

Зашто би, ипак, требало проблематизовати могући удео српског 
усменог песништва у генези и развоју српске књижевности за децу? Па, 
рецимо, бар из два разлога: зато што нам се чини да већина досадашњих 
истраживања ову везу констатује, али не испитује њену природу и њене 
значењске и поетичке утицаје, и зато што се врло често у овим паралелама 
и уопштавањима усмена књижевност узима здраво за готово, било (када 
је о лирици реч) као једноставна, наивна, лако разумљива, па, у крајњој 
консеквенци, елементарна, „примитивна” форма песничког праговора, коју 
писана уметност прихвата и „надграђује”, било као васпитни и морални 
узор, нека врста увода у национално васпитање, када је реч о епици. 
20 О томе сведоче и следеће тврдње: „[Народна књижевност – нап. Љ. П. Љ.] није стварана за децу, 
али је по садржини, по језику и стилу, по форми и начину уметничког обликовања веома блиска 
афинитету дечје природе” (Милинковић 2010: 8); „дечја књижевност носи одсјај народног духа” 
(Петровић 2011: 52).
21 „Ташунаљке, цупаљке, лазаљке, разбрајалице, ређалице и брзалице” (Милинковић 2010: 8).
22 „Успаванке, лазаљке ташунаљке, цупаљке, ругалице, бројалице, брзалице и ређалице” (Петровић 
2011: 55).
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Један од основних и најоштијих проблема који се притом јављају тиче 
се самог утврђивања корпуса. Оно је често ограничено, па се као књижевна 
грађа на којој се заснивају закључци јако дуго користе мање више исти 
примери. Понекад се може учинити да корпус српске усмене књижевности 
који је утицао на књижевност за децу претежно представља врло ограничен 
избор из збирки Вука Караџића, углавном исти или оскуднији од онога који 
је ушао у Суботићев Цветник средином претпрошлог века (Суботићъ 1853; 
в. Колаковић 2008). Читави жанрови, попут предања, остају само изузетно 
присутни, иако је несумњиво реч о жанру који се веома разуђено рефлектује 
у модерној прози за децу.23 Још већи проблем представља чињеница што се 
и у ту ограничену грађу уносе дела за која се у науци одавно зна да нису 
усменог постања, попут Мале виле (Милинковић 2012: 60).24

Увид у поетику и одлике усмених прозних врста често се показује као 
површан, сумаран увид у нека од темељних својстава врсте, која, притом, 
и не морају бити прецизно сагледана, што, даље, води до непродуктивне 
хипертрофије жанра. Тако се суочавамо с особеним парадоксом. Ауторска 
бајка се сматра једном од „најважнијих врста у дјечјој литератури” 
(Vuković 1996: 162),25 али, истовремено, када је о књижевности за децу 
реч, ова жанровска одредница остаје прилично нејасна и обухвата често 
најразличитија дела: од бајки које су структуром, тематски и семантички 
тако чврсто везане за усмену бајку до прича које су тако аутопоетички 
именоване, или имају неке елементе бајке, али су ближе фантастичној 
приповеци, симболичко-алегоријској прози, или су обликоване аналогно 
усменом предању, па чак и до категорије романа означене одредницом 
роман–бајка (Смиљковић 1999: 37–96; Милинковић 2012: 143–166), док се 
у „бајковите облике” убрајају и новела, и прича о животињама, и легенда, 
и научнофантастични роман, па чак и басна и поезија, попут Костићевог 
„Спомена на Руварца” (Милинковић 2012: 50, 72–79, 119, 166–177).

Проблем добрим делом настаје због релативно површног увида у поетику 
усмене бајке (па често и у релевантну литературу и домаћу и страну), што, 
повремено, своди бајку на фантастичну приповетку26 о сукобу зла и добра, 
намењену деци и наглашено васпитну.27 Основ за овакво сагледавање 
бајке могао би се, можда, тражити у одређењу бајке које заступа Андре 
23 В. Шаранчић-Чутура 2006; Пешикан-Љуштановић 2012: 45–58, 83–98; Шаранчић-Чутура 2013.
24 В. Вукићевић 2005: 373–386. Такође: Самарџија 2006: 412–417. 
 Десетине и стотине сајтова на интернету нуде текст или анализу ове „народне приче”, а 
приповетка се налази и у више „он лајн” доступних избора из лектире за основну школу, па и у 
званичним документима просветних власти.
25 „По просјеку умјетничког нивоа, по дужини временског периода у ком се дјеца за њу интересују 
и по интензитету тог интересовања с њом се не може упоредити ниједна књижевна врста” (Vukоvić 
1996: 162. Види, такође: Вуковић 1979).
26 „...Бајка и фантастична прича могу [се] ставити у исту раван – радња и једне и друге се одвија у 
свету фантастике, а порука им је усмерена на какав хуман, општељудски циљ” (Милинковић 2012: 6). 
Овим се, у потпуности, одступа од свих општеприхваћених одређења фантастике – в. Tоdоrоv 1987; 
Pešikan-Ljuštanović 2013: 415–428).
27 „Основна ознака фолклорне бајке на свим светским језицима јесте борба добра против зла, у којој 
добро редовно бива победник” (Милинковић 2012: 57; види, такође: Милинковић 2012а: 97).
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Јолес (André Jolles), по коме ток бајке усмерава и води етика збивања, или 
наивна моралност (1978: 171). Нажалост, управо Јолес се уопште не наводи 
као референтна литература у већини дела која бајку (и усмену и писану) 
одређују првенствено као васпитну причу о сукобу добра и зла.28

Ретки су радови и истраживања (говорим превасходно о изучаваоцима 
писане књижевности) у којима се јасно и прецизно, са пуном научном 
скрупулозношћу, сагледавају одлике, поетика и значење усмених жанрова 
и који указују не само на сличности и рефлексе усменог стваралаштва у 
писаном већ и на битне разлике и историјску, културолошку и поетичку 
условљеност тих разлика. У таква истраживања свакако спада, рецимо, 
књига Тамаре Грујић Змајево песништво за децу и усменокњижевна 
традиција (2010), значајна зато што се са Змајевим утицајем често макар 
посредно ширио и утицај усмених облика који се код њега рефлектују. Ова 
ауторка је, рецимо, утврдила и нека битна разилажења Змајеве поезије и 
слике света и вредносног система усмене поезије и традиционалне културе, 
која су настала као последица новог, грађанског погледа на свет и Змајеве 
укупне позиције дечјег песника који разоноди, игра се, али и поучава. Тако 
ће, показује Тамара Грујић, лекар и рационални грађански интелектуалац 
одбацити расипање и претеривање у храни и пићу које лежи у основи 
традиционалне обредности,29 прокламујући уместо њега здраву умереност 
јасно супротстављену оном Вуковом сведочанству из Живота и обичаја 
народа српскога: „О Божићу се опити и побљувати није никакове срамоте. 
(‘Ако сам се опила, Божић ми је дошао’)” (ЖОНС: 25). Студија Тамаре 
Грујић дала је важне доприносе који имају општи значај за тему којом се 
бавимо. Она је, пре свега, указала и на нужно проширивање оног круга 
усмених жанрова који имају генеричке везе с песништвом за децу, тако поред 
„еминентно дечјих врста”,30 које побрајају претходни аутори, Грујићева с 
разлогом испитује и однос писане поезије према шаљивим и посленичким 
песмама и, што је посебно важно, према обредним и обичајним/животно 
обредним песамама, које обухватајући и обједињавајући традиционални 
колектив нужно укључују и децу, било тако да им се непосредно обраћају, 
било тако што призивају рађање као суштински, неодвојиви део сваког 
благостања.31 Лазаричка песма из Васиљевићеве збирке из лесковачог краја 

28 В. Милинковић 2010; Милинковић 2012; Петровић 2008; Петровић 2011; Смиљковић 1999.
29 Песма коју је Вук Караџић насловио Божић зове хоће част у кући (СНП V: бр.191) изричито 
позива на изобилно трошење, у којем се одступа од свакодневне мере:
 Нaврћитe дoбрe oвнe нa рaжњeвимa,
 Сиjeцитe сувo мeсo, a нe мjeритe,
 A лoжитe крупнa дрвa, нe циjeпajтe,
 Припрaв’ тe ми дoстa винa, руjнa црвeнa, 
 И рaкиje лoзoвaчe првe бoкaрe... (Курзив Љ.П.Љ.)
30 Она уноси и жанрове које Петровић и Милинковић не помињу, попут песама о првим зубима, 
проходалица.
31 Тамара Грујић указује и на значајне рефлексе појединих говорних израза, попут загонетки и 
питалица, пословица, благослова, али и на рефлексе усмених прозних врста, шаљивих приповедака, 
предања, басне, елемената бајке. Ово проширивање и вишеструко усложњавање релација модерне, 
писане поезије за децу и усмене књижевности изузетно је значајно, пошто се без њега тешко може 



25

данас може функционисати као дечја песма која тематизује дечју аљкавост, 
благо, с нежношћу и љубављу:

Шеташе се иљавче,
По мајкини дворови.
Мајка си га привиче:
„Приђи, приђи, иљавче,
Да ти мајка опаше
Тој шарено појашче,
Тој калајно ременче!”
Ој убава, убава! 
  (Васиљевић 1960: бр. 25)

Заштитни смисао тврдог опасивања мушког детета изгубиће се, по свој 
прилици, у модерној рецепцији, али остаће топла и духовита жанр слика 
малог неуредног детета које аљкаво и распасано трчкара око мајке.

Постоје и изузетно вредни научни и истраживачки доприноси 
остварени у испитивању веза усмене књожевности и књижевности за децу, 
али постоје и читави домени који су углавном остали изван истраживачког 
обухвата, иако су суштински важни за сагледавање веза писаног песништва 
за децу и усмене књижевности. Тако и поред значајних студија Тихомира 
Ђорђевића, Јована Миодраговића и Жарка Требјешанина, ми као култура 
још увек немамо целовиту, на основама модерних књижевних, историјских, 
социолошких, антрополошких, психолошких, културолошких, економских 
истраживања засновану студију о детету у традиционалној култури, која би 
отварала увид у целовито сагледан концепт детињства. Без тога ми, у ствари, 
не поседујемо онај основни општи контекст за испитивање представа о 
детету обликованих у различитим жанровима усмене књижевности. 

Те се разлике између песништва за децу данас и традиционалне усмене 
лирике можда најсуштинскије испољавају се у представама о времену 
на којима почивају усмене песме намењене деци, па, могло би се рећи, 
и обичајна/животно-обредна лирска песма уопште. Песме на бабинама, 
проходалице, стрижбарске, успаванке обележавју прве сегменте животног 
циклуса јединке који се наставља свадбеним песмама, здравицама и из 
кога, најзад, јединка излази отпраћена тужбалицом. Овакво сагледавање 
човековог животног тока лежи у основи оног специфичног сажимања 
времена које се повремено среће у овим обичајним песмама посвећеним и 
намењеним деци. Привидно једноставна стрижбарска песма спреже тако у 
магични чвор садашњост и будућност јединке:

Стрижи, куме, стрижи,
Како стрижеш, куме,
Такој и да венчаш,
Како ће да венчаш, куме,
Такој ће да крстиш.
  (Ђорђевић, Д. 1990: бр. 189)

сагледати настанак и развој српског песништва за децу.
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Унутрашња логика овог преплитања јасна је. Како стриже, кум ће 
тако обавити и читав низ будућих обреда. Укупна обредна пракса везана 
за рођење (в. Ђорђевић 1990) може се посматрати као низ обреда прелаза 
којима се дете одваја од оностраног и интегрише у породицу и заједницу. 
Исправно обављање једног од првих корака на том животном путу, повлачи 
низ добрих исхода за сваког ко у обреду учествује. 

„Како треба” спроведен обред наговештава заједничку посвећену и 
благословену будућност: 

Од првог стрижења косе до венчања и новог крштења, време се магијски 
сажима и убрзава, а обредни круг се затвара, све се везује једно за друго, све 
се једно другим објашњава и условљава. 
Ако иницијацијско прво шишање, па тиме и коначно одвајање детета од 
оностраног, буде спроведено како би требало, све ће се и надаље како ваља 
одвијати у његовом животном току. Свето празнично време условљава 
свакодневно, животно трајање јединке. (Пешикан-Љуштановић 2012а: 28)

Оцртавањем добрих исхода „стрижбе” благосиљају се у песми сви 
учесници обреда: дете ће дорасти до венчања и до родитељства, а кум ће 
чинећи шта треба и како треба ући заједно с њим у наговештени магијски 
круг рађања и плођења недотакнут смрћу.

И успаванка може у целини бити окренута будућности. Време у усменој 
успаванки најсугестивније је онда када се обликује као сажимање прошлости, 
садашњости и будућности. Дарови и белези стечени у прошлости, у часу 
рођења, условљавају развој и будућност детета. Успаванка тако може 
непосредно „одгонетати” будуће последице прошлих збивања (Васиљевић 
1953: бр. 296). Нагомилане сакрализоване радње:

Majкa синa у ружи рoдилa,
Б’jeлa вилa нa бaбињe билa, 
Чeлицa гa мeдoм зaдojилa,
Лaстaвицa пeрoм зaкитилa,

саме по себи су благословене и слуте низ будућих квалитета:

Дa je румeн кo румeнa ружa,
Дa je биjeл к’o биjeлa вилa,
Дa je итaр кao лaстaвицa,
Дa je рaдин к’o ’чeлa мaлeнa...

На крају, ова магијска заштита детета, пожељним култним радњама и 
говором, прераста у саму песму и певање који издвајају, обједињавају и 
благосиљају мајку и дете:

Пјесму пјева твоја сретна мајка,
Да си сретан и весео мајци!
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Маркирајући садашњост мајке и детета, песма исказани благослов – 
„Да си сретан и весео мајци!” – шири и потврђује визијом благословене 
прошлости и слутњом здраве, лепе, радне будућности детета.

Сажимање прошлости, садашњости и будућности, остварено унутар 
усменог певања, може, са становишта модерног читаоца, бити готово 
комично. Тако одојче у магијски убрзаном времену одбија сису да би се 
женило: „Нећу те више сисати, / Већ ћу се јунак женити” (СНП V: бр. 278). 
Мајка кумулира све што може бити добро и благословено као да већ јесте. 
Одојче „јашикује” „свако јутро и вечером”, а „ђевојчица, / танка, б›јела и 
румена” свија се око двора:

Прођ се, диво, Јова мога,
Многе су га моме брале,
Ма га њесу одабрале,
За Јова је шћер у цара
Јову слична и прилична.
  (СНП V: бр. 276)

У модерној, десакрализованој, рецепцији ове песме игра, хумор, па и 
елементи сасвим модерног поетског нонсенса, излучују се из магије речи и 
поново се у њу враћају, градећи и данас живу и сугестивну песму.

Разлике у поимању детета/детињства постоје и међу жанровима 
усмене књижевности. Док је дете у лирици, па и у усменој прози, уза све 
разлике, везано за почетак људског живота и одрастање, дете у епској 
песми може имати различита значења. Деривационо гнездо именице дете, 
деца или синонимски ред формиран око ње32 у усменој епици не морају 
нужно означавати први развојни период људског живота. Синонимски ред 
формиран око именице дете, деца није искључиво, па чак ни претежно, 
узрасно одређен. Врло често се именица дете у усменој епици поклапа с 
одредницом млади јунак, неофит,33 па се, као облик именовања или као вид 
породичног односа (битног за јунакову пуну легитимност), може везати и 
за зрелог, ожењеног и вишеструко доказаног и оствареног јунака. Рецимо, 
у варијанти песме о невери Грујичине љубе, записаној у Ерлангенском 
рукопису (ЕР: бр 117), Грујо Новаковић је ожењен, отац, Турци не смеју 
да му приђу ни кад спава, али га и даље зову „диете Грујица”, што по свој 
прилици рефлектује његову формулативну везу с оцем Старином Новаком 
(в. Пешикан-Љуштановић 2007: 144–155). Нашој, савременој представи о 
детету у епици углавном, али не искључиво, одговара појам нејаког или 
лудог детета, сведеног, заједно са женама и старцима, на „статус пасивних 

32 „Деривационо гнездо чине лексеме које имају исту основу, а могу припадати истој или различитој 
врсти речи” (Драгићевић 2007: 240); синонимни низ „сачињава више лексема, обично сличног 
значења” (Драгићевић 2007: 248); а синонимни ред „сачињавају речи сличног значења” (Гортан-
Премк 2004: 140, према Драгићевић 2007: 258).
33 Драгољуб Перић у својој студији о младом јунаку (2011: 3–12; в., такође: Сувајџић 2010: 29–
63) успоставља иницијацијски низ дете – млади јунак/неофит, указујући на особену асиметрију 
животних статуса јунака у усменој епици, где су детињство и младост краћи, а период од стицања 
пуне социјалне зрелости женидбом до смрти јунака – дужи (2011: 3–12).
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јунака”, који се „налазе [...] ван епског кодирања, убрајајући се у нејач” 
(Перић 2011: 4). 

Са специфичним изузетком и проширењем граница епског и мимо 
домена јуначког, као и с особеном концептуализацијом детета/детињства у 
епској песми, суочавамо се и када је реч о именици ђак/ђаче. 

Ступајући на пут учења/образовања, ђак, чак и када је „лудо дете”, иако не 
улази у домен ратника, ипак излази из домена робља и нејачи – оних који 
су осуђени на пасивно трпљење. И када страдају од насиља јачих, страдање 
ђака самоука или деце ђака ближе је мучеништву – страдању због вере и 
непоткупљиве истинољубивости. Природа њиховог отпора неправди и насиљу 
особена је – више се остварује у домену духовног него у домену ратничког. 
(Пешикан-Љуштановић 2018: 3)

Иако се појам ђак може везати и за старијег јунака,34 у претежном 
броју примера када је о Вуковој збирци реч, он означава дете или млађег 
адолесцента, често везаног или за млађег црквеног часника (ђакона) или 
за мудрог старца игумана, владику или старог (неписменог) ратника.35 У 
песмама које ђаке опевају као пратиоце и саслужитеље старијих и угледнијих 
свештених лица успоставља се типски пар свети старац (протопоп, калуђер, 
игуман, патријарх, владика) и богу блиско дете, односно његов млади/
млађи ученик, пратилац и послушник, или наследник који преузима књиге 
староставне. Ово сугерише целовитост духовне хијерархије, засноване како 
на најстаријем (по годинама и симболички) тако и на најмлађем. Тако се 
у песми Смрт краља Симеуна (СНПр II: бр. 13) опева медијаторска улога 
ђака самоука: само он види како се пред моштима Светог Симеона црква 
сама отвара:

Кад су били на помолац цркви,
Врата им се отворише сама,

34 Иако је давно одрастао, у песми „Урош и Мрњавчевићи” Марко Краљевић је за старца протопопа 
још увек пре свега његов ђак, царев писар и зналац и чувар светих књига:
 „А до Марка, до мојега ђака,
 Код мене је књигу научио,
 Код цара је Марко писар био,
 У њега су књиге староставне,
 И он знаде, на коме је царство...” (СНП II: бр. 34)
 У улози ђака, зналца и чувара заветних књига, Марко досеже један од моралних и духовних 
врхунаца у укупном певању о њему, а да притом ниједном не прибегава сили. 
 У песми Бој под Острогом (СНП VIII: бр. 60), о покушају Турака да, 1843, на превару домаме и 
погубе црногорског владику, владика је кроз целу песму двоструко именован: као Петровић владика, 
владика и господар, а са становишта везира „владика црногорски ђак”. Неизвестан остаје пун 
смисао оваквог везировог именовања владике. То би могао бити начин да се противник социјално 
понизи и означи као „млађи”, нејунак, чији домен није ратовање већ књиге и учење, али можда у том 
именовању има зазора пред ученим супарником.
35 Када Драгу ситна књига дође,
 Јадан Драго књигу не умије,
 Но дозива самоука ђака,
 По имену Петровић’ Оташа,
 Сву му Оташ књигу проучио. (СНПр IV: бр. 33)
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А св’јеће се саме запалише,
Крстови се сами преклонише,
Јеванђеље само се прочита,
Из икона сузе покапаше.
Али од њих нико не виђаше,
Само једно самоуче ђаче... 

Дете не схвата пун смисао чуда које је видело, док му га не протумачи 
проигуман Сава (који, као ни остали пратиоци моштију, без ђака – детета, 
не види чудо):

„Хвала Богу на његовом дару,
Сад смо, ђаче, задобили царство –
То нам дође краље Симеуне!”

Само дете и старац – чисти и мудри – заједно сагледавају и схватају 
чудо небеског царства.

Ова тема се могла разматрати и као однос конкретних песничких опуса 
или појединих збирки и циклуса према усменој књижевности, или као низ 
сложених релација између прозе за децу и усменокњижевних облика, али 
то само сведочи да су укрштаји усменог и писаног у књижевности за децу 
изузетно широка и за истраживање и те како отворена и продуктивна област, 
било да је реч о општем концепту детињства, било о његовом конкретном 
уобличењу у појединим жанровима. Поред јасних генетских веза усмене 
и писане књижевности намењене деци, јасно су уочљиве и разлике у 
поимању детета и детињства не само између усмене и писане књижевности 
и традиционалне и савремене културе већ и између различитих жанрова 
усмене књижевности. Јасно је да између усменог и писаног не постоји 
поједностављена сукцесија једноставног и наивног усменог стваралаштва 
и сложенијег уметнички и естетски унапређеног писаног. Систематско 
проширивање рецепцијског и културног обухвата не само модерне 
књижевности за децу већ и школе на усмене жанрове и традиционалну 
културу донело би нове и драгоцене језичке,36 тематске, естетске импулсе. 
Верујем да би оно могло допринети и дубљем промишљању наше представе 
о детету и детињству, а тиме и успоствљању новог вида трагично нарушене 
међугенерацијске комуникације. 

36 Свесно сам, рецимо, бирала лирске песме у дијалекту, које су мање више протеране из неке врсте 
школског канона.
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Ljiljana Pešikan-Ljuštanović

GENRE MAP OF ORAL LITERATURE FOR CHILDREN
Dilemmas and questions

Summary

The paper deals with the complex connections that are established between the 
representation of children in traditional and modern culture and the connections between 
oral literature, both intended and not intended for children, with the literature for children. 
The connections between oral genres and written literature for young people are seen as 
poetic, genetic, and as those arising from their cultural, social, and psychological functions 
and from the specific nature of the recipient. On the most general level, the modern and 
traditional understanding of children and childhood is compared with that of traditional 
culture, which is mainly derived from the Serbian Dictionary (Srpski rječnik) and the 
ethnographic writings of Vuk Stefanović Karadžić, oral genres and selected scholarly 
literature (literary, comparative, folkloristic, ethnographic, pedagogical, sociological). 
At the same time, in principle, the genre map of oral literature intended for children 
in traditional culture is confronted with what is perceived and used today in working 
with children as potentially aimed at them. Quite succinctly, the paper thematizes the 
phenomenon of children’s folklore, understood as a form of autochthonous cultural 
communication within children’s groups, but also as forms of oral creation, games, and 
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ritual practices intended for children, although their creators are adults. The share of 
oral literature that originally concerned children but was not intended for children in 
the genesis of contemporary poetry for children is also considered (for example, ritual 
practice related to childhood, which over time becomes desacralized and approaches the 
domain of play and the expression of family warmth and special tenderness, or becomes 
part of consumer culture). The differences in the understanding of children and childhood 
in different genres of oral literature are pointed out.

Keywords: literature for children, child, childhood, children’s folklore, ritual, custom, 
sociology of childhood.
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КЛАСИФИКАЦИЈА ЛИРСКЕ УСМЕНЕ ПОЕЗИЈЕ –
ИСТОРИЈАТ И ПРОБЛЕМИ

У раду се указује на различите књижевнотеоријске приступе многих 
проучавалаца који су покушавали да на систематичан начин сагледају 
и реше проблем класификације српских усмених лирских песама. 
У кратком осврту приказују се досадашњи начини класификације, 
почевши од Вукове поделе на чак двадесет врста у Српским народним 
пјесмама I (1841) преко потоњих истраживача, па све до савремених 
покушаја примене различитих критеријума приликом антологијских 
избора усмене лирске поезије. Притом ће се узети у обзир и теоријске 
експликације кључних проблема који се намећу приликом покушаја 
стварања идеалног система жанровске поделе, а који су проистекли 
из саме природе усмене лирске поезије, односно њене првобитне 
синкретичности. Осим тога, степен повезаности са обредима услед 
које се целокупна лирика уобичајено дели на обредну и необредну, 
али и питање дистинкције између обредних и обичајних песама, 
само су нека од још увек отворених питања у радовима савремених 
проучавалаца усмене лирике о којима се такође дискутује у овом раду.  

Кључне речи: усмена/народна лирска поезија, усмена лирска песма, 
класификација, врста/жанр, обредне песме, обичајне песме, необредне 
песме, антологијe усмене поезије.

Основу савремене класификације лирске усмене поезије представља 
Вуков сакупљачки рад и његова подела песама коју је спровео већ у првој 
збирци – Малој простонародњој славено-сербској пјеснарици (1814). У њој 
је уобличена основна подела на женске (Песне любовне. И различне Женске) 
и мушке песме (Песне мужеске. Кое се уз гусле певаю). Притом је Вук 
Караџић, одређујући прву групу песама као женске, подразумевао заправо 
„лирску природу песама, посебан сензибилитет, женске извођаче, најзад, 
одређену технику певањаˮ (Krnjević 1986: 227).1

* jasmina.jokic@ff.uns.ac.rs
1 На то несумњиво упућује и Вукова напомена у предговору поменутој збирци да се ради о 
љубавним и „њежнимˮ песмама које се „женским гласом певајуˮ, као и објашњење (уз прву песму у 
збирци) да су женске песме све оне „кое ниєсу од десет слогова и не могу се уз гусле пєватиˮ. Хатиџа 
Крњевић сматра да је Вук, иако је био у прилици да из тадашње европске науке преузме термин 
лирске песме, остао веран народној терминологији (1986: 222).
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Од укупно стотину лирских песама скоро све су љубавне, осим три 
сватовске, али Вук их не издваја као посебну врсту, иако им даје наслове на 
основу обредног контекста у ком се изводе (Песма која се пева кад сватови 
полазе с девојком, бр. 85;  Песма која се пева код младожењине куће кад 
сватови долазе с девојком, бр. 86), док у трећем примеру (Найрадостние 
видьенье, бр. 91) то не чини. Владан Недић издваја још и песму о Сунчевој 
сестри (бр. 63) јер је „од велике старинеˮ и пореклом је митолошка, као 
и песме из новијег доба (бр. 48, 78, 84), које „и садржином и речником 
одају прелазни облик од усмене ка писаној књижевностиˮ. Приликом 
приређивачког рада Недић уочава и да су песме у овој збирци сређене на 
посебан начин, истичући асоцијативну повезаност многих примера, али је то 
сматрао заслугом „онога који их је упамтиоˮ (1965: 370–371), односно Вукове 
рођаке Савке Живковић од које их је записао. Међутим, Хатиџа Крњевић 
сматра да Вуков начин разврставања песама у овој, као и у наредној збирци, 
показују да се „nije zadovoljio samo pasivnim ređanjem tekstova pesama već je 
veoma rano mislio o onome što pojedine krugove objedinjuje, odnosno razlikuje, 
pokušavajući da sistematizuje i pobliže odredi pojedine rukovetiˮ (1986: 226).

У Народној србској пјеснарици (1815) која почиње одељком „Любавне 
и различне женске пѣснеˮ од укупно 104 лирске песме има четрдесетак 
љубавних, што је скоро упола мање него у претходној збирци, а заједно 
с њима објавио је и десетак породичних2 и једну митолошку.3 Значајну 
новину представља то што је посебно издвојио две врсте обредних песама: 
сватовске (бр. 54–68) и краљичке (бр. 69–92), али и две врсте песама уз 
рад: шест жетелачких (бр. 93–98)  и једну „од прелаˮ (бр. 99). На крају (у 
Додатку) је испред 14 уметничких песама накнадно унео три свечарске 
(које се на слави/ о светоме певају) (в. Недић 1965: 377–378).4

Издвајање поменутих врста истраживачи народне лирике сматрају 
заметком будуће Вукове поделе лирике и указују на чињеницу да ће 
„љубавне и различне женске пјеснеˮ остати до краја тематско одређење 
најбројнијег и најбогатијег круга песама, као и на то да ни касније није 
нашао подеснију ознаку за онај део (различне) који чини целину с љубавним 
песмама (в. Krnjević 1986: 227).

Лирску народну поезију (Различне женске пјесме) у лајпцишкој збирци 
Народне српске пјесме (1824), у којој има 209 нових записа (укупно 406), 
поделио је у седам кругова: сватовске (50 песама), краљичке (25 без описа 
обреда), жетелачке (10, уз опис Кад се хватају сламке), додолске (3 записа), 
песме које се певају уз часни пост (једна која се пева на почетку поста, 
једна уочи Лазареве суботе и три на ранилу), свечарске (3 песме), љубавне 
и друге различне (више од 300 песама). Међутим, међу њих је уврстио и 
породичне песме, једну песму која се пјева на бабинама (бр. 374), као и 

2 Међу њима је и о брату и сестри (бр. 28, 45); Сестра куша брата (бр. 49); Највећа је жалост 
за братом (бр. 35); Сестре без брата (бр. 40); Брат и сестра (бр. 41); о свађи јетрвица (бр. 30); 
Несташна снаша (бр. 42); Укор добјеглици (бр. 32).
3 У питању је позната песма Изједен овчар (бр. 53).
4 Кад се пије у славу; Кад се пије у здравље; Онако за софром певају.



37

песму кад се игра у колу (бр. 176)5 и друге играчке (бр. 146, 176, 177, 325), 
две од прела (Преља и цар, бр. 377,6 Преља и кујунџија, бр. 378) и митолошке  
(бр. 362, 363). 

Поделом на седам врста Вук се „знатно приближио подели у каснијем 
издању, где неће променити ни њихове називеˮ (Недић 1975: 630), па иако 
није издвојио породичне, играчке, прељске и митолошке песме „ovako 
označene i složene poslužiće kao osnova budućoj proširenoj podeli i sistematizaciji 
prema glavnim obeležjima u bečkoj zbirci lirske poezijeˮ (Krnjević 1986: 261).

Прва књига Српских народних пјесама (1841) била је двапут обимнија 
од претходног издања и обухватала је седам стотина деведесет три записа. 
Од тог броја половину чине песме прештампане из лајпцишког издања (401 
запис) и три стотине осамдесет и девет нових. Првобитно их је Вук поделио 
на седамнаест „редоваˮ, а тај број биће до краја проширен на чак двадесет 
врста након што је од Вука Врчевића добио записе тужбалица, спасовских 
песама и успаванки (в. Недић 1975: 644).

Осим нових сватовских песама (у односу на претходну збирку њихов 
број повећао се за један и по пута), у целини су нови циклуси паштровски 
припјеви уза здравице, паштровска нарицања за мртвима, као и спасовске 
из Будве и успаванке, које су у целости забележене у Будви и „горњем 
приморјуˮ. Крупан захват представљало је издвајање митологичких песама 
у засебну целину,7 што је учинио и с пјесмама од коледе, божићним, 
онако побожним и слијепачким. Осим тога издвојио је и песме на прелу и 
играчке. Као и у претходним збиркама, тако су и у овој далеко најбројније 
и најразноврсније љубавне и друге различне женске пјесме, док је пјесме 
бачванске новијег времена објавио на крају и с критичком напоменом да 
оне нису за штампу или им је вредност незнатна (в. Krnjević 1986: 277–279). 

На издвојеност ове подврсте само на основу места и времена настанка, 
без принципа намене као у другим групама указује у својим истраживањима 
и Љиљана Пешикан Љуштановић. Она сматра да управо због тога ове 
песме „пре делују као додатак него као равноправна група у оквиру Вукове 
класификације, те се чини да их Вук није могао без ограде уклопити у своје 
поимање народне лирикеˮ (Пешикан Љуштановић 2007: 77–78). Разлог 
оваквог Вуковог поступка проналази у специфичним одликама већег дела 
поменутог корпуса песама: краткоћи форме, потпуном одсуству обредног 
у њима и окренутости свакодневном искуству и непосредним потребама 
колектива у којем настају, разградњи поетског језика, те присуству изразито 
еротске компоненте приликом опевања љубавних осећања. Закључује да 
се, упркос томе што се код одређеног броја песама Вуково издвајање може 
сматрати безразложним, већи део нових бачванских песама заиста може 
5 За ову песму, осим што у самом наслову упућује на контекст извођења, Вук у напомени објашњава 
и како се игра коло и начин на који се певају стихови уз игру.
6 Само за прву бележи у поднаслову: Припијевају дјевојке једна другој на прелу.
7 Разматрајући издвајање митолошке лирике по први пут у овом издању, С. Самарџија указује на то 
да су у овом случају те варијанте „представљале Вуков антологијски изборˮ, будући да је део записа 
остао међу рукописима, а неколико сличних текстова придружио је другим лирским врстама и да су 
његова интересовања за овај сегмент српске традиције покренута под окриљем немачког романтизма 
(2021: 11).
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издвојити као специфичан и битно померен у односу на класичну усмену 
лирику (в. Пешикан Љуштановић 2007: 82–87, 93). 

Принципе којима се водио приликом расподеле веома обимне песничке 
грађе Вук је и образложио у предговору на следећи начин: „Пјесме ове ја 
сам се старао да намјестим у ред, како која за којом иде (при обичајима), 
или, како је која на коју наликˮ (СНП I: 42).8

У савременим фолклористичким проучавањима често се указује управо 
на та два основна начела његове поделе, стога Хатиџа Крњевић истиче као 
битну предност примене првог критеријума то што је из њега произашла 
„prostrana rekonstrukcija svadbenog obreda i pesama koje prate pojedine njegove 
etape (različite od kraja do kraja), verodostojna postupnost radnji, zbir magijskih 
predmeta, formula i pesamaˮ, док се под другим одређењем подразумева 
тематско јединство песама које је посебно било погодно приликом 
разврставања љубавних и других женских пјесама (Krnjević 1986: 276). 

Вуковa коначнa поделa лирске поезије на двадесет врста временом 
постаје непрактична и недовољно прегледна. Због тога се у даљим 
проучавањима овог рода усмене књижевности непрестано траже нова 
решења. У периоду између два рата тим проблемом бавили су се углавном 
приређивачи антологија усменог лирског песништва, а у историји 
класификација народне лирике веома значајно место имају антологије 
Војислава М. Јовановића и Јаше Продановића (в. Ajdačić 1995: 41–42). 

Антологија Војислава М. Јовановића Српске народне песме објављивана 
је у више издања (1922. године изашло је прво) и била изузетно популарна 
у српским школама између два светска рата.9 Приликом приређивања 
лирике Јовановић одступа од Вукове поделе и своди је на десет врста 
(митолошке, побожне; слепачке, обичајне, домаће, љубавне,10 посленичке, 
песме о природи, песме пригодне, шаљиве и подругљиве). Митолошке песме 
ставља на прво место јер сматра да су „најстарије по предмету који се у 
њима опеваˮ (Јовановић 1926: XXI). Обредне и обичајне песме издваја као 
једну групу, називајући их само „обичајнеˮ и подразумевајући под тим 
називом само песме које прате календарске промене у природи (уз часни 
пост, песме ђурђевске, песме спасовске, песме краљичке, песме додолске и 
прпорушке, песме од коледе). Након њих издваја групу коју назива домаћим 
песмама „које се певају о светковању значајних догађаја домаћег или 
породичног живота, у весељу или жалости, или иначе опевају радости или 
туге таквог живота”, убрајајући следеће подврсте: песме божићне, песме 
свечарске, песме почашнице, песме сватовске, тужбалице. Напомиње и да 
се у некима од њих опева „љубав породичнаˮ (Јовановић 1926: XXII) и само 
ти примери одговарају савременој дефиницији породичних песама, док 
су све остале, осим божићних, песме које се у каснијим класификацијама 
8 Занимљиво је да овом приликом и сам доводи у питање расподелу по мотивском, односно 
тематском јединству: „Држећи се овога ваљало би, да је пјесма 81. одмах послије 78; тако би и 
пјесми 613. било приличније мјесто иза 484. Може бити, да ће се овакијех погрјешака и више наћиˮ  
(СНП I: 42).
9 О рецепцији ове збирке у тадашњим научним круговима в. Бјелић 2022: 216–221.
10 У антологију су, вероватно, из васпитно-моралних разлога, ушле само две љубавне песме 
(Колаковић 2015: 41).
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углавном називају обичајним. Такође, као посебну групу издваја песме о 
природи „у којима се огледа развијено осећање народно према природи 
и њеним лепотамаˮ, иако након тога напомиње да се исти елементи могу 
пронаћи и у осталим лирским врстама, али у мањој мери. Нове врсте су и 
песме пригодне које дефинише као оне „у којима народ даје израза своме 
осећању поводом знатнијих савремених догађајаˮ и на крају песме шаљиве 
и подругљиве (в. Јовановић 1926: XXII).

Осим наведене антологије, велики утицај извршио је и Јаша Продановић 
који је приредио антологију Женске народне песме (1925). Одступајући 
такође од Вукове поделе, Продановић грађу дели на шест група: љубавне, 
породичне, обредне и обичајне, побожне и моралне, радне и друге песме, 
шаљиве.11 У предговору објашњава принципе класификације коју је спровео:

 
Најтеже ми је било извести поделу женских песама. У Вуковој I књизи оне су 
распоређене у двадесет група, у V књ. у четрнаест. Ја сам их поделио у шест 
[...] У пету групу увршћене су још неке песме, које се нису могле распоредити 
ни у једну групу. Има песама које могу ући у две или три групе. Има их које се 
певају на свадби или при каквом обреду, али им је карактер љубавни. Ја сам их 
распоређивао према ономе што у њима преовлађује. (Продановић 1925: XXII)

Вероватно је због тога многе сватовске песме сврстао и међу породичне 
песме, али је овој групи припојио и тужбалице. Као обредне и обичајне 
песме сврстава углавном песме које прате календарске промене у природи: 
краљичке, коледарске, по један пример јеремијских и ђурђевданских, 
славске песме (почашница, припев уза здравице и благосиљање за трпезом) 
и седам божићних.

Ослањајући се на претходно искуство, Продановић антологичарски 
рад наставља 1938. године књигом Антологија народне поезије. Иако 
у предговору указује на тешкоће с којима се сусретао приликом поделе 
„јер су песме једне врсте често сродне са песмама друге врстеˮ, он ипак 
издваја следеће групе: обредне и обичајне песме (које се певају поводом 
породичних радосних и жалосних догађаја: о рођењу детета, крштењу, 
слави, просидби, свадби, тужбалице о погребу, успаванке, као и „песме 
о Христовим празницима и на дан појединих светаца, о Ђурђевдану, о 
Св. Ивану, о Јеремину дне и др.ˮ. Ту спадају и песме додолске, коледске, 
краљичке и прпорушке, које су „везане за неке обреде заостале из старог 
претхришћанског временаˮ. На другом месту су љубавне песме, а трећу 
групу чине породичне песме, у којима се „опевају разноврсни односи у ужој 
и широј породициˮ. Као четврту групу издваја верске и моралне песме, а на 
основу његових напомена да „у њима није увек исказана чиста хришћанска 
побожност, него се мешају и елементи претхришћанских веровањаˮ, као и 
11 Поводом шаљивих песама оставио је следећи коментар: „Нарочиту врсту женских песама 
чине шаљиве песме. У њима се опевају исти мотиви као и у озбиљним, али су само обрађени у 
хумористичном и заједљивом тону. Народни хумор ретко је добре каквоће, духовит и одмерен. [...] 
Иначе је хумор махом прост и груб, сведен на преувеличавање, катшто зачињен изразима који се не 
пишу у књиге. [...] Неке су шаљиве песме везане за извесна географска места, а већи број се односи 
на разне животиње”. (Продановић 1925: LIX) 
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да се у неким песмама приказују сунце, месец, звезде и ветрови као људска 
бићаˮ, јасно је да под овим термином подразумева и митолошке песме. За 
пету групу коју назива радним песмама/песмама о раду објашњава да се 
„певају о раду и у вези су са љубавним песмамаˮ, те да се највише певају о 
жетвама, али их има и о косидби и женским ручним радовима. За последњу 
по реду групу – шаљиве песме напомиње да не чине посебну групу због 
предмета, него „по начину певањаˮ и да у њима „обично нема пакосне 
заједљивости (сатире), него се показује наклоност лицима која су изложена 
подсмеху (хумору)”. На крају одељка о „женскимˮ песмама закључује да 
„има известан број песама које се могу распоредити у две или три од ових 
врста, а има их које је готово немогућно уврстити ни у једну. То су оне које 
је Вук Караџић назвао Разне песмеˮ (в. Продановић 1938: 7–9).

У своје две антологије Продановић је проблем песама одређених 
приликом у којој се изводе, решио обједињавањем обредних и обичајних 
песама у једну групу. Ова подела директно  је утицала на поделе његових 
следбеника – антологичаре Винка Витезицу и Даринку Стојановић, као и на 
потоњу поделу Вида Латковића. Латковић је, као и Продановић, обредне и 
обичајне песме сврстао у једну групу (в. Ajdačić 1995: 42).

Дакле, Видо Латковић преузима нека од решења својих претходника 
који су се бавили принципима класификације усмене лирике, полазећи од 
Вукове поделе лирских песама према њиховој намени, односно „пригоди 
уз коју се певају (сватовске, краљичке, додолске итд.)”, сматрајући да овај 
принцип треба задржати, али уз распоређивање у мањи број врста (1991: 
149–150). Притом одбацује издвајање песама по месту где су забележене, 
а за припјеве уза здравице и перашке почашнице констатује да су само део 
сватовских песама, док су свечарске песме такође почашнице или припеви 
уз здравице. Такође, сматра неоправданим и Вуково издвајање бачванских 
песама, будући да су по садржини љубавне, али се „по духу и језику 
разликујуˮ (Исто: 151). Придржавајући се доследно намене песме као 
основног мерила за класификацију лирских песама, сматрајући да су оне 
„највећим делом пригодне у широком смислу ове речиˮ, предлаже поделу 
на пет основних врста: обредне и обичајне, посленичке и песме о раду, 
религиозне, породичне и љубавне.12 Напомиње да се свака од њих дели на 
већи или мањи број подврста,13 као и да ова подела не обухвата шаљиве 
песме јер оне не чине посебну подврсту лирике „јер међу љубавним, 
посленичким и другим песмама има хумористичких, и те песме треба 
сматрати за љубавне, посленичке итд. без обзира што су хумористичкеˮ 
(Исто: 151).

Велики помак у схватању главних проблема класификације представља 
и његова теза о синкретизму лирских врста, односно да „понеку песму 
12 Због тога се с правом у новијим истраживањима овог проблема наглашава да су „функција 
контекста и околности извођења [...] постали темељни ослонац прегледније класификацијеˮ 
(Самарџија 2007: 68).
13 Те подврсте су: календарске обредне песме (коледарске, божићне, ђурђевске, краљичке, 
спасовске, ивањске, додолске), обичајне (свадбене, тужбалице), а породичне песме дели у две групе: 
оне у којима се пева о животу у породици и задрузи, и на оне које се певају у породичном кругу – 
успаванке, песме на бабинама и сл. (Латковић 1991: 152, 162, 186).
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можемо сврстати у две врсте”. Уз све то, указује и на појаву промене 
првобитне функције песама:

Међу љубавним и другим различним пјесмама има их, за које се, на основу 
појединости у њима, може претпоставити да су првобитно биле везане за неки 
обред или обичај, па су се у току времена одвојиле од односног обреда или 
обичаја и почеле такорећи самостално да живе, тј. почеле су се певати и у 
другим приликама, а не само уз обред или обичај, и тако изгубиле изразито 
обредни или обичајни карактер. (Исто: 149)

Латковићеву поделу примењивали су потом многи приређивачи 
антологијских избора наше усмене лирике. Међу њима посебно место 
припада свакако Владану Недићу и његовој Антологији народних лирских 
песама.14 Ова антологија извршила је велики утицај и на касније приређиваче 
усмене лирике, а на значај који је имала указује и више издања која су 
изашла у кратком периоду. Наиме, прво издање изашло је 1962. године 
под насловом Антологија југословенске народне лирике, а проширено и 
допуњено издање објављено је 1969. и потом 1977. године.

Следећи ову поделу Недић обредним и обичајним песмама даје примат 
у односу на остале врсте јер их сматра несумњиво најстаријим слојем 
лирске поезије: 

Главно обележје наше народне лирике, сачувано све до данас, јесте паганско 
осећање живота. Ово осећање највише избија из најдревнијих лирских 
народних песама – обредних и обичајних. Један део њихов пратио је годишње 
промене у природи. Други део пратио је два догађаја у људском животу – 
свадбу и смрт. (Недић 1977: 13)15

За посленичке песме сматра да су „нешто су млађе од обредних и 
обичајнихˮ, а приликом разматрања мотива који су најчешће заступљени, 
закључује да „посленичке песме често нису ништа друго до љубавне и 
породичне песмеˮ (Недић 1977: 20). Као трећу групу издваја верске песме 
и њихове подврсте: митолошке, хришћанске и слепачке (Исто: 21).16 
Наредну групу чине љубавне песме, за које Недић тврди да су набројнија 
врста усмене лирске поезије и да се одликују „бескрајноом разноликошћуˮ, 

14 Стога поједини истраживачи ову класификацију називају Латковић–Недићевом, иако напомињу 
да она има и своје претходнике (в. Kлеут 2015: 101).
15 Узимајући календарске циклус као главно мерило, Недић издваја према хронолошком следу: 
зимске (коледарске, божићне и водичарске или богојављенске), пролећне (на ранилу, ђурђевске, 
ускршње, лазаричке, спасовске, краљичке) и летње обредне песме (ивањске, додолске, крстоношке) 
(в. Недић 1977: 13–16).
16 Према приступу Владана Недића, митолошке, хришћанске и слепачке песме заједно чине засебну 
категорију верских песама. Недић, међутим, истиче двоструку природу митолошких представа. 
Њихово исходиште је у паганском систему, чији се елементи рефлектују и кроз стихове певане током 
разних обреда, али и међу казивањима демонолошких предања. С друге стране, призори везани за 
оностране светове не одражавају само прастара веровања, већ и свакодневни живот и „чиста људска 
осећања”. И Видо Латковић митолошке и хришћанске лирске врсте обухвата широм одредницом 
религиозних песама (Самарџија 2021: 17–18).
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као и да су се „путујући кроз времена, мењале и губиле више неголи  
другеˮ (Исто: 22).

Осим тога, он продубљује и Латковићеву тезу о жанровском 
синкретизму и промени намене одређених лирских врста током њиховог 
трајања и преношења, указујући на то да су се многе обредне и обичајне 
песме „претворилеˮ у љубавне тако што су се:

[...] елементи љубавне лирике јављали, најпре тихо, на самом крају песме. 
Затим су лагано захватили стихове испред себе. Разарајући све више старо 
ткиво они су продирали ка почетку песме. Временом песма која је некада била 
везана за обред постајала је чиста љубавна. (Исто: 15)

Породичне песме су последња врста коју Недић издваја и дефинише 
као песме које „само по изузетку сликају патријархалну идилуˮ, а готово 
по правилу „обасјавају тамне стране старог породичног животаˮ (Исто: 25). 
На крају Антологије издвојио је и две врсте новијег постанка – војничке и 
печалбарске песме, које сматра подврстама љубавне и породичне лирике (в. 
Недић 1977: 26). У завршној напомени наглашава да приликом састављања 
Антологије није издвојио као посебне врсте играчке17 и шаљиве песме 
(Исто: 26).  

Након Владана Недића и други проучаваоци састављају сопствене 
изборе лирске поезије, а међу њима се посебно истиче Војислав Ђурић као 
приређивач Антологије народних лирских песама (1969). Он је одабрао песме 
углавном из прве и пете књиге Српских народних пјесама Вука Караџића, а 
мањим делом и из других извора. Подела песама овде је извршена на дотад 
неуобичајен начин: на љубавне песме и на различне песме. У првој групи 
песме су потом означене као засебне целине на следећи начин: песме о 
девојци и момку (I); песме о жени и мужу (II); песме о сестри и брату (III), 
песме о деци и родитељима (IV). У другом делу као засебне целине издваја: 
успаванке (I), свадбене песме (II), тужбалице (III), коледарске и њима 
сродне песме (IV)18, додолске песме (V), посленичке песме (VI), почашнице 
(VII), верске песме (VIII), играчке песме (IX), шаљиве и сатиричне песме 
(X) и родољубиве (XI). Разлоге за овакву поделу објашњава у предговору 
и у напоменама о општој историји појединих врста песама (в. Ђурић 1969: 
369).

У другој половини XX века значајна је и Антологијиа лирске народне 
поезије (1982) коју је приредио Миодраг Павловић, али на до сада 
неуобичајен начин. У предговору свој приређивачки поступак додатно 
појашњава напоменом да његов избор 

не обухвата читаву лествицу њених облика, тема и вредности, нити покрива по 
неком систему подручја на којима се она певала. Избор би се могао назвати и 

17 Насупрот томе, Љиљана Пешикан Љуштановић сматра да је издвајање играчких песама неопходно 
због оних песама које су суштински песме уз игру, а без пратње покрета нису разумљиве (в. Пешикан 
Љуштановић 2007: 60–76).
18 Под овим називом приређивач подразумева и све друге врсте календарске обредне лирике 
(божићне, краљичке, спасовске, ђурђевданске и др.).
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само личним и тематским, или рецимо: скупом стотинак најлепших народних 
лирских песама по избору састављачаˮ (Павловић 1982: 10). На овај начин 
извршио је поделу „у поједине групе и кругове, како су се оне заправо саме 
тражиле, нашле и сложилеˮ, што се на крају свело на „осмочлани круг у који 
су се женске народне песме саме распоредиле. (Исто: 16–17)

У Антологији српске лирске усмене поезије која представља „покушај 
представљања лирских народних песама код Срба, свуда где они живе или 
су некада живели и певали, од најстаријих записа до данасˮ Зоја Карановић 
напомиње да су песме подељене према класификацији Владана Недића, 
мада је његов „редослед група и врста овом приликом измењенˮ. Због тога се 
налазе у следећем поретку: религиозне (митолошке, хришћанске, слепачке), 
обредне (коледарске, божићне, вертепске, водичарске, јовањске, песме на 
ранилу, лазаричке, ускршње, ђурђевске, спасовске, јеремијске, краљичке, 
тројичинске, ивањске, додолске, крстоношке, песме за заустављање 
кише), посленичке,19 обичајне (песме које се певају око рођења, љубавне, 
сватовске песме), породичне (војничке, почаснице, песме које се певају 
о крсном имену, тужбалице).20 Недићев систем класификације нарушен 
је уношењем љубавних и породичних песама међу обичајне пошто се 
третирају као неодвојиви део свадбе. Наиме, у љубавним песмама „исписана 
је својеврсна прича о интеграционом процесу кроз који јединка, у оквирима 
традиционалног поимања света, пролази током одрастањаˮ, те стога за 
ове песме тврди да су заправо „мале приче о иницијацијиˮ (Карановић 
1998: 291) и у том смислу су и оне обредне.21 Завршну фазу свадбе као 
обреда прелаза представља увођење јединке у нови статус, али тиме се не 
завршава „њена интеграција у заједницу него се наставља, рефлектујући 
се у породичним песмамаˮ (Исто: 302–303). У антологији нису издвојене 
шаљиве песме јер „оне представљају пандане озбиљних песама, онда када 
нису њихова пародизација”, као и тзв. играчке песме, за које се сматра да 
су некада биле део обредног контекста, који би, како ауторка предлаже, 
требало реконструисати уколико је то још могуће (Исто: 249).22 Указује 
и на то да су често „песме сличне садржине не само певане у различито 
време и на различитим местима, већ у различитим приликама, мада често 
испуњавајући аналогне функцијеˮ (Исто: 250).

У приређивачким напоменама за антологију Лирске народне песме 
(2012) Љиљана Пешикан Љуштановић истиче да је основна намера 

19 У приређивачкој напомени наглашава да за многе посленичке песме постоје различити називи, 
према прилици у којој су извођене: седенћарске/седељачке, прељске, копачке, косачке, жетварске/
жетелачке, мобарске, овчарске, лојзарске, рабаџијске. Иако су ушле у антологију, нису на овај начин 
издвојене, „пошто се у различитим приликама често певала иста песма, односно обредни контекст 
ових песама се у време записивања већ увелико изгубиоˮ (Карановић 1998: 249).
20 Напомиње и да су, због ограничености простора, изостављене неке од обредних песама које су 
запамћене у мањем броју (сироварске, вучарске, песме певане на Цветну недељу, на Биљани петак, 
марковданске), те обичајне кравајске (Карановић 1998: 249).
21 Из истог разлога и почаснице, будући да се изводе у различитим „обреднимˮ ситуацијама, помињу 
два пута (Карановић 1998: 249).
22 Записивачи су шаљиве свадбене песме због њиховог ниског тона често изузимали из записа о 
свадби, и у збиркама их сврставали уз друге шаљиве песме. Зато је тешко одредити њихове обредне 
функције (Ајдачић 1998: 234).
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приликом прављења избора песама за ову антологију била представљање 
народне лирске поезије „пре свега као уметности речиˮ, те је „примарно 
естетски критеријумˮ условио да она „не буде школски конципиран преглед 
жанроваˮ. Због тога се определила да се у једну целину групише обредне 
песме (календарске и животно-обредне), које су распоређене унутар 
сегмента према току године и току живота. Песме унутар осталих целина 
подељене су према врстама, а притом је доследно поштовано одређење 
сакупљача (уколико га је било) на посленичке, верске, љубавне и породичне, 
а „издвојена је и целина која обухвата углавном шаљиве песме, али и оне 
песме које су, условно речено, најближе песмама за децуˮ. Распоред песама 
унутар тако формираних целина требало би „да омогући да се оне додатно 
међусобно везују, по сличности или контрасту, и тиме истичуˮ (Пешикан 
Љуштановић 2012: 299).

У Антологији српске лирске народне поезије Крајине (2020) коју је 
приредила Славица Гароња, песме су подељена на следеће врсте: митолошке 
и хришћанске, обредне, песме о раду, обичајне (сватовске, успаванке и 
дечије бројалице), љубавне, породичне, војничке/граничарске и шаљиве. 
Ауторка напомиње да се определила за „устаљену, традиционалну поделу 
лирских песама на њене класичне врстеˮ, али у нешто измењеном редоследу 
(према природи саме грађе)ˮ (Гароња 2020: 7).

Закључна разматрања

Након прегледа најзначајнијих антологија усмене лирике које су 
настајале у веома широком временском распону и са различитим циљевима 
и критеријумима као полазиштем при избору песама (педагошки, естетски 
и др.), може се закључити да су приређивачи углавном сагласни када 
треба одредити главне лирске жанрове, односно да се уобичајена подела, 
поготово у новијим изборима, своди углавном на пет или највише шест 
врста (обредне и/или обичајне, религиозне/верске, посленичке/песме о раду, 
љубавне и породичне), које се потом деле на мањи или већи број подврста. 
Поједини приређивачи залажу се за то да се као посебна група издвоје још 
и шаљиве или играчке песме, али без обзира на различита решења у погледу 
ових врста, данашња класификација заправо се своди на две велике групе: 
„на оне које се певају у утврђеној прилици и оне чије је певање ‘ослобођено’ 
обредног контекстаˮ (Карановић 1998: 249). Притом већина проучавалаца 
усмене лирике имају усаглашене ставове када је у питању архаично 
порекло обредне лирике и њена првобитна повезаност са обредима уз које 
се изводила.23 Многи аутори указују и на њену трансформацију, односно 
промену намене до које неминовно долази услед процеса десакрализације 
и деритуализације, односно нестајања и заборављања појединих обреда, 
услед чега се песме одвајају од њих и осамостаљују. Након губљења везе 
са некадашњим обредним контекстом, те песме могу остати сачуване 
23 „Песме су, судећи по подацима, представљале интегрални део обреда, вербални опис обредних 
поступака, понекад одступања од њих, што се може објаснити семантичком разликом различитих 
система вербалног и невербалног, који говоре различитим ‘језицима’, али исто тако прожимањем 
слојева културе у дугом временском распону бивствовања обредаˮ. (Милошевић Ђорђевић 2008: 8)
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захваљујући даљем усменом преношењу, али тако што обично „dobijaju 
vrednost i značenje po sebi i za sebe ˮ (Ljubinković 1995: 23–24). Међутим, 
у њима и даље остаје „архаично наслеђе значењаˮ за чије одгонетање је 
неопходно „проучити етнографско језгро и обредна правилаˮ (Крњевић 
1988: 129). 

Још један проблем с којим се неминовно сусрећу сви проучаваоци 
усмене лирике је разликовање и доследно дефинисање појмова обредне 
и обичајне песме.24 Неки приређивачи их спајају у једну врсту, док други 
као обичајне подразумевају оне које прате најважније догађаје у животу 
појединца (рођење, свадба и смрт),25 а као обредне оне песме које прате 
календарске промене у природи. Због тога их поједини проучаваоци 
деле према критеријуму времена и прилика у којима се изводе на два 
велика круга: календарско-обредне и породично-обредне (Крњевић 1986: 
300), односно календарске и животно-обредне (Пешикан Љуштановић  
2012: 299).

Различити приступи и решења којима прибегавају изучаваоци који су 
се до сада бавили проблемом класификације усмене лирике разумљиви су 
уколико имамо на уму да су „динамични процеси [...] својствени усменом 
стваралаштвуˮ (Самарџија 2007: 71). Међу њима се, по сложености 
и дуготрајности, нарочито издваја процес трансформације обредног 
песништва, који потом проузрокује настанак нових врста и на тај начин 
„песме које су пратиле некадашње обреде постају дечје, љубавне, породичне 
[...]ˮ (Пешикан Љуштановић 2012: 32). Некада тај процес може бити и 
двосмеран: „Свадбене песме предају мотиве другим врстама и преображавају 
се у несвадбеним врстама, као што саме примају и мењају мотиве из других 
врстаˮ (Ајдачић 1998: 235). Управо због тога већина приређивача антологија 
наилази на проблем жанровског синкретизма приликом разврставања 
песама, што углавном дефинишу као недоумицу између две или чак три 
различите врсте, а решавају га најчешће тако што их групишу „према ономе 
што у њима преовлађујеˮ (Продановић 1925: XXII), односно опредељујући 
се за један од доминантних мотива. Дакле, уколико више не постоји 
обредни контекст на који се приређивачи и проучаваоци усмене лирске 
поезије могу ослонити, преостаје само могућност класификације на основу 
садржине (мотивски и тематски принцип). Слични проблеми могу настати 
и услед пропуста сакупљача, уколико уз текст лирских песама не забележе 
и одговарајуће вантекстуалне елементе, који би у значајној мери допринели 
потпунијем тумачењу њихове садржине, а самим тим и правилном или бар 
прецизнијем жанровском одређењу. 
24 О разграничавању обредних и обичајних песама детаљније в. Вукмановић 2014: 183–184. До 
несугласица долази највероватније и због уобичајеног тумачења термина ритуал и обред, који се 
често преклапају или користе као синоним за појам обичај. Међутим, „термин обичај ипак поседује 
шире значење, јер обухвата и извесне социјалне и егзистенцијалне обрасце и правила који нису 
ритуалног карактера (нпр. из домена испољавања разних устаљених начина понашања, вербалних 
чинова и комуникације, менталних образаца, или пак правних обичајних норми и других правила, 
све до различитих нивоа друштвене организације итд.)ˮ. (Тодоровић 2017: 259)
25 У српској фолклористици за њих се уобичајено користи термин „обреди прелазаˮ, понајвише 
захваљујући теоријским поставкама Арнолда ван Генепа и истоименој студији која је преведена и код 
нас (в. Ван Генеп 2005).



46

Цитирана литература

Ајдачић, Дејан. „Жанрови свадбених песама”. У: Дејан Ајдачић (ур.). Кодови словенских 
култура, 3 (1998): 218–238.

Бјелић, Александра. „Рецепција антологија усмене књижевности Војислава М. Јовановића 
Марамбоа у периоду између два светска ратаˮ. Узданица, XIX/1 (2022): 215–225.

Ван Генеп, Арнолд. Обреди прелаза. Систематско изучавање ритуала. Са француског 
превела Јелена Лома. Српско издање приредио Александар Лома. Београд: СКЗ, 2005.

Вукмановић, Ана. „Досадашња проучавања српске усмене лирикеˮ. У: Зоја Карановић, 
Јасмина Јокић (ур.). Савремена српска фолклористика I. Нови Сад: Филозофски 
факултет, 2014: 182–193.

Гароња, Славица (прир.). Антологија српске лирске народне поезије Крајине. Нови Сад: 
Завичајно удружење „Сава Мркаљˮ, 2020.

Ђурић, Војислав (прир.). Антологија народних лирских песама. Нови Сад, Београд: Матица 
српска, Српска књижевна задруга, 1969.

Јовановић, Војислав М. (прир.). Српске народне песме: антологија. Београд: Издавачка 
књижарница Геце Кона, 1922.

Карановић, Зоја (прир.). Антологија српске лирске усмене поезије. Нови Сад: Светови, 
1998.

Клеут, Марија. Народна књижевност. Нови Сад: Филозофски факултет, 2015.
Крњевић, Хатиџа. „Скице за видове композиције лирске народне песмеˮ. У: Новица 

Петковић (ур.). Поетика српске књижевности. Београд: Институт за књижевност и 
уметност, Научна књига, 1988: 117–139.

Латковић, Видо, Народна књижевност (Пето издање). Београд: Научна књига, Требник, 
1991.

Милошевић Ђорђевић, Нада. „Живот и обичаји и српска народна лирикаˮ. У: Ненад 
Љубинковић и Снежана Самарџија (ур.). Српско усмено стваралаштво. Београд: 
Институт за књижевност и уметност, 2008: 7–18.

Недић, Владан. „Прва Караџићева књига Српских народних пјесамаˮ. У: Сабрана дела 
Вука Караџића. Књига IV. Владан Недић (прир.). Београд: Просвета, 1975: 627–665.

Недић, Владан (прир.). Антологија народних лирских песама  (Друго издање). Београд: 
СКЗ, 1977.

Павловић, Миодраг (прир.). Антологија лирске народне поезије. Београд: „Вук Караџићˮ, 
1982.

Пешикан Љуштановић, Љиљана. Станаја село запали: огледи о усменој књижевности. 
Нови Сад: Дневник,  2007.

Пешикан Љуштановић, Љиљана (прир.). Лирске народне песме. Нови Сад: Издавачки 
центар Матице српске, 2012.

Пјеснарица – Караџић, Вук Стефановић. Пјеснарица 1814–1815. Сабрана дела Вука 
Караџића. Књ. I. Владан Недић (прир.). Београд: Просвета, 1965.

Продановић, Јаша М. (прир.). Женске народне песме: антологија (Школски писци; 1–3). 
Београд: Издавачко и књижарско предузеће Геца Кон, 1925. 

Продановић, Јаша М. (прир.). Антологија народне поезије. Београд: Издавачко и књижарско 
предузеће Геца Кон, 1938.

Самарџија, Снежана. Увод у усмену књижевност. Београд: Народна књига/Алфа, 2007.
Самарџија, Снежана. „Особито митологичке песме у збиркама Вука Караџићаˮ. Годишњак 

Катедре за српску књижевност са јужнословенским књижевностима, 16 (2021): 11–
48.

СНП I – Караџић, Вук Стефановић. Српске народне пјесме. Књ. I. Сабрана дела Вука 
Караџића. Књ. IV. Владан Недић (прир.). Београд: Просвета, 1975.

Тодоровић, Ивица. „Обичајˮ. У: Љ. Гавриловић (ур.). Етнологија и антропологија (70 
изабраних појмова). Београд: Службени гласник, Етнографски институт САНУ,  
2017: 259–265.



47

Ajdačić, Dejan. „Klasifikacija lirike u antologijama narodne poezijeˮ. Folklor u Vojvodini, 9 
(1995): 37–47. 

Krnjević, Hatidža. Lirski istočnici: iz istorije i poetike lirske narodne poezije. Beograd, Priština: 
BIGZ, Jedinstvo, 1986.

Ljubinković, Nenad. „Problemi sistematizacije i klasifikacije usmenog narodnog stvaralaštvaˮ. 
Folklor u Vojvodini, 9 (1995): 9–28. 

Jasmina S. Jokić

CLASSIFICATION OF LYRIC ORAL POETRY – HISTORY AND PROBLEMS

Summary

The paper points out various literary theoretical approaches of many scholars who tried 
to systematically look at and solve the Serbian oral lyric songs classification problem. In 
a brief overview the current methods of classification are presented, starting with Vuk’s 
division into twenty types in Serbian Folk Songs I (1841) to the subsequent researchers, 
and up to the modern attempts to apply different criteria during anthological selections 
of oral lyric poetry. At the same time, theoretical explanations of the key problems that 
arise when trying to create an ideal system of genre division, which arose from the very 
nature of oral lyric poetry, that is, its original syncretism, will be taken into account. In 
addition, the degree of connection with rituals, due to which the entire lyric is usually 
divided into ritual and non-ritual, as well as the question of the distinction between ritual 
and custom songs, are only some of the still open questions in the works of contemporary 
scholars of oral lyric, which are also discussed in this work.

Keywords: Serbian oral lyric songs, classification, genre, ritual songs, custom songs, 
non-ritual songs, anthologies of oral lyric songs.
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Етнографски институт САНУ 821.14’02.09-13 Hesiod
Београд [821.14’02.09-13+255.2]:81’37

КОМПАРАТИВНИ ОСВРТ НА ТЕРМИНОЛОГИЈУ ГОВОРА И 
ПРИПОВЕДАЊА У РАНОЈ ГРЧКОЈ ЕПИЦИ**

Опште је познато да је семантичка дифузија термина „мит” довела 
до тога да он постане својеврстан празни означитељ. Но, ни његова 
употреба у усменој и писаној књижевној традицији старе Грчке није 
била једнозначна и лишена амбиваленције. Од сакралног значења 
мита као „свете приче” у грчким мистеријским култовима, преко 
платонског „филозофског мита” као облика литерарне фикције и мита 
као песничке фантазије, па до мита у значењу приче за децу и басне, 
тај се термин још у антици опирао јасној и једнозначној денотацији, 
нарочито насупрот термину „логос”, с којим још од Хомера стоји у 
својеврсном ривалском односу. У раду је дат компаративан аналитички 
осврт на семантички развој и најважнија значења како лексеме mythos 
тако и две њој значењски сродне лексеме у раној грчкој епици – 
лексеме logos и epos. Уз разматрање најважнијих књижевних потврда, 
анализа настоји да утврди однос између тих лексема у контексту 
њихових семантичких разлика и преклапања.

Кључне речи: рана грчка епика, Хомер, Хесиод, mythos, logos, epos.

Попут многих других речи које су до данашњег доба стигле семантички 
вишеструко раслојене богатим историјским наносима употреба и 
тумачењâ, тако је и термин „мит”  данас постао безмало празни означитељ 
– означитељ чије је означено сувише неодређено, променљиво, значењски 
разуђено, такво да је у различитим епохама и контекстима значило 
веома различите ствари. Довољно је сетити се на који су начин миту 
приступале и приступају различите научне дисциплине и правци унутар 
тих дисциплина. Може се констатовати да многи научни приступи миту 
– угрубо груписани у историјско-филолошке, психолошко-филозофске, 
социолошке и антрополошке (Срејовић, Цермановић 1992: XVII–XXXVI) 
– пажњу посвећују појединим његовим аспектима, док друге потискује на 
маргину. Поменимо само утицајно поимање мита као „свете приче” који 
стоји изван времена и историје код Мирче Елијадеа, мита као практичне 
* noel.putnik@ei.sanu.ac.rs
** Текст је резултат рада у Етнографском институту САНУ који финансира Министарство 
науке, технолошког развоја и иновација РС, а на основу Уговора о реализацији и финансирању 
научноистраживачког рада НИО у 2022. години број: 451-03-47/2023-01/200173 од 3. 2. 2023.
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функције у животу примитивних култура и одраза њених установа у 
функционалистичком виђењу Малиновског, као примитивног развојног 
ступња људског духа у Фрејзеровој еволуционистичкој схеми, или као 
симбола архетипске реалности у тумачењима Јунга и његових настављача 
попут Џозефа Кембела и Џејмса Хилмана; о проучавању мита у књижевним 
наукама да и не говоримо. Далеко би нас одвело ако бисмо покушали да 
каталогизујемо сва значења која је тај термин до данас попримио у науци, а 
камоли у популарној култури.1 Но таква фрагментација није проблем само 
савремене науке и културе; у извесном смислу, она је наслеђена још од 
антике.

Наиме, ни значење мита у усменој и писаној књижевној традицији 
старе Грчке није било фиксирано и лишено нејасноћа. На то као да већ 
указује и етимологија речи μῦθος [mythos], тачније немогућност њене јасне 
реконструкције: за разлику од неких њених лексичких ривала, попут речи 
λόγος [logos] и ἔπος [epos], реч mythos остаје етимолошки непрозирна, већ и 
стога што нису нађене сродне лексеме у другим индоевропским језицима. 
Хјалмар Фриск је изнео претпоставку да је реч потекла од ономатопејског 
елемента μῦ, што је узвик стењања и јадиковања (1960: 265), али други аутори 
ту претпоставку оспоравају јер у писаним изворима не налазе непосредну 
везу са самом речју mythos. Роберт Бекес, један од највећих савремених 
ауторитета на пољу индоевропеистике, износи чак и мање од претпоставке: 
он само каже да је „та реч могуће предгрчког порекла” (II 2010: 976), и то 
је мање или више све што нам званична етимологија може рећи о миту. Од 
најранијег хомерског значења мита као посебног, хијерархизованог модуса 
обраћања, преко платонског „филозофског мита” као облика литерарне 
фикције, орфичког и елеусинског мита као „свете приче”, Аристотеловог 
мита као теоријског термина за сложени склоп трагедије, све до мита као 
песничке фантазије, басне, па и „приче за децу”, та реч се још у антици 
опирала јасној и једнозначној денотацији.

У овом раду настојим, узимајући у обзир готово искључиво рану грчку 
епску традицију, да сажето укажем на семантички развој и најважнија 
значења како лексеме mythos у тој традицији, тако и њој значењски 
сродних лексема везаних за разне модусе говора и приповедања, logos и 
epos. Уз компаративни осврт на неке од најважнијих књижевних потврда, 
настојим да утврдим однос између њих у контексту њихових семантичких 
и конотативних преклапања и разилажења.

Нема никакве сумње да је једно од најстаријих забележених значења 
лексеме mythos „реч”, односно „говор, обраћање”, и у томе је она најсроднија 
лексеми epos, која се преко свог реконструисаног праиндоевропског корена 
*ueqw- везује за лат. vox. „глас, реч” и енг. voice. Код Хомера те две речи 
1 У којој мери је мит задржао моћ да очара казују и примери многих данашњих представника 
(постјунгијанске) архетипске психологије који заговарају својеврстан повратак на митски 
геоцентризам, макар схваћен само психолошки (Pari 2020: 148–155). О развоју европских тумачења 
мита од антике до епохе романтизма в. Радуловић 2023: 167–171.
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у овом основном значењу налазимо и заједно, нпр. у Од. 11. 561, када се 
Одисеј обраћа Ајанту у Доњем свету:

Него, краљу, амо приступи да моју беседу (и моје речи) чујеш. (Хомер  
1977: 255)
(ἀλλ᾽ ἄγε δεῦρο, ἄναξ, ἵν᾽ ἔπος καὶ μῦθον ἀκούσῃς)2

Mythos у контексту обраћања налазимо и у значењима „разговор”, 
„договор”, чак „јавно већање”, као у Од. 1. 358, у сцени где се Телемах 
обраћа мајци речима 

Мушкарци треба да зборе сви. (= говор треба да је брига свих мушкараца) 
(Хомер 1977: 65)
(μῦθος δ᾽ ἄνδρεσσι μελήσει πᾶσι) 

У истом али проширеном контексту ова реч може означавати одлуку 
или намеру, као нпр. у Ил. 1. 545, када Зевс у сцени брачне свађе каже Хери 
следеће: 

Херо, не надај се све да ћеш намере моје / сазнати. (Хомер 1972: 67)
(Ἥρη, μὴ δὴ πάντας ἐμοὺς ἐπιέλπεο μύθους εἰδήσειν)3

Ту реч песник користи и да означи нпр. „издајничке намере” просаца 
на Одисејевом двору (Од. 4. 675). Ово значење намере заправо се своди на 
„разговор са самим собом”, дакле на интериоризовани mythos.4

Додуше, већ код Хомера почињемо да разазнајемо и употребу лексеме 
mythos у ширем значењу приче, приповести, дакле сложеније говорне 
структуре, као нпр. у Од. 3. 94–5, где се Телемах распитује за оца Одисеја 
код старог Нестора те га пита

да ли га очима виде / или си од другог чуо што и сам је лутао с њиме?
(= или си од другог чуо причу о њему?) (Хомер 1977: 90)
(ἢ ἄλλου μῦθον ἄκουσας) 

Идентична формула понавља се и у IV певању (Хомер 1977: 115), где 
Телемах исто питање упућује Менелају, и ту видимо да значење мита почиње 
да се приближава ономе које ће касније, нарочито у прози, бити устаљено 

2 Одломке Одисеје на грчком језику, које дајем ради јасног уочавања коришћених лексема, 
наводим према издању Perseus Digital Library: https://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus
:text:1999.01.0135, приступљено 18. 12. 2023. Тамо где је то потребно ради бољег разумевања, уз 
стилизоване преводе Милоша Ђурића и других преводилаца наводим дослован превод у загради.
3 Изворник: https://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Hom.+Il.+1.545&fromdoc=Perseus%3Ate
xt%3A1999, приступљено 20. 12. 2023
4 При помену интериоризације ступамо на трусно тле научних полемика о томе да ли је 
ауторефлексија на коју овде алудирамо уопште била могућа у антици пре но што је сасвим развијено 
апстрактно мишљење. Поједини научници на основу усменог карактера грчке културе доводе у 
питање способност архајских Грка за ауторефлексију (Svenbro 1993: 4; Thomas 2002: 3–4), те би се у 
том случају поменути „разговор са собом” морао схватити само метафорично.
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као прича о боговима и херојима, приповест о древним временима. Сходно 
томе, и деноминали именице mythos, глагол μυθέω/μυθέομαι [mytheo/
mytheomai] и μυθολογέω [mythologeo], првобитно су значили „говорити”, 
„беседити” (нпр. Од. 8. 180; 12. 450), а тек у прози показују конзистентно 
значење „приповедати, причати приче”, премда се оно спорадично јавља и 
у епици.5

Осврнимо се сада и на главне пандане лексеме mythos код Хомера и 
Хесиода – лексеме epos и logos, обе такође са основним значењима „реч”, 
„говор”. За лексему epos већ смо видели у плеонастичкој формули epos kai 
mython да је синонимна са лексемом mythos у значењу „реч”. При томе, за 
разлику од речи mythos – за коју ћемо видети да, према неким мишљењима, 
може бити идеолошки конотирана – epos углавном носи вредносно 
неутрално, такорећи физиолошко значење речи која се ваздушном струјом 
истискује из груди, у којима се зачиње, и излази на уста кроз зубну баријеру. 
Отуд она чувена и помало комична слика у преводима Томе Маретића и 
Милоша Ђурића о речима које као какве овце излећу из зубне ограде. Када, 
рецимо, Одисеј у Ил. 4. 350 срдито узвраћа Агамемнону, који вређа грчке 
јунаке у боју, он му каже: 

Каква ти то реч побеже из ограде зубне? (Хомер 1972: 126)
(ποῖόν σε ἔπος φύγεν ἕρκος ὀδόντων)

Epos се, међутим, може јавити и као опозиција logos-у у смислу 
садржине, тј. тематике изреченог: за разлику од умилног говора logos-а, 
epos може означавати оштрији, реалистичнији модус говора, као у примеру 
Патрокловог тешења рањеног ратника Еурипила (Ил. 15. 390–400): док 
га забавља, теши и одвраћа му мисли, он користи logos; но кад треба да 
му каже да мора да оде јер се битка распламсала, Патроклово обраћање 
наједном је окарактерисано као epos:

                          
   ...Патрокло сеђаше јунак
у чадору храброг јунака Еурипила својим
речима (λόγοις) њега веселећ’: он на грдну меташе рану
мелеме благе од којих одумину болови црни.
Ал’ кад примети веће Тројанце где бедему хите,
те се вика и врева у данајској подигну војсци,
онда закука он и руке раширивши своје
удари се по стегну и жалостан прозбори ово (= ову реч, ἔπος):
„Ако и желиш ме врло, Еурипиле, али ти дуже
остати овде не могу; већ жестока разви се борба; (Хомер 1972: 368–369)

Премда би се оба термина на српски превела истоветно, приметна 
је значењска нијанса разлике коју намеће контекст, разлике између 
„неозбиљних” и „озбиљних” речи (Lincoln 1999: 10).

5 За користан осврт на развој терминолошких еквивалената речи mythos и њој сродних у 
старословенском језику и његовим дериватима (баснь и друге речи) в. Радуловић 2023: 171.



52

Овде ваља приметити да се, аналогно појму мита, и значење епа као 
књижевног рода развило из истог првобитног значења лексеме, и то као 
плурал ἔπη („речи”): дакле, прво реч, говор уопште, а затим говор, приповест 
о нечем важном и познатом из традиције (нпр. Херодот II 117).

Logos је знатно компликованији случај. И та именица је етимолошки 
прозирна и везује се за читаву фамилију речи са праиндоевропским 
кореном *log-/leg- у основном значењу „прикупљати”, „сабирати” (грч. 
λέγω, „говорим”, лат. lego, „читам”/„прикупљам”, срп. лог итд.) (Beekes 
I 2010: 842), али је код Хомера и Хесиода пре свега налазимо у значењу 
„реч”, „говор”, „говорење као изрицање мисли” наспрам φωνή [phone], 
гласа као испољавања афективних стања и код људи и код животиња. 
Наизглед сасвим супротно ономе што бисмо очекивали имајући у виду да 
се logos семантички најчешће везује за представу о рационалном мишљењу 
спрам митског и симболичког, рани епски песници користили су лексему 
logos пре свега да означе говор заснован на лажима, обманама и завођењу 
(Boeder 1959: 82). Као што је блиским читањем Хомера и Хесиода показао 
Брус Линколн (1999: 3–18), logos је модус обраћања којим се у епу често 
служе они „структурно инфериорни” како би стекли предност над физички 
и друштвено супериорнима, или пак они који хоће обманом да постигну 
неки циљ. Парадигматично је у том смислу обраћање Муза на почетку 
Хесиодове Теогоније (27–28), када богиње следећим речима сажимају 
амбивалентну природу поезије: 

Mnoge laži mi znamo kazivati istini slične,                
ἴδμεν ψεύδεα πολλὰ λέγειν ἐτύμοισιν ὁμοῖα

Ali, kad hoćemo, znamo objavit’ i istinu pravu.         
ἴδμεν δ᾽, εὖτ᾽ ἐθέλωμεν, ἀληθέα μυθεῖσθαι6

                                                  (Hesiod 1975: 9)

Овде уз „лажи истини сличне” (ψεύδεα ἐτύμοισιν ὁμοῖα) налазимо глагол 
λέγω [lego] „говорити, казивати”, блиског сродника именице logos, док уз 
„истину праву”, барем према неким рукописним читањима (Lincoln 1999: 
4), налазимо глагол mytheomai – супротно ономе што бисмо очекивали с 
данашњим наслеђем представа о миту и логосу. Притом на више места 
код Хомера, Хесиода и у Хомерским химнама именицα logos стоји у 
вези с придевима αἱμύλιος [haimylios],  „заводљив, умиљат”, и κερδαλέος 
[kerdaleos], „лукав”, или именицом ψεύδεα [pseudea] „лажи” (нпр. Теог., 
229; Послови и дани, 78). 

Када је хтео да прогута Метиду, Зевс ју је, каже Хесиод у Теогонији 
(889–90), обмануо „речима умиљатим”, а песник у тој комбинацији посеже 
управо за лексемом logos:

6 https://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0129, приступљено 20. 
12. 2023.
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Metidi on lukavstvom srce obmanuv
riječima umiljatim, u svoju je utrobu spravi. (Hesiod 1975: 33)
(ἐξαπατήσας αἱμυλίοισι λόγοισιν) 

Истом формулом изражено је Хермесово лукавство у расправи са 
старијим и јачим Аполоном у Хомерској химни Хермесу (260): 

Lukavim riječima njemu odgovori Hermo ovako: (Homerove himne  
1975: 87)
(Τὸν δʼ Ἑρμῆς λόγοισιν ἀμείβετο κερδαλέοισι) 

Најзад, исти стални епитет налазимо и у Одисеји (1. 54–59), у опису 
начина на који нимфа Калипсо држи Одисеја заробљеног на Огигији:

вазда га она / речима нежним и љупким замамљује (Хомер 1977: 57)
(αἰεὶ δὲ μαλακοῖσι καὶ αἱμυλίοισι λόγοισιν / θέλγει)

Очито је, дакле, како је то истакао већ Бедер (1959: 82), да рани епски 
песници лексему logos, која је код њих уосталом још подоста ретка, користе 
да означе говор обмане, завођења и чарања. Насупрот томе, Хомер и Хесиод 
лексему mythos углавном користе да означе ауторитативан говор моћних 
ликова, било краљева или богова, у важним и одсудним тренуцима, када реч 
треба да буде заснована на ауторитету. Тако, када се Крон свечано заветује 
мајци Земљи да ће се осветити Урану, Хесиод те речи означава као mythos 
(Теог. 169–172):

Оvim riječima svojoj svojoj odgovori čestitoj majci:
„Majko, ja bih ti taj obećat’ i obavit’ mogô
posô jer nije me briga za našega zloglasnog oca,
budući da se je prvi nedoličnih latio djela.”    (Hesiod 1975: 13)
(ἂψ αὖτις μύθοισι προσηύδα μητέρα κεδνήν...)

У Илијади (1. 24–25), Агамемноново грубо, краљевско одбијање да 
свештенику Хрису врати ћерку Хомер, поново, означава као mythos: 

Али се не свиде то Агамемнону, Атреја сину,
него га отпреми грубо и погрдне (= силне) додаде речи: (Хомер  
1972: 52)
(κρατερὸν δ᾽ ἐπὶ μῦθον ἔτελλε)

Овде Ђурић придев κρατερóς/καρτερóς преводи као „погрдне (речи)“ 
премда његово значење може бити и неутралније: „моћне, силне“ и сл. 
Агамемнон не каже Хрису ништа погрдно, али га тера од себе својим 
краљевским ауторитетом, те отуд и лексема mythos, коју би уз наведени 
придев било најупутније превести као „грубе речи”.
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Исто видимо и на примеру Одисејеве одлучне, чак бруталне 
интервенције, када спречава грчке војнике да побегну с бојног поља (Ил. 
2. 198–202):

А кад би видео кога из пука и наш’о где виче,
њега би млатнуо жезлом и ове му викнуо речи:  (Хомер 1972: 79)
(τὸν σκήπτρῳ ἐλάσασκεν ὁμοκλήσασκέ τε μύθῳ)

На основу таквих потврда, научници попут Линколна (1999: 17–18) или 
Ричарда Мартина (1989: 22) закључују да у раној епици лексема mythos 
означава асертивни говор моћи са позиција ауторитета, и то махом у јавности. 
С друге стране, нигде у раном грчком епу mythos не означава „свету причу”, 
„лажну причу”, „симболичну причу” или ма шта слично томе. Управо ће та 
аура озбиљности и ауторитета допринети да у наредним столећима лексемом 
mythos буду означене приповести сачуване из древне прошлости које ће, у 
недостатку боље дефиниције, Валтер Буркерт одредити као „традиционалне 
приче које делимично упућују на нешто од колективног значаја” (1982: 23) 
– тј. оно што данас подоста неодређено називамо класичним грчким митом, 
термином који се „временом у проучавању наметнуо као етски, применљив 
и на различите културе“ (Радуловић 2023: 172).7

Аналогно томе, могло би се закључити да је и првобитно семантичко 
поље лексеме logos – које је, видели смо, у епу подразумевало одређен 
степен флексибилности у односу на дословност речи и њену спутаност 
ауторитетом – ослободило простор најпре Хераклиту да тај појам одреди 
„не само као обичан говор, већ као рационалну расправу, процену и избор, 
као рационалност изражену речју, мишљу и делом”, како је то изразио 
Чарлс Кан (Kahn 2004: 102). Од Хераклита надаље, logos ће се развијати 
и као филозофски појам код софиста, Аристотела, стоика, Филона, раних 
хришћана и других, али тај развој излази из оквира наше теме. Овде је важно 
истаћи да је та лексема кроз антику задржала и своје првобитно значење 
„говор/обраћање”, које се потом развило и у значење „приповест”, и то с 
конотацијама управо супротним од оних епских – као поуздана, истинита 
приповест, која се може рационално разматрати. Logos у таквом значењу, 
свакако под растућим утицајем филозофског дискурса, већ током V и IV 
века ст. е. употребљавају Пиндар (I Олимп. 29) и Платон (Федон 61б), који 
историјску истину логоса директно супротстављају фикцији мита, а такву 
опозицију мит–логос вековима касније наглашаваће и Плутарх (Путник 
2023: 77–98).8 Значење логоса као приповести налазимо и код Херодота, 
који притом и Езопове басне назива logoi (I 141; I 184). Напослетку, логос 
је у склопу таквог развоја, сасвим супротно ситуацији у раном епу, задобио 
чак и значење „традиција”, као нпр. код Тукидида (I 10): ὅσον ὁ λόγος κατέχει 

7 Радуловић на истом месту истиче да је управо као део фиксирања таквог значења развијена 
опозиција mythos/logos, премда је однос између два термина далеко флуиднији, а њихова су значења 
чак супротна ономе како се обично представљају у филозофским дихотомијама.
8 У дијалогу О лицу на Месецу један саговорник каже другоме: „Затвори капије логоса како не би 
пропустио мит” (Plutarch 1957: 180).
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[hoson ho logos ketehei], „таква традиција преовлађује”. Видимо, дакле, да се 
лексема logos с временом сасвим ослободила свог епског бремена лажљиве 
речи и стекла ауру ауторитета, коју је у епској фази уживала лексема mythos. 

С друге стране, епска аура ауторитативности по свој прилици је 
омогућила лексеми mythos да развије управо оно значење које данас 
превасходно везујемо за ту реч, значење традиционалне приче о свету богова 
и хероја. То нам је посведочено већ код Херодота (II 45) у значењу „мит/
легенда” (односи се на Херакла), премда Херодот, додуше, на том месту 
додаје и да се ради о невероватним и неозбиљним причама (ἀνεπισκέπτως, 
εὐήθης ὁ μῦθος), сведочећи о семантичкој амбиваленцији која је пратила ту 
лексему: 

Хелени причају и многе друге невероватне приче. Неозбиљна је и ова 
њихова прича о Хераклу. (Херодот 1966: 122)
(Λέγουσι δὲ πολλὰ καὶ ἄλλα ἀνεπισκέπτως οἱ Ἕλληνες, εὐήθης δὲ αὐτῶν καὶ ὅδε 
ὁ μῦθος ἐστὶ τὸν περὶ τοῦ Ἡρακλέος)9

Видимо, дакле, да је у постхомерском периоду, барем делимично, дошло 
до својеврсне семантичке метатезе, инверзије, између лексема mythos и 
logos с обзиром на перципирану (не)истинитост њихових садржаја. О томе 
сведочи и Платонова употреба речи μῦθος у значењу „дечја прича” (Држ. 
377а):

Зар не знаш да деци најпре казујемо митове? Они су, такорећи, сама лаж, али 
садрже и истину. (Платон 1983: 57)
(οὐ μανθάνεις, ἦν δ᾽ ἐγώ, ὅτι πρῶτον τοῖς παιδίοις μύθουςλέγομεν; τοῦτο δέ που ὡς 
τὸ ὅλον εἰπεῖν ψεῦδος, ἔνι δὲ καὶ ἀληθῆ.)10

На другим местима, опет, он ту реч користи у значењу које је нама данас 
најближе – да означи приповести о боговима и херојима, без настојања да 
им одрекне истиност (Држ. 330d–е; Зак. 636c). Јасна граница, међутим, 
као да никада није доследно повучена, о чему нам сведочи и горепоменути 
Езоп: иако су Херодот и други писци његове басне називали logoi, велик 
број Езопових басни садржи формулаично наравоученије које почиње 
речима ὁ μῦθος δηλοῖ ὁτι [ho mythos deloi hoti], „Прича/Басна показује да...”. 
Кад смо код дечјих прича, поменимо и да се речју mythos, како истиче 
Грејем Андерсон (2002: 2), означавало и оно што данас класификујемо као 
бајке и народне приче – врста приповести која је код Грка уживала мали 
углед јер је била сматрана „бапским причама” (γραῶν μῦθοι) или „причама 
дојиља” (τιτθῶν μῦθοι), како нпр. налазимо код Платона у Теетету 176B или 
у Горгији 527А. Разлози за њихов мали углед нису били само социолошко-
културолошког већ и епистемолошког карактера: graon mythoi и titthon 
9 https://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Hdt.+2.45&fromdoc=Perseus%3Atext%3A19 
99.01.0125, приступљено 21. 12. 2023.
10 https://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Plat.+Rep.+377a&fromdoc=Perseus%3Atext%
3A1999.01.0167, приступљено 23. 12. 2023.
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mythoi садржали су још мању меру истинитости него mythoi у општијем 
смислу. Штавише, Линколн (1999: x) истиче да је категорија мита као 
приче из давнине до почетка римске епохе била до те мере деградирана 
да Римљани нису показали никакво интересовање да тај термин позајме, 
као што су позајмили нпр. термин philosophia, већ су му доделили своју 
реч fabula, док су за дечје приче и бајке користили свој термин за „бапске 
приче” – fabulae aniles (Anderson 2002: 2–3).

 Најзад, како показује Јан Бремер (2023: 71; 128; 237), порозност 
терминолошких граница потврђује и употреба фразе ἱερὸς λόγος [hieros 
logos], „света прича”, која се јавља да означи темељни мит у ритуалној 
пракси већег броја грчких мистеријских култова, попут елеусинског (мит 
о Деметри) или орфичког (мит о убијању Диониса). Ту фразу у наведеном 
значењу користили су нпр. Херодот и орфичари у својим списима. Тамо 
где бисмо, дакле, по инерцији очекивали реч „мит”, јавља се, фигуративно 
речено, њен ривал „логос”.

Циљ овог кратког осврта је да укаже на два рана динамичка аспекта 
историјског процеса конституисања појмова мита и логоса какви су данас 
у доминантној употреби. Један је њихов семантички развој и широк круг 
флуидних, узајамно повезаних значења која су развили у антици. Други је 
критеријум истинитости, за који смо видели да је током времена флуктуирао 
у развоју обе лексеме: док су се у раној грчкој епици за logos везивала 
значења у конотативном пољу „неозбиљних речи” (лажи, обмане, чарање, 
завођење), дотле је круг значења лексеме mythos упућивао на „озбиљне 
речи” (речи политичког и ратничког ауторитета); у каснијем развоју, како 
је показано на примерима, дошло је до делимичне и недоследне семантичке 
инверзије. У компаративни оквир разматрања уведена је и трећа лексема 
са значењем обраћања и приповедања у раној грчкој књижевности – epos, 
која се у семантичком погледу, додуше, показује најнеутралнијом од три 
речи с обзиром на контекст. Као да су и сами јасно осећали семантичку 
амбиваленцију лексема mythos и logos, Грци су развили и друге, мање 
амбивалентне термине за приповедање, као што су, на пример, διήγησις 
[diegesis], приповедање без обзира на критеријум истинитости, ἱστορία 
[historia], историјско приповедање, и ὡς ἀληθὴς ἱστορία [hos alethes 
historia], приповедање на бази историјске вероватноће, „могућа историја”, 
али ниједан од тих термина није развио онај утицај и ширину значењâ као 
термини mythos и logos. Стога је неопходно увек имати на уму динамички 
карактер развоја тих лексема у антици и чињеницу да им није могуће 
приписати фиксна значења.
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A COMPARATIVE EXAMINATION OF THE TERMINOLOGY OF SPEAKING 
AND STORYTELLING IN EARLY GREEK EPIC POETRY

Summary

It is well known that the semantic diffusion of the term mythos has led to it becoming a 
sort of empty signifier. However, even its use in the oral and written literary traditions 
of ancient Greece was not unequivocal and devoid of ambiguities. From the religious 
meaning of myth as a “sacred story” in Greek mystery cults, through the Platonic 
“philosophical myth” as a kind of literary fiction and as poetic phantasy, to myth 
as “children’s tales,” even in antiquity this term resisted a clear and unambiguous 
denotation, especially when compared to the term logos, a sort of its rival ever since 
Homer. This paper offers a brief comparative analysis of the semantic development and 
the most important meanings of the term mythos and the two of its kindred terms in early 
Greek epic poetry—the terms logos and epos. With regard to some of the most important 
literary testimonies, the analysis seeks to determine the relationship between these terms 
considering their semantic overlapping and differences.

Keywords: early Greek epic poetry, Homer, Hesiod, mythos, logos, epos.
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ПОЧЕЦИ ФОЛКЛОРИСТИКЕ У ЈАПАНУ 
КРОЗ ПРИЗМУ ПРВИХ ПОКУШАЈА КЛАСИФИКАЦИЈЕ 

ЈАПАНСКИХ НАРОДНИХ ПРИПОВЕДАКА 

Фолклористика у Јапану нераскидиво је везана за оснивача ових 
студија Кунија Јанагиту (1875−1962), који је настојао да на европским 
основама успостави оквир за проучавање фолклора у својој земљи. 
Премда су први фолклористи изучавали све аспекте јапанског руралног 
друштва и културе, предност су ипак дали народној приповеци 
(мукашибанаши), сматрајући је драгоценом јер чува остатке прошлости 
и најбоље открива јапански национални идентитет. Важно је и то што 
мукашибанаши превазилазе етничке разлике и показују сродности са 
сижеима из иностране грађе. Јанагита и његови следбеници прионули 
су на теренски рад, који је резултирао завидном количином сакупљене 
грађе. Упркос томе, Јанагита је сматрао да још увек није дошло време 
за састављање индекса типова. На тај задатак се први одважио Кеиго 
Секи, трудећи се да Арне-Томпсонов систем прилагоди јапанској 
грађи. Тако настаје Индекс типова јапанских народних приповедака. 
Хироко Икеда, која је занат ковала код самог Томпсона, 1971. године је 
објавила Индекс типова и мотива у јапанској народној књижевности. 
Кођи Инада 1988. довршава свој Индекс типова народних приповедака 
развивши сопствену методологију, и то као реакцију на доминантне 
интернационалне тенденције у фолклористици, као и на моделе који 
су на њима засновани. За разлику од својих претходника, Инада се 
није много бавио поређењем с европском грађом, већ нагласак ставља 
на особености јапанске усмене прозе. Немерљив фолклористички 
допринос дао је и публиковањем првог енциклопедијског Речника 
јапанских народних приповедака.  
 
Кључне речи: јапанске народне приповетке, мукашибанаши, 
фолклористика, типови народних приповедака, Кунио Јанагита, Кеиго 
Секи, Кођи Инада. 

Усмена и писана књижевност у древном Јапану

Јапански појмови кошо бунгаку (усмена књижевност) или деншо бунгаку 
(традиционална књижевност), означавају усмено преношену  књижевност, 

* vasic.danijela@fil.bg.ac.rs
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док се за ту врсту књижевности после усвајања писма,1 користи и термин 
минкан но бунгаку (народна књижевност). Јапанска усмена књижевност 
обухвата: мукашибанаши (народне приповетке), шинва (митовe), денсецу 
(легенде), сецува (приповетке) и мин’јо (народне песме). У ширем смислу 
може укључивати и котоваза (пословице) или, на пример, приповедни 
жанр катаримоно, који се налази на размеђи између књижевности и 
музике. Катаримоно карактерише читање наглас или певање превасходно 
књижевних дела попут ратне епике (гунки моногатари2), уз пратњу 
музичких инструмената (нпр. уз биву − јапанску лауту), док је нагласак на 
преношењу значења, а не на ритму и музици (о томе више нпр. Thornton 
2003). На тај начин се традиционални наративи не преносе само усменим 
путем, већ и у текстовима који се чувају као рукописи или одштампани 
техником ксилографије, тј. отискивањем с дрвених блокова.  

Као ни у другим културама, ни у Јапану није са сигурношћу могуће 
установити време настанка усмене књижевности. Поготово ако се овај 
поглед сагледа шире, укључујући, на пример, развијену усмену традицију 
староседелачког народа Аину са севера Јапана, који није имао писмо (в. 
нпр. Osami 2022), или краљевства Рјукју, које је припојено јужном делу 
Јапана (острво Окинава).

Од 8. века је, пак, могуће пратити однос између усмених и писаних 
облика јер тада настају најстарији сачувани писани извори: хронике Кођики 
(Kojiki – Записи о догађајима из старина, 712)3 и Нихоншоки (Nihonshoki 
− Записи о Јапану, 720),4 као и етнографски списи, фудоки.5 Ова дела су 
уједно и најстарији извори аутохтоне јапанске религије шинто и јапанске 
митологије. У њима откривамо јасне трагове усмене традиције, и то у виду 
одређених тематско-мотивских подударности, али и транспонованих сижеа 
различитих усмених приповедних врста, било у целини или у фрагментима. 
Фудоки, који садрже информације о природним карактеристикама, 
пољопривреди и занатству појединачних провинција, извор су и драгоцених 
података о локалним културама, историји, обичајима итд. Важан сегмент 
ових збирки представља и локална усмена традиција. Наиме, из историјске 
хронике Шоку Нихонги6 сазнајемо да је у званичној наредби стајало и то да 
1 Јапанци имају сложен систем писања, који се састоји од три писма: канђи, хирагана и катакана. 
Канђији су кинески карактери, тј. знакови преузети из кинеског писма. Њима се бележе значења речи 
и од њих су изведена и преостала два, слоговна писма.
2 Највеће дело овог жанра је Хеике моногатари (Сага о клану Таира, а најпознатију варијанту 
саставио је слепи монах Какући 1371. године). То је епска сага о Генпеи рату, који је означио почетак 
војне владавине у Јапану.
3 За превод овог дела са старојапанског на српски језик в. Kođiki – zapisi o drevnim događajima, 
2008, а за јапанску верзију в. Ogihara et al. 1973. О елементима усмене књижевности у овој хроници, 
в. Васић 2008.
4 Испрва је носила назив Нихонги. За превод овог дела са старојапанског на енглески језик в. Aston, 
2005, а за јапанску верзију в. Sakamoto, 1967.
5 Царица Генмеи је 713. године наредила да власти појединачних провинција саставе етнографске 
збирке фудоки, по угледу на кинеске списе и према утврђеном обрасцу и форми, а пре свега због 
делотворнијег опорезивања и у циљу јачања централизације земље.
6 Шоку Нихонги (Shoku Nihongi − Низ записа о Јапану, 797), друга од укупно шест царских 
историјских хроника (прва је Нихоншоки) и један од најважнијих историјских извора о Јапану тог 
периода.
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треба: установити порекло имена планина, река и равница (тј. етимолошко 
порекло топонима) и забележити старе приче и необичне догађаје (тј. 
митове и легенде), онако како су их запамтили стари (мудраци), и да то 
буду историјски извештаји. Од изузетног је значаја чињеница да на самим 
почецима јапанске државности усмена традиција, коју су генерацијама 
преносили умни старци у време када је већина становништва била 
неписмена, царским указом добија статус званичне локалне историје. То 
је сасвим у складу с дубоко укорењеним веровањем у моћ речи, котодама 
шинко, јер су древни Јапанци веровали да свака изговорена или забележена 
реч поседује духовност и утиче на реалност.7

Чврсту спрегу с усменом књижевношћу могуће је пратити и у низу 
различитих (претежно) прозних врста, које су се развијале током историје 
јапанске књижевности, а које су замах добиле формирањем и широм 
употребом слоговног кана писма у Хеиан периоду (794−1185). Од зачетника 
жанра моногатари (који постоји и данас), Приче о секачу бамбуса (Такетори 
моногатари, крај 9. века, в. Priča o sekaču bambusa 2010), неке врсте су 
нестајале, док су друге превазилазиле тренутке заборава да би доживљавале 
периоде још јачег замаха и великог интересовања читалаца и научника. Неке 
врсте су мењале називе, чиме се све додатно усложњава, а посебан проблем 
представљају термини „растегљивог” значења. Тако нпр. моногатари 
означава конкретни жанр, али се користи и у ширем значењу (прича) и онда 
се односи и на наративе из других жанрова: Конђаку моногатари (Приче из 
давнина) представља збирку сецува (приповетке), збирку Тоно моногатари 
(Приче из Тоноа) чине денсецу (легенде) итд. 

Временом долази до међужанровских прожимања, трансформација 
усмених врста и одступања од поетике одређених жанрова, што су све 
последице културно-историјских промена, али и новина у научним 
схватањима. Пример за то су управо поменуте сецува (приповетке),8 које 
су биле популарне од краја Хеиан периода, тј. на прелазу од аристократске 
ка војној власти. То је време друштвених превирања, када се будизам шири 
Јапаном, а прихватају га и обични људи тражећи у њему уточиште. Из тог 
разлога је било неопходно створити књижевни израз којим ће се будистичко 
учење представити на једноставан али смислен начин како би га могли 
разумети људи свих слојева. У ту сврху су послужили и бројни сижеи 
преузети из усменог фонда, а онда су им, обично у финалном делу, додаване 
поуке како би се читалац уверио у натприродна својства нпр. будистичких 
сутри, а целим сижеом су се доказивале чудесне моћи будизма. Штавише, 
у средњем веку су Јапанци правили јасну разлику између „истинитих” и 
„измишљених” прича. Прве су сецува, и оне описују догађаје који су се 
стварно догодили, макар они били натприродни и чудесни. Насупрот њих је 
7 У складу с тим веровањем је и наредба да се у фудокијима имена округа и села забележе 
„повољним” (кинеским) карактерима или да се постојећи топоними с негативном конотацијом 
измене, како би канђији позитивног значења и читања привукли делање добрих сила и омогућили 
просперитет местȃ и њихових житеља.
8 Најстарија збирка сецува је Нихон Рјоики (Nihon Ryоiki − Записи о чудима у Јапану, око 822, в. 
Endo, Kasuga 1967). Најобимнија и најпознатија је збирка Конђаку моногатари (Kon’јaku monogatari 
− Приче из давнина, с почетка 12. века, в. Yamada, Takakuni 1963). Ове збирке су имале дидактичку и 
просветитељску функцију.
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стајао жанр моногатари, са свим својим поджанровима (в. Vasić 2013), који 
је сматран плодом маште надарених појединаца. 

Формирање фолклористике као научне дисциплине

Упркос непрестаном развоју приповедне прозе у Јапану, потрајало 
је док се нису стекли услови за њено проучавање. У периоду од 17. до 
19. века интелектуалци окупљени у академском покрету кокугаку, који 
су се превасходно бавили откривањем и проучавањем (заборављених) 
древних јапанских класика како би подстакли јапански националистички 
дух, у својим путописним есејима писали су и о локалним обичајима. И 
званичници Токугава шогуната слали су упитнике у појединачне феуде, 
распитујући се о локалним обичајима. Меиђи рестаурација царске власти 
1868. године и отварање земље после дуге самоизолације, јапанском 
друштву су донели модернизацију на свим пољима. На Токијском царском 
универзитету, Шогоро Цубои (Shоgoro Tsuboi, 1863−1913) је 1884. године 
формирао Универзитетско антрополошко друштво. Затим је, заједно с 
низом историчара, лингвиста, стручњака за књижевност итд, 1912. основао 
Јапанско фолклорно друштво, које је наредне године покренуло часопис 
Минзоку (Фолклор, угашен 1915). Сваки од укупно пет бројева овог часописа, 
на почетној страници је имао одштампани пасус о мисији Друштва, из ког 
се јасно види да је јапанска реч минзокугаку коришћена као превод немачког 
термина Volkskunde и енглеског Folklore (Shimamura 2018: 86).

За формирање фолклористике, као посебне гране хуманистичких наука, 
заслужни су готово искључиво Кунио Јанагита (Kunio Yanagita, 1985−1962) 
и његови следбеници. Јанагитин приступ фолклору био је националистички 
обојен будући да је настојао да на основама европских наука о фолклору 
успостави оквир за проучавања у својој земљи, а превасходно с циљем да 
истакне националну свест и да у Јапанцима пробуди занимање за традицију 
у временима некритичког прихватања свега што је долазило са Запада. 
Откривао је значај локалних различитости у оквиру јапанског друштва које 
је сматрао хомогеним, што је сасвим у складу с националистичким учењем 
кокугаку покрета, чији је и сам био заговорник. Како то види Роналд Морс, 
ако постоји једна тема која обједињује Јанагитине радове, онда је то потрага 
за елементима традиције, који објашњавају препознатљив национални 
карактер Јапанаца. „Његова јединица анализе је Јапан. Његови покушаји да 
прикупи и систематизује огромну количину доступних података о народној 
традицији, његовом раду дају безличан, апстрактан квалитет” (Morse 2015: 
xvi−xvii). Јанагитина методологија комбинује различите приступе, а они су 
се мењали с променама његових ставова. 

Нове приступе проучавању фолклора тридесетих година 20. века 
сугерисала је и промена дотадашњег назива дисциплине. Уместо термина 
кјодо кенкју (проучавање локалне средине), Јанагита се определио за 
минзокугаку (фолклористика). Док је реч кенкју (проучавање) у термину 
кјодо кенкју, сугерисала проучавање које може обављати појединац, реч гаку 
(наука) у термину минзокугаку упућује на дисциплину са стандардизованим 
истраживачким методама. С друге стране, док је реч кјодо (локална средина) 



63

имплицирала да се локална средина може проучавати сама за себе, минзоку 
(народ, етничка група) упућивала је на то да се локална места истражују с 
циљем да се добије целокупна слика јапанског народа. Зато је минзокугаку 
захтевала објекте истраживања, који ће открити обичаје, животне навике и 
вредности читавог јапанског народа.

Испрва је Јанагита био заинтересован за народну традицију уопште, 
да би се његов фокус постепено усредсређивао на појединачне прозне 
врсте: митове (шинва), легенде (денсецу), приповетке (сецува) и приче о 
натприродном (каидан). Ипак, с формирањем фолклористике, његова пажња 
је усмерена на народне приповетке. Реч је о приповедној књижевности која 
се стварала и усмено преносила у сеоским домаћинствима руралних делова 
Јапана. Казивачи су обично били старији сељани оба пола, али и разни 
путници-намерници, попут путујућих занатлија, трговаца или пророка. 
Казивали су их крај огњишта, кад падне мрак, сопственим дијалектом и 
устаљеним стилом, уносећи формуларизоване изразе и дијалоге. Сижее 
карактеришу иницијалне и финалне формуле, а реченице се често завршавају 
изразима „тако сам чуо”, „тако кажу”, којима се ограђује од истинитости 
исказа. Коришћење хомонима и ономатопеја доприноси хумору, као 
изразитој особености ове прозне врсте. Заплет се гради постепено, до 
врхунца, да би се онда опет постепено ишло ка завршетку, а у нарацији нема 
флеш-бекова. Често се јављају два лика (сличних имена), чији карактери 
стоје у опозицији (добар/лош), а ако је ликова више, један од њих је 
обично супротстављен групи (споредних) ликова сродног карактера. Склоп 
заснован на градацији и поступцима утростручавања сасвим је у складу с 
формулативношћу (европске) усмене књижевности. Иако је језгро заплета 
стабилно, уводни и завршни део обично нису, и отуда постојање великог 
броја различитих варијанти. 

Уколико јапанске народне приповетке упоредимо са српским, одмах 
ћемо уочити да јапански сижеи по жанровским одликама могу одговарати 
српским бајкама или предањима, а међу њима има и прича о животињама, 
шаљивих прича итд. Тако, на пример, од стране фолклориста највише 
истицана приповетка „Момотаро” садржи све елементе бајке (в. Vasić 2016; 
Mukašibanaši 2018): чудесно рођено мајушно дете, мудро и сналажљиво, 
бездетном старом брачном пару доноси срећу и задовољство, а на крају и 
богатство. Сасвим у складу с особинама овог лика у бајци, оно се упушта 
у пустоловине и на путу има (чудесне) помоћнике. У борби против злог 
противника излази као победник и прича има срећан крај, што је жанровски 
императив народне (европске) бајке (о томе више в. Васић 2021). С друге 
стране, међу добро познатим јапанским народним приповеткама налази се 
и „Кукавица и браћа” (в. Vasić 2016; Mukašibanaši 2018). Сиже је сродан 
српским етиолошким предањима која говоре о настанку различитих 
животиња, па узрок настанка неке животиње, или појаве у вези с њом, 
представља окосницу око које се плете сиже, а постојање саме животиње 
доказује веродостојност предања. 

С формирањем научне фолклористике, за јапанску народну приповетку 
усталио се термин мукашибанаши, на ком је инсистирао и сам Јанагита. 
Сматрао је да управо ова прозна врста усмене књижевности открива 
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карактер и дух јапанске нације, и то много боље од изучавања локалних 
дијалеката, архитектуре, сеоских имања или планинских села. Управо се 
проучавањем народних приповедака у одређеној локалној заједници стиче 
увид у оно што је Јанагита називао „колективним осећањима нас Јапанаца” 
(YKZ, Vol. 29: 384). 

Јанагитина путовања широм Јапана, предавања, неуморан и озбиљан 
теренски рад, подстицајно су деловали и на локалне ентузијасте. Све то 
је резултирало стварањем огромне базе података, која је постала темељ 
каснијим студијама фолклора. У предговору Лексикона јапанских народних 
приповедака (Nihon mukashibanashi meii, в. Yanagita 1948; Mayer 1986), 
Јанагита открива да је овај сакупљачки посао започет часописом Путовања 
и легенде (Tabi to densetsu), који је излазио од 1928. до 1943. године. До 
1930. фолклористи су прикупили довољно аутентичних локалних варијанти 
да су могли издвојити репрезентативне сижее. Јанагита их је објавио је у 
Збирци јапанских народних приповедака (Nihon no mukašibanashi-shu, в. 
Yanagita 1930), која је дуго сматрана обавезном литературом за све читаоце 
и проучаваоце фолклора. Према Јанагити, највећи број тих сижеа настао је 
средином Муромаћи периода, а затим су преношени у (планинским) сеоским 
заједницама, далеко од утицаја „званичне”, престоничке културе (YKZ, Vol. 
6: 257−259). Тек се у Меиђи периоду почело с бележењем приповедака у 
школским уџбеницима или у збиркама великих тиража, што је узроковало 
појаву нових варијанти.

Јанагита је веома озбиљно схватао рад на терену, сматрајући теренска 
истраживања неопходним за студије фолклора и „основном методологијом 
фолклористике” (Oguma 2015: 244). Године 1934. успоставио је методолошке 
смернице и обучио је за теренски рад младе фолклористе, међу којима је 
био и други великан јапанске фолклористике, Кеиго Секи (1899−1990). 
Часопис Усмена традиција (Minkan densho, 1935) помогао је да се у Јапану 
фолклористика успостави као призната научна дисциплина. Истовремено 
им је поштом стизала река забележених прича. Да би охрабрили локално 
сакупљање, али и да би истраживања усмерили у жељеном току, фолклористи 
састављају и у све крајеве Јапана шаљу приручнике за теренски рад, које 
су и сами користили на својим путовањима. Најважнији је био Приручник 
за сакупљање народних приповедака (Mukashibanashi saishu techo), који 
је Јанагита саставио с Кеигоом Секијем (Yanagita, Seki 1936; о томе 
више, в. Vasić 2016).  Приручник је садржао укупно сто репрезентативних 
приповедака. Деведесет девет је било поређано тако да прате циклус 
човековог живота, од рођења па надаље, и на тај начин су чиниле једну 
„мета” приповетку. На крају се, као стота, налазила додатна приповетка, 
углавном бројалица-успаванка.9

Уз све изазове и неочекиване ситуације, Приручник је покренуо још 
обимније и систематичније прикупљање народних приповедака, а тада 
спровођена фолклористичка истраживања поставила су основе за даљи 
9 И ја сам у својим збиркама одабраних, с јапанског језика преведених, а на терену забележених 
народних приповедака, покушала да следим такав хронолошки след догађаја у човековом животу (в. 
Vasić 2016; 2018).
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развој ове науке. Jанагитина систематизација јапанске фолклористике 
прекинута је избијањем Другог светског рата, али су послератне деценије 
поново оживеле занимање за фолклор. Све више Јапанаца широм земље 
бавило се сакупљањем грађе, а међу њима су били и озбиљни (локални) 
научници. Jанагита је 1947. у сопственој кући основао Институт за 
фолклористику (Minzokugaku kenkyujo), постављајући као главни циљ 
„проучавање фолклора у корист добробити јапанског народа”, а с тежњом ка 
„блиској сарадњи с релевантним друштвима у иностранству” (Oguma 2015: 
246). Године 1949. основано је Јапанско фолклорно друштво (Nihon Minzoku 
Gakkai) „у циљу промовисања фолклорних истраживања и унапређења 
комуникације међу истраживачима” (в. Folklore Society of Japan). Друштво 
од 1953. издаје часопис Јапанска фолклористика (Nihon minzokugaku), који 
излази и данас.

Развој и ширење фолклористичких студија у Јапану огледа се и у 
великом броју објављених (енциклопедијских) речника и антологија 
народних приповедака и других прозних облика, али и часописа посвећених 
фолклору. Део те приче су и покушаји класификације јапанских народних 
приповедака, по угледу на постојеће моделе из иностранства.

Први покушаји класификације јапанских народних приповедака

У послератном периоду, у Јапану су објављиване серије збирки народних 
приповедака. Треба нагласити и то да су фолклористи инсистирали на 
разлици између народне приповетке (мукашибанаши) и легенде (денсецу), 
на шта указује и сам Јанагита објашњавајући да су легенде кратки извештаји 
о одређеним догађајима на местима која имају називе и да то нису приче 
о животу у сеоским заједницама. У Лексикону јапанских легенди (Nihon 
densetsu meii, Yanagita 1950), чију израду је надгледао Јанагита, али је главни 
посао поверио Кеигоу Секију, легедне су распоређене по поглављима која 
носе називе: „Дрвеће”, „Камење и литице”, „Вода”, „Гробови”, „Брда и 
превоји” и „Светилишта”.

Када је реч о народним приповеткама, Јанагитиним Лексиконом 
јапанских народних приповедака (Nihon mukashibanashi meii, в. Yanagita 
1948), објављеним 1948. године, коначно је установљена терминологија 
и методологија проучавања ове усмене врсте. У Лексикону су типови 
приповедака подељени у две категорије: ЦЕЛОВИТЕ, тј. потпуне приповетке 
(канкеи мукашибанаши) и ИЗВЕДЕНЕ (хасеи мукашибанаши). Уз сваки 
тип (и варијанте) стоје напомене о изворима, а Јанагита је инсистирао на 
потпуним подацима: месец и година, место и област, старост казивача. 
Нарочито су га занимали процеси трансформација, па у Лексикону пише: 
„Развој народне приповетке током неодређеног временског периода, али од 
најмање хиљаду година, мора се узети као доказ промене, не само њеног 
садржаја, већ и нивоа културе” (Yanagita 1948: 34).  

У оквиру прве категорије, ЦЕЛОВИТИХ приповедака, дати су 
следећи типови: Срећна рођења; Живот необичне деце; Бракови који су 
неочекивано постали срећни; Приповетке о пасторцима; Браћа која нису 
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иста; Проналажење блага; Превазилажење зла; Животиње помоћници; Моћ 
речи и Сналажљивост у раду. Типови приповедака који припадају другој 
категорији, ИЗВЕДЕНИХ народних приповедака, сврстани су на следећи 
начин: Приповетке о судбини; Приповетке о духовима; Шаљиве приповетке о 
претеривањима; Шаљиве приповетке о подражавањима без успеха; Шаљиве 
приповетке о селима глупана; Приповетке о птицама, зверима, биљкама и 
дрвећу; Разне приповетке између народних приповедака и легенди.

Ови типови народних приповедака нису нумерисани и управо из тог 
разлога проучаваоци Лексикон јапанских народних приповедака не сврставају 
у индексе типова. Штавише, Јанагита је сматрао да упркос огромном фонду 
сакупљених приповедака, у Јапану још увек није време за састављање 
правог индекса мотива. Био је уверен да је јапанска фолклористика са 
своје три деценије постојања исувише млада за овакву врсту систематског 
проучавања. Јанагита је био упознат с индексом типова, који су саставили 
Арне и Томпсон (1928), али им је замерао то што нису укључили грађу 
из Азије. Поврх тога, није се слагао ни с њиховим упоредним приступом. 
Јапански научник је на приповетке гледао као на целине у којима је трагао 
за културолошким и религијским темама из јапанске прошлости. 

То ипак не значи да Јанагита није био заинтригиран сличношћу великог 
броја јапанских сижеа с онима из других земаља. У предговору Лексикону 
он помиње књигу The Handbook of Folklore (Burne 1913) и пише следеће:

...детаљна класификација Арнеа и Томпсона је дошла касније, али нам је при 
руци била књига госпођице Шарлоте Софије Бурн,  у којој је она представила 
72 варијанте типова. Неки од њих у Јапану нису тако популарни као у њеној 
земљи, али у целини гледано, постоје сличности с нашим приповеткама. 
У остваривању нашег плана охрабрила нас је чињеница да ћемо и на овим 
просторима моћи да пронађемо приповетке сродне онима у далеким земљама. 
(Yanagita 1948: 3−4) 

То је подразумевало, на пример, трагање за парелалама у бајкама које су 
сакупила браћа Грим. Иако Јанагита не даје одговор на вечито питање порекла 
ових сродности и признаје да је културна размена морала постојати, он и у 
Лексикону заузима став према увреженим јапанским теоријама. Изражава 
сумњу у теорију да су будистички учењаци приче из Индије преносили 
локалним рибарима и сељацима. Јер, ако се и сложимо с тим да су они у 
своје проповеди укључивали неке од њих, за одређени број анализираних 
приповедака се са сигурношћу може тврдити да су далеко старије, па чак 
и од времена када је земља отворена за трговину са странцима. С друге 
стране, неке такве приповетке пронађене су у тешко доступним планинским 
областима, где такве трговине није ни било. А ако је, како се тврди, и 
долазило до прекограничне размене у раздобљима о којима нема записа у 
сачуваним хроникама, језичка баријера је, по Јанагити, свакако морала бити 
непремостива препрека.10

10 За одређене сижее се свакако може установити да су у Јапан стигли на страним бродовима. Један 
такав сиже разматрам у раду „Зашто је (јапанско) море слано” (Васић 2022).



67

Уколико говоримо о распростирању приповедака у оквирима Јапана, 
Јанагита је ту мишљења да су приповетке највероватније преносили 
путници, који су стизали и до најудаљенијих села, а ту укључује и морнаре, 
па су се оне прилагођавале породичном кругу и преносиле са старијих 
на млађе укућане. Ове приповетке се међусобно разликују јер су у првом 
случају и казивачи и слушаоци одрасли, док су у другом, приче казиване 
деци, па су зато морале бити прилагођене таквој публици. 

Ако је Јанагита сматрао да Јапан још увек није дорастао задатку 
састављања индекса типова, његов најближи сарадник, Кеиго Секи, имао је 
супротно мишљење. У периоду од 1950. до 1958, Секи је одабрао осам и по 
хиљада варијанти како би сачинио шест томова Индекса типова јапанских 
народних приповедака (Nihon mukashibanashi shusei, Seki 1950‒1958). 
Одабрану грађу чиниле су савремене варијанте народних приповедака, 
које су биле усмено преношене. Неке је пронашао у рукописима, а друге су 
претходно биле објављене у локалним часописима, новинама, етнографским 
списима или у књигама с малим тиражом итд. 

У Индексу типова јапанских народних приповедака, првом такве врсте 
у Јапану, Секи је побројао укупно 671 тип јапанских народних приповедака. 
Определио се за компаративни приступ и радио је по угледу на систем који су 
користили Арне и Томпсон. Међутим, схвативши да се јапанске приповетке 
не могу увек прилагодити њиховом индексу, формирао је сопствени метод 
класификације и такве типове је укључио у последњи том (1958). Своју 
класификацију Секи образлаже на следећи начин: 

Моја метода класификације се не слаже у потпуности с Арнеовом шемом, 
и није сваки тип прича подељен на мотиве, зато што сам желео да укажем 
на карактеристике сваког типа понаособ. Што се тиче распрострањености 
варијанти, библиографске референце сам поређао по абецедном реду. Неке од 
доступних варијанти одређених типова, постоје у тако великом броју да их 
није могуће све поменути. (1958: 16)  

Незадовољан нумерацијом типова приповедака које је сам дао, Секи је 
1978. саставио нови индекс, ревидирајући претходни у погледу броја типова 
(свео их је са 671 на 637), али проширујући број варијанти. Тако настаје 
Проширени индекс јапанских народних приповедака (Nihon mukashibanashi 
taisei) у дванаест томова. Међутим, првобитни бројеви типова ушли су 
већ нашироко у употребу, па је уобичајено да их користе и савремени 
фолклористи. Занимљиво је и то да у индексу Типови јапанских народних 
приповедака (Types of Japanese Folktales, Seki 1966), који је Секи објавио на 
енглеском језику за англофоно тржиште, Секи поново мења редослед и број 
типова и своди их на 470. Распоређује их у осамнаест категорија: Порекло 
животиња; Приповетке о животињама; Човек и они (злодух); Бекство од 
злодуха; Глупе животиње; Захвалне животиње; Натприродне жене и мужеви; 
Натприродно рођење; Човек и водени дух; Магични предмети; Приповетке 
о судбини; Људски брак; Стицање богатства; Сукоби: Родитељи и деца, 
Браћа (или сестре), Суседи; Мудри људи; Шаљиве приповетке; Надметања; 
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Свештеник и његов помоћник; Срећни догађаји; Будале и глупани: Будале, 
Грешници, Село глупана, Глупи зетови, Глупе снахе; Формулативне 
приповетке. На крају, без нумерације налазе се: Додаци (некласификоване 
приповетке).

Док се Јанагитина и Секијева класификација типова углавном разликују 
по одабиру варијанти, у њиховом разврставању нема великих разлика, а уз 
то су им и изворници готово исти, будући да су сарађивали на сакупљању 
грађе. Кеиго Секи је проучавање јапанских народних приповедака подигао 
на нови ниво. У средишту његових истраживања било је њихово порекло и 
начини на које су приповетке из других земаља доспевале у Јапан. Управо 
је он доказао да су многе, наводно аутохтоне јапанске приповетке, заправо 
пристигле из Кине, Индије или с Блиског истока. Резултате свог рада 
сабрао је у студију Јапанске народне приповетке: увод у компаративно 
проучавање народних приповедака (Nihon no mukashibanashi: hikaku kenkyu 
josetsu, Seki 1977). Није никаква тајна да су се Секијеви закључци неретко 
значајно разликовали од Јанагитиних. Он у приповеткама није трагао 
за јединственим јапанским народним веровањима, управо зато што, по 
његовом мишљењу, народне приповетке нису јединствене за сваку етничку 
групу. Тежиште мора бити на општим и универзалним чињеницама, које 
сежу изван етничких разлика и управо је то разлог зашто људи воле народне 
приповетке и преносе их с генерације на генерацију. Сасвим у складу с 
овим начином размишљања јесу и његови напори на уобличавању индекса 
типова јапанских народних приповедака.

Тог посла успешно се латила и једна жена, и то Хироко Икеда (1914−2005), 
која је била један од Јанагитиних асистената. Пошто је говорила енглески 
језик, послали су је у Америку како би тамошњим академским круговима 
представила рад јапанских фолклориста. Прва искуства у образовању 
индекса типова народних приповедака стекла је уз самог Томпсона, 
сарађујући с њим на изради Индекса мотива у народној књижевности 
(Motif-Index of Folk Literature, Thompson 1958). Оно што чуди је чињеница 
да упркос томе што се ослањала на Јанагитин Лексикон јапанских народних 
приповедака (Nihon mukashibanashi meii) и прве томове Секијевог Индекса 
типова јапанских народних приповедака (Nihon mukashibanashi shusei), 
она јапанске податке ипак није ставила у напомене, па их ни Томпсон није 
уврстио у библиографију Индекса. 

На основу обимне грађе из свих крајева Јапана, Хироко Икеда је 
саставила и 1971. објавила Индекс типова и мотива у јапанској народној 
књижевности (A Type and Motif Index of Japanese Folk-Literature, Ikeda 1971). 
То је заправо њена адаптација другог, ревидираног издања Арнеових Типова 
приповедака (The Types of the Folktale: A Classification and Bibliography, 
Aarne 1961), али прилагођен јапанској грађи. Јапанска фолклористкиња 
се потрудила да пронађе и најстарије варијанте приповедака, а укључује 
и напомене везане за кинеске и корејске варијанте. Свакако је занимљиво 
анализирати на који начин се одређени типови, који у Европи имају облик 
приповедака, у Јапану преносе у форми митова, легенди итд.
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Године 1988. у Јапану се појавио и трећи индекс типова. Био је то 
Индекс типова народних приповедака (Mukashibanashi taipu indekusu), који 
је саставио Кођи Инада (Koji Inada, 1925−2008) на основу шездесет хиљада 
приповедака сакупљених од краја 19. века. Инада типове приповедака 
разврстава у више категорија. Прву чине ПРИПОВЕСТИ ИЗ СТАРИХ 
ВРЕМЕНА (мукаши катари), у које сврстава следеће: Порекло људи; 
Људи и натприродно: друштво, небески посетиоци, дарована срећа, казна; 
Посете чудесним местима: Дворац морског змаја, доњи свет, пољски и 
планински свет, небески свет; Божанске награде; Магични драгуљи; Рођења: 
натприродна, предодређена; Приче о браћи: ривалство, сукоби, сарадња; 
Приповетке о пасторкама; Брак: фантастичне младожење, фантастичне 
невесте, реализација брака; Активности духова: утваре, упокојене душе, 
поновно рођење; Потчињење зла: мудрост и глупост, бекство, несрећа; Помоћ 
од животиња; Друштво и породица; Снага мудрости. У категорију ПРИЧЕ 
О ЖИВОТИЊАМА (добуцу мукашибанаши) укључује: Прапостојање 
животиња; Порекло животиња;  Конфликти међу животињама; Ривалство 
животиња; Животињско друштво. Категорија СМЕШНЕ ПРИЧЕ (вараи 
банаши) обухвата следеће типове: Паметни и будаласти људи; Шале, 
лукавства; Поређења; Глупани; Глупе младожење; Глупе невесте; Села 
глупана; Претеривања; Игре речи. На крају додаје ФОРМУЛАТИВНЕ 
ПРИПОВЕТКЕ (кеишики банаши). 

Инада је прво јасно дефинисао циљеве свог рада. Његов задатак је био 
да опише књижевне особености народних приповедака, које је сматрао 
заједничким наслеђем јапанског народа. Бавио се особеностима јапанске 
усмене књижевности, не стављајући нагласак на компаративне анализе. 
Развио је сопствену методологију, превасходно као реакцију на доминантне 
интернационалне трендове у фолклористици: финску и структуралистичку 
школу, као и на постојеће јапанске моделе који су се на њима заснивали. 
Саставио је нови систем типова, а тип је дефинисао као језгро књижевне 
форме. Типови се састоје од мотива као независних књижевних јединица, 
који нису обележје искључиво народних приповедака, већ могу бити 
саставни делови било ког литерарног жанра. Тип може бити само један мотив 
или комбинација више њих. У случају јапанских народних приповедака, 
ове комбинације мотива, тј. типови, формирају се у комуникацији казивача 
и слушалаца током дуготрајног процеса усменог преношења. Ту је реч о 
конзервативним, фиксним структурама, у којима су промене изузетно споре, 
уколико до њих уопште и дође. Инадини описи типова укључују напомене 
о локалним карактеристикама и варијацијама, а понекад и информације о 
околностима преношења одређене варијанте.

Инада даје и табелу свих (1.211) типова, које пореди с постојећим 
националним, али и интернационалним типовима. Национални индекс 
обухвата Јанагитин Лексикон јапанских народних приповедака (Nihon 
mukashibanashi meii) и Секијев Индекс типова јапанских народних 
приповедака (Nihon mukashibanashi shusei). Под интернационалним се 
подразумевају типови: корејских, кинеских и Аину приповедака, као и 
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бројеви класичних АаТh типова. На крају се налази и алфебетски индекс 
Инадиних типова и подтипова, за њим 2.499 типова из АаТh индекса 
с Инадином нумерацијом, а онда и из Томпсоновог Индекса мотива у 
народној књижевности (Motif-Index of Folk Literature), такође с бројевима 
из Инадиног индекса. 

Још једним пројектом од изузетног значаја Кођи Инада је дао немерљив 
допринос проучавању народних приповедака. Реч је о публиковању 
енциклопедијског Речника јапанских народних приповедака (Nihon 
mukashibanashi jiten, Inada 1977), првог такве врсте, у ком се објашњавају 
термини из усмене књижевности, наслови народних приповедака, али су 
дати и био-библиографски подаци казивача и фолклориста, не само из 
Јапана, већ и из Европе, Африке, Азије и Америке.  

Уместо закључка

Радови фолклориста широм света указују на то да покушаји 
класификовања жанрова и врста у народним књижевностима представљају 
трновит и напоран пут пун изазова, на ком искрсавају различити проблеми. 
Ни у случају јапанске усмене прозе није ништа другачије, па се и на њу 
може применити закључак Снежане Самарџије да су „проблеми сваке 
класификације неминовно сложени и веома често спорни“, чему доприносе и 
саме особености усмених прозних облика, који су и сами „веома комплексни, 
слојевити и флуидни, интернационални и локални“ (2011: 43). Истовремено 
треба имати на уму да се приповедачи и њихови слушаоци нису суочавали 
с тим проблемима јер се од њих није ни очекивало да дефинишу облике 
и да разматрају њихову генезу и намену. За њих се све „подразумевало у 
оквирима традиције, чији су мотивски и стилско-изражајни фонд омогућили 
импровизацију, вредновање (практичног) значаја и естетских домета 
варијанте, прихватање и приношење приповедне структуре и ‘садржине’” 
(Исто: 43). Научници који се у различитим културама баве фолклором јесу 
ти који дефинишу ове проблеме и од којих се очекује да их и разреше. И у 
овом погледу јапанска фолклористика не одудара од сродних наука у другим 
земљама.

А јапанска фолклористика (минзокугаку) је на својим почецима 
одабрала једну прозну врсту, на коју је усмерила своју највећу пажњу. То је 
народна приповетка – мукашибанаши. И колико год се јапанска проучавања 
народне приповетке у бројним сегментима разликовала од, нама ближих, 
српских (или европских) модела, она ипак у великој мери подлежу истим 
законитостима. И колико год су карактеристике сижеа и њихових варијанти 
биле условљене историјским, културним, политичким и свим другим 
чиниоцима, и колико год су класификације типова и мотива биле другачије, 
на крају ипак долазимо до закључка да сличности претежу. А колико год 
је занимљиво и корисно трагати за тим сличностима које повезују културе 
и оних народа који нису имали директних додира, можда је још важније 
уочавати разлике које представљају печат одређеног народа и његове 
културе. 
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Срећом по све нас, у културама постоје ентузијасти којима је жеља 
да се усмено благо сачува, важнија од свега другог, па је и по томе Јапан 
сличан другима. Јапански фолклористи, на челу с Кунијом Јанагитом, 
јесу зачетници ове науке у својој земљи, али су они и много више од тога. 
Проучавајући народну традицију, њену прошлост и садашњост они помажу 
Јапанцима да разумеју и превазиђу тешкоће с којима се суочавају, како би 
себи обезбедили срећнији живот. Јер, у мудрој прошлости лежи срећнија 
будућност. Заслужни су за оснивање бројних друштава широм Јапана, која 
се и данас баве сакупљањем и проучавањем народне књижевности, затим 
за покретање бројних значајних часописа, као и за оснивање институција, 
почев од Института за проучавање фолклора у Јапану. 

Сам Јанагита је поистовећиван са сопственим радом који су његови 
следбеници називали једном речју − јанагитологија (yanagitagaku). Његова 
опсежна истраживања резултирала су импресивним бројем књига, студија и 
чланака, који пружају увид у готово сваки аспект јапанског (сеоског) друштва 
и културе из прве половине 20. века и покривају широк спектар тема: народну 
религију и веровања, ритуале, прославе, култ предака, структуру аграрне 
заједнице, али и образовање деце и много тога другог. У својој средини 
Јанагита је канонизован и оспораван, али му, ипак, ни највећи противници 
не могу порећи мисионарску ревност и изузетну посвећеност раду. Управо 
захваљујући Јанагити и његовим следбеницима, Јапан је једна од земаља с 
највише сакупљених и објављених народних приповедака. Његови радови 
се и данас налазе у центру научних дебата о јапанском фолклору. Упркос 
сталним полемикама о његовим успесима и неуспесима, он је и даље 
један од јапанских интелектуалних гиганата 20. века. Јапански антрополог, 
Еићиро Ишида (Eichiro Ishida), закључио је да је Јанагитин живот и рад 
„недовршен, али трајан” (Ishida 1963). А суштину Јанагитиног рада можда 
најбоље осликавају речи једног од његових најважнијих сарадника, Кеигоа 
Секија, који се није увек слагао са својим колегом, али је увек поштовао 
његов рад: „Позивајући се на историју филозофије раног модерног доба, 
један историчар је закључио да се ‘сви филозофи пре Канта уливају у њега, 
док се сви филозофи после Канта изливају из њега’. Управо ту постоји 
сличност с Јанагитиним односом према јапанској фолклористици” (Seki 
1958: 23). Треба додати и то да Јанагитина заоставштина није ограничена 
само на Јапан јер је он изазвао интересовање широм света, које је покренуло 
најразноврснија истраживања јапанске традиције.

А народне приповетке, мукашибанаши, које су сакупили јапански 
фолклористи, и одабране варијанте које су захваљујући њиховом труду ушле 
у школске читанке и у многобројне збирке, прошириле су се широм Јапана 
и данас представљају благо читавог народа. Мукашибанаши нису значајне 
само фолклористима, њихов утицај је много већи: од транспоновања сижеа 
или тема/мотива у друге литерарне жанрове, па све до разнобојних утицаја 
на савремену, урбану и поп културу. Поменућу само широм света познате 
јапанске стрипове (манга) и анимиране филмове (аниме), који су све 
популарнији и на нашим просторима. И ту је Кеиго Секи у праву: управо 
због  универзалних чињеница у народним приповеткама, које сежу изван 
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етничких разлика, људи воле народне приповетке и преносе их с генерације 
на генерацију, а додала бих, и из културе у културу.
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Danijela B. Vasić

THE BEGINNINGS OF FOLKLORE STUDIES IN JAPAN THROUGH THE PRISM 
OF THE FIRST ATTEMPTS AT CLASSIFYING JAPANESE FOLKTALES

Summary

Folkloristics in Japan is inextricably linked to its founder Kuniо Yanagita (1875−1962), 
who attempted to establish a framework for the study of folklore in his country on a 
European basis. Although the first folklorists studied all the aspects of Japanese rural 
society and culture, they prioritized folktales (mukashibanashi), which they considered 
valuable primarily because they preserved the remnants of the past and best expressed 
the national identity of the Japanese people. It is also important that folktales transcend 
ethnic differences and show affinities to the plots of foreign material. Folklorists began 
field research, which resulted in a sizable amount of collected material. However, 
Yanagita felt that it was not yet time to compile an index of folktale types. Keigo Seki 
was the first to take on this task, adapting the Arne-Thompson system to the Japanese 
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corpus. This is how the Index of Japanese Folktale Types was created. Yanagita’s 
assistant Hiroko Ikeda, who had worked with Thompson herself, then published A 
Type and Motif Index of Japanese Folk-Literature in 1971. Koji Inada completed his 
Mukashibanashi taipu indekusu in 1988, in which he developed his own methodology in 
response to the prevailing international trends in folklore and the Japanese models based 
on them. Unlike his predecessors, Inada was not so much interested in comparisons with 
European literature, but rather in emphasizing the peculiarities of Japanese oral prose. 
He made an invaluable contribution to folklore with the publication of the encyclopedic 
dictionary of Japanese folktales.

Keywords: Japanese folktales, mukashibanashi, folklore, types of folktales, Kunio 
Janagita, Keigo Seki, Hiroko Ikeda, Koji Inada. 
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КЛАСИФИКАЦИЈА ПОЕТСКИХ ЖАНРОВА 
СТАРОНОРДИЈСКЕ КЊИЖЕВНОСТИ

Термин старонордијска (норенска) књижевност у себи обједињује 
усменопоетске традиције и књижевно стваралаштво на норенском 
језику, који је био у употреби од оквирно 800. до 1350. године н. 
е., превасходно на тлу данашње Норвешке и Исланда. Током овог 
периода, који се у скандинавским земљама протеже од викиншког 
доба до позног средњег века, старонордијска књижевност изнедрила 
је мноштво нових жанрова и дала свој оригинални допринос светској 
књижевној баштини. У њене најпознатије, уједно и најзначајније 
жанрове, убрајају се едичка и скалдичка поезија (код нас познате 
и под називом едска и скалдска поезија), као и исландске саге, које 
представљају прозна дела поникла на вишевековним усменопоетским 
традицијама. С полазиштем у старонордијској поезији, овај текст 
настоји да пружи преглед класификација старонордијске књижевности 
и да укаже на параметре и теоријска разматрања на основу којих су се 
оне успостављале. 

Кључне речи: књижевни жанрови, класификација, старонордијска 
књижевност, едичка поезија, скалдичка поезија, исландске саге.

Појам старонордијска, односно норенска књижевност, односи се на 
усменопоетске традиције и књижевно стваралаштво на норенском језику,1 
који је био у употреби од оквирно 800. до 1350. године нове ере, превасходно 
на тлу данашње Норвешке и Исланда, али и на ширем нордијском простору. 
Поред наведених земаља, он је обухватао територије које су колонизовали 
првенствено норвешки викинзи, односно данашња Фарска острва, Гренланд, 
Шетланд, као и Оркнијска острва (данас у саставу Велике Британије).2 Током 
овог полумиленијумског периода, који се у нордијским земљама протеже 
од викиншког доба до позног средњег века, старонордијска књижевност 
изнедрила је мноштво нових жанрова и дала свој оригинални допринос 

* bojanammaksimovic@gmail.com
1 Реч је о заједничком старонорвешком и староисландском језику из кога су се развили савремени 
норвешки и исландски језик.
2 Битно је напоменути да су рунски записи у едичком метру пронађени и на територији данашње 
Шведске, као и то да постоје рунски каменови са митолошким сценама из едичке поезије и у Северној 
Енглеској и у Данској, али се у књижевном облику та грађа искључиво јавља на норенском језику 
(Andersen 2017: 58).
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светској књижевној баштини. У њене средишње жанрове убрајају се едичка 
и скалдичка поезија,3 као и исландске саге, које представљају прозна дела 
поникла на вишевековним усменопоетским традицијама. Поред поменутог, 
жанровски систем старонордијске књижевности обухватао је и законе, који 
су у паганско доба преношени усменим путем, у оквиру обичајног права, да 
би по преласку на нову, хришћанску веру били записани. Христијанизација 
скандинавских земаља, која се одвијала између IX и XI века, довела је до 
мноштва крупних промена у свим сферама јавног и друштвеног живота. 
Не само да је донела ново латинично писмо4 и превласт писане речи, већ 
и радикалну промену парадигме и појаву нових мисаоних образаца, што 
се одразило и на књижевну продукцију. Сходно томе, дошло је до појаве 
нових жанрова који су се делили на историографске текстове, попут анала 
и хроника, затим преводну црквену књижевност, односно преводе Библије, 
проповеди, апокрифне текстове, житија светаца, пасије и томе слично, као 
и дворску књижевност која је стигла у позном средњем веку.

Циљ овог текста јесте да пружи краћи преглед класификација 
старонордијске књижевности и да укаже на параметре и теоријска разматрања 
на основу којих су се оне успостављале, али и на недоумице и спорне ставке 
које доводе у питање оштре границе између постојећих жанрова. Будући да 
би исцрпније проучавање критеријума класификације различитих жанрова 
унутар ширег система старонордијске књижевности превазилазило 
оквире овог рада, проблеми класификације биће представљени на 
примеру старонордијске поезије, под чиме се традиционално првенствено 
подразумева едичка и скалдичка поезија.

Едичка и скалдичка поезија

Едичка поезија се, по правилу, дефинише као анонимна митолошка, 
јуначка и дидактичка поезија утемељена на усменопоетским традицијама. 
По општеприхваћеном мишљењу, део сачуваних песама потекао је 
из Норвешке, део је коначно обликован на Исланду, а једна песма на 
Гренланду, да би потом биле записане на Исланду у другој половини 
XIII века (Rajić 2009: 91). Назване су едичким по најзначајнијој, а уједно 
и најстаријој компилацији старонордијске поезије – Старијој, односно 
Поетској Еди. Будући да је укорењена у усменом стваралаштву, битно 
је напоменути да је едичка поезија следствено томе сачувана у више 
различитих верзија и рукописа, махом и у оквиру прозних дела, под чим 
се првенствено мисли на исландске саге. Најкохерентније и најпотпуније 
верзије садржи пергаментски рукопис Codex Regius (Краљевски кодекс) из 
оквирно 1270. године, тако назван јер га је 1662. године исландски бискуп 
Бринјоулфир Сваинсон (Brynjólfur Sveinsson) поклонио данском краљу 
3 Код нас су у употреби и термини едска и скалдска поезија, мада филолози скандинависти 
преферирају горепоменуте облике.
4 Пре доласка хришћанства, користило се рунско писмо, али оно је имало врло ограничену 
употребу. Руне нису престале да постоје ни по преласку на латинично писмо, па је тако у норвешком 
граду Бергену средином прошлог века пронађено више стотина кратких рунских записа, превасходно 
приватног карактера, који датирају из XVII века.
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Фредерику III.5 Већина данас доступних песама сачувана је у облику у коме 
су записане у XIII веку, али треба напоменути и то да је реч о песмама 
различите старости, које су стицајем околности записане у истом тренутку. 
Мада није сасвим јасно по којим је критеријумима непознати компилатор 
одабрао одређене верзије песама, а одбацио друге, како Љубиша Рајић 
наводи, са сигурношћу се зна да је компилација била свесна, јер она садржи 
и коментар компилатора (Исто). Постоји могућност да је компилатор уједно 
био и аутор, као и да се ослањао на више мањих компилација које су могле 
потицати и из позног XII века (Jochens 1996: 221). Иако се не може поуздано 
утврдити старост едичке поезије, постоји општа сагласност да, ако се у 
обзир узму језички критеријуми, ниједан од текстова не може потицати из 
периода пре 700. године. Међутим, сама грађа појединих песама, нарочито 
оних из јуначког дела едичког корпуса, сеже у још даљу прошлост. Она 
има корене у периоду велике сеобе народа, која је започела у IV веку н. е., 
а већина јуначких песама је, поврх тога, моделована по старогерманском 
митопоетском предлошку (Mundal 2004: 215).

Као један од критеријума поделе на едичку и скалдичку поезију истиче 
се чињеница да су аутори скалдичке поезије углавном познати. Као што 
то проистиче из њеног назива, за њу су заслужни дворски песници – 
скалди. Сачувана су имена око 250 скалда, а њихове песме су нам познате 
захваљујући томе што су се често цитирале у сагама, у којима су се узимале 
као веродостојни извор историјских чињеница (Andersen 2017: 37). Будући 
да је, попут едичке поезије, и скалдичка поезија вековима постојала у 
усменом облику, пре него што је записана у сагама, врло се лако могло 
десити да се ауторство припише погрешном песнику. Иако су први познати 
скалди попут Брагеа Бодасона (Brage Boddason) били Норвежани, већина 
их је пореклом претежно са Исланда, а уживали су висок статус на двору 
норвешких краљева.6 Чак је било уобичајено да норвешки краљ има барем 
једног скалда у саставу своје гарде или свите, кога би издашно награђивао 
уколико би био задовољан песмама (Исто: 38). Снори Стурлусон наводи 
да je било више песника чак и међу самим краљевима, а песничка вештина 
сматрала се спортом (Исто). Постоји сагласност да је примарна група 
скалдичке поезије била уже ограничена (Jochens 1996: 139). Наиме, она је за 
циљ имала слављење краља и ратничких идеала, а уједно и легитимизацију 
власти, те јој се неретко лепи етикета елитистичке поезије, док се с друге 
стране истиче да се едичка поезија обраћала ширим слојевима. Главне теме 
скалдичке поезије били су посебни подвизи, битке, путовања и пустоловине, 
као и трагедије и кобни догађаји из непосредне прошлости.

Поред наведеног, скалдичка поезија се сматра интелектуално 
захтевнијом и има комплекснију структуру. Не само да се одликује 
замршеним синтаксичким конструкцијама, већ се у односу на едичку 

5 О значају староскандинавске поезије сведочи и чињеница да се дан када је овај рукопис 1971. 
године враћен на Исланд од тог тренутка прославља као национални празник.
6 Исланд је до друге половине XIII века био независна, условно речено демократски уређена 
територија, али су његови становници одржавали тесне везе са земљом из које су потекли, тј. са 
Норвешком.
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поезију у далеко већој мери служи стилски маркираним поетским речима 
и метафорама, које се на норенском језику називају хеитима и кенинзима7. 
Како примећује Маргарет Клунис Рос, ове стилске фигуре се у песмама 
едичког типа јављају спорадично, те се стога не могу сматрати њиховим 
системским стилским обележјима (2005: 24). Поврх тога, преовладава став 
да се едичка поезија служи једноставнијим метром8, али и да су у њој у 
већој мери заступљене формуле које указују на њено старије порекло9. 
Другим речима, актуелне класификације најчешће имају полазиште у 
структурним, садржинским, метричким и стилским критеријумима, на 
шта ћемо се вратити касније. У наставку рада ћемо се осврнути на изворне 
класификације староскандинавске поезије и испитати да ли едичка и 
скалдичка поезија представљају јасно разграничене скупине текстова, или 
се у њима пак јављају одређена преплитања која могу довести у питање 
постојеће класификације.

Класификације старонордијске поезије

Наспрам уобичајених подела на едичку и скалдичку поезију које су и 
даље на снази, начин на који су изворни аутори класификовали оно што 
се данас сматра едичком поезијом, садржан је у наслову самих песама. 
Маргарет Клунис Рос је изнела запажање да разуђена номенклатура едичких 
песама открива њихову блиску повезаност са говорним жанровима, односно 
са разноврсним говорним чиновима, што је посебно уочљиво у динамичној 
митолошкој поезији дијалошког карактера, у којој се брзо смењују реплике 
између богова, јунака и митолошких бића (2005: 29). Наиме, по насловима 
појединачних песама, разликују се следећи жанрови: mál – говор, spá – 
пророчанство, ljóð – појање (овај назив упућује на музички аспект говора), 
kviða – генерички назив за песме наративног карактера, senna – клеветнички 
говор или погрдна песма, hvót – хушкање, подстрекивање, gráti – тужбалица, 
7 Примера ради, неутрална реч за коња је hross, односно hestr, а поетска jór, што одговара нашој речи 
ат. Hjǫrr је поетска реч за мач, а mær за девојку, што би одговарало нашем дева. Такође је постојало 
доста хеитија за различита божанства, а по мноштву алтернативних имена посебно се издваја бог 
Один, између осталог називан Једнооки (Hoárr), Древни (Forni), Отац палих ратника (Valfǫdir) итд. 
Што се тиче кенинга, они су се односили на комплексније синтагме чије је разумевање изискивало 
добро познавање митологије и различитих културолошких референци. Један су од главних разлога 
што је данашњем читаоцу разумевање старонордијске поезије прилично отежано. Њихова значења 
су нам делимично позната захваљујући Сноријевој Еди, прозном делу из XIII века, које представља 
и својеврсни вид поетике староскандинавске књижевности. Оно уз упутства за обликовање поезије, 
између осталог садржи и списак поетских речи и израза, а самим тим и кључ за њихово разумевање. 
Пример кенинга су синтагме зној мача (sveiti sæfis) или тамно пиво (blakkr bjórr), које су означавале 
крв; затим ormr vals – гуја палих ратника, односно мач; unnar hestr – коњ таласа, односно брод. Злато 
се назива Сивином косом по Торовој жени, богињи Сив. Како би се разумео овај кенинг, неопходно је 
познавати мит о њеној коси која је била од чистог злата.
8 Едичка поезија је спевана у следећим метрима: fornyrðislag, ljóðaháttr, málaháttr и galdralag. 
Преовладава први тип који се превасходно користи у песмама које обрађују теме из давнина, те се 
стога помиње и као „стари” метар. Најпознатији скалдички метар назива се dróttkvætt. За разлику 
од горепоменутих типова, он је подразумевао унутрашњу риму тј. риму унутар саме речи, али, као 
и у едичкој поезији, она се градила на алитерацијама и асонанцама. Кари Елен Гаде чак истиче 
могућност да се dróttkvætt развио из „старог” едичког метра (2000: 66).
9 О тој теми је детаљније писао Јелеазар Мелетински у делу „Эдда” и ранние формы эпоса (1968) 
и у Commonplaces and other elements of folkloric style in Eddic Poetry (1986).
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ламент, tal – списак, thula – набрајање, списак поетских речи и њихових 
синонима, већ поменутих хеитија, које су биле повезане са кључним 
темама скалдичких стихова, а садржале су синониме за различита паганска 
божанства, мушкарце, жене, бродове, коње, оружје и злато (Исто: 29–30; 
Thorvaldsen 2006: 53–54). Набрајања су се најчешће јављала у монолошким 
деоницама наративних песама, а представљала су традиционални поетски 
жанр на Исланду (Quinn 2000: 52). Наведене одреднице су, дакле, усклађене 
са темом песме, али и са типом говорне ситуације, а могу нам разоткрити и 
нешто о односу између саговорника. Чак се може рећи и то да се у наслову 
крије ближе одређење о контексту извођења, а неки наслови упућују и на 
перформативни аспект ове поезије. 

С друге стране, скалдичка поезија се везује за следеће типове песама: 
drápa – дугачка песма са рефреном, која представља врсту оде, flokkr – дужа 
скупина стихова без рефрена, stefja – песма са рефреном, visur – скупина 
стихова. Највише се ценио првопоменути тип скалдичке поезије, о чему 
сведочи и чињеница да је скалд могао да изгуби главу уколико о краљу 
испева песму без рефрена, што се сматрало смртном увредом (Andersen 
2017: 43).

Од друге половине XX века па све до данашњих дана, више 
проучавалаца старонордијске поезије10 указивало је на проблематичност 
наслеђене терминологије и класификације њених жанрова (Clunies Ross 
2005:6). Њихова промишљања показала су да постојеће класификације за 
собом повлаче различите импликације које се одражавају на поимање и 
тумачење саме поезије. Како примећује Бернт Ејвинд Турвалдсен (Bernt 
Øyvind Thorvaldsen), проблематика која се везује за жанрове приметна је 
већ код фундаменталне поделе на едичку и скалдичку поезију (2006: 36). 
Најпре ћемо се осврнути на примере из едичке поезије које иду у прилог 
тој тврдњи.

Иако се песме Поетске Еде данас сврставају у две групе, односно у 
митолошку и јуначку поезију, критеријуми такве класификације нису увек 
сасвим оправдани, будући да постоје и песме на међи, односно песме у којима 
долази до жанровских преплитања. Рачуна се да већ поменута компилација 
едичке поезије садржи свеукупно 3411 песме, од чега су 11 митолошке, а 23 
јуначке песме, али се још 5–6 песама сачуваних ван овог рукописа сматра 
едичким.12 Међутим, иако је првих 11 песама Краљевског кодекса сврстано у 
митолошке песме, бар две по садржини одударају од остатка (Rajić 2009: 91). 
Теме митолошких песама јесу космогонија, односно постанак, устројство 
и пропаст постојећег света (у космогонији је садржан и есхатолошки 
мит); затим подвизи групе богова или појединачних богова, као и њихови 
сукоби са хтонским силама, џиновима (јотунима) и другим митолошким 
10 У њих се, између осталих, убрајају Клаус фон Cе (Klaus von See), Роберта Франк (Roberta Frank) 
и Бјарне Фидјестел (Bjarne Fidjestøl).
11 Ова бројка уме да варира у зависности од тога који су све извори узети у разматрање. Тако Јени 
Јокенс и Џозеф Харис наводе податак да рукопис садржи 29 песама (Jochens 1996: 221; Harris 1985: 
68), а Елсе Мундал рачуна да постоји оквирно 40 едичких песама, када се урачунају и песме које су 
делимично или у целости сачуване изван Краљевског кодекса (2004: 217).
12 Оне су махом сачуване у рукопису Hauksbók, неке песме су цитиране у Сноријевој Прозној, 
односно Млађој Еди, а неке строфе се наводе и у Саги о Волсунзима (Andersen 2017: 27).
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бићима (Исто). Док се на ширем германском говорном подручју не може 
пронаћи одговарајући еквивалент старонордијске митолошке поезије, 
јуначка поезија је и у стилском, и у метричком, и у садржинском погледу 
сродна са староенглеским епом Беовулфом, као и са Песмом о Хилдебранду 
(Hildebrandslied) са немачког говорног простора (Mundal 2004: 217). Јуначке 
песме су првенствено испредане око живота и дела два истакнута јунака 
– Хелгија Хундинговог убице (Helgi Hundingsbani), изворно нордијског 
јунака, и Сигурда Фафнијевог убице (Sigurðr Fáfnisbani), који је био веома 
познат и на ширем германском подручју као змајеубица Сигфрид из Песме о 
Нибелунзима. Ипак, постоји више едичких песама које се опиру постојећим 
класификацијама.

Примера ради, жанровска преплитања могу се испратити у Песми 
о Хиндли (Hyndluljóð), која се налази се на граници између митолошке и 
јуначке поезије, као и у песми Говор Високог (Hávamál), која је сврстана 
у митолошку поезију, пошто се сматра да Високи из наслова упућује на 
бога Одина. Међутим, ова песма се по свом садржају пре може одредити 
као гномска, а Јелеазар Мелетински (Елеазар Мелетинский) доследно 
повлачи разлику између митолошких и херојских песама с једне стране, и 
гномске, дидактичке поезије, с друге стране (1968: 69, 76–77; 1986: 18–19). 
Како истиче Јун Гунар Јергенсен (Jon Gunnar Jørgensen), проблематична је 
и позиција Песме о Волунду (Vǫlundarkviða). Због своје теме она се обично 
убраја у јуначке песме, али неки су склони томе да је уврсте у митолошку 
поезију. Примера ради, Урсула Дронке Волсундово ковачко умеће доводи 
у везу са патуљцима, који су део митског универзума (Jørgensen 2020: 61). 
Јергенсен, међутим, аргументује да се радња ове песме одвија у свету људи, 
који су уједно и њени главни актери (Исто). Поред наведених примера, Елсе 
Мундал указује на то да се јуначке песме Reginsmál и Sigrdrifumál уједно 
могу окарактерисати и као делимично гномске, будући да садрже деонице 
са дидактичким саветима попут оних у већ поменутој песми Говор Високог 
(2004: 217).

Проблем постојеће класификације може се сагледати и кроз призму 
односа едичке и скалдичке поезије. Иако се те две категорије доследно 
раздвајају, критеријуми такве поделе су условни, узевши у обзир чињеницу 
да оба појма описују неоспорно сродне поетске текстове. Као што је то 
случај са жанровима едичког корпуса, и овде постоји доста прожимања, 
па више песама могу послужити као примери који откривају порозне и 
пропустљиве границе постојећег жанровског система. 

Ако се осврнемо на начин на који су тринаестовековни аутори попут 
Снорија Стурласона, аутора Млађе, односно Прозне Еде доживљавали 
едичку поезију, приметићемо да су житељи средњовековне Скандинавије 
и сами сматрали да је едичка поезија другачија и да има архаичан призвук. 
Истакнути нордијски филолог Финур Јоунсон (Finnur Jónson), који је 
био један од пионира на пољу проучавања старонордијске књижевности, 
заступао је став да је сва старонордијска поезија ван Краљевског кодекса 
Старије Еде и неколико додатних песама едичког типа, чак и оних 
сачуваних у фрагменима, заправо скалдичка поезија. Маргарет Клунис 
Рос, међутим, сматра да му се може дати за право једино ако се термин 
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скалдичка поезија користи у веома широком смислу тако да обухвата сву 
народну старонордијску поезију почевши од позног IX до XIV века, изузев 
већ поменутог Краљевског кодекса и мале скупине сродних песама (2005: 
16). Квантитативно гледано, много већи део старонордијске поезије може 
се подвести под категорију скалдичких стихова. Ипак, она с друге стране 
поставља питање да ли има смисла истрајавати на подели на едичку и 
скалдичку поезију. Подвлачи тврдњу да ниједан од наведених критеријума 
није довољан како би се одређена песма одредила као едичка или скалдичка, 
те сугерише одбацивање та два термина као исувише контрастивна и 
искључива (Исто: 14). Као полазиште за своје аргументе, између осталог 
узима метричке критеријуме на којима се често темељи ова подела. Они, 
наиме, нису до краја одрживи јер постоје скалдичке песме које су спеване у 
„старом” метру, тј. главном метру едичке поезије, који се назива fornyrðislag. 
Распрострањено је схватање да је тај примарно наративни метар резервисан 
за пророчке исказе, док се ljóðaháttr, други најзаступљенији метар, најчешће 
користио у митолошким песмама у којима се богови надмудрују са јотунима 
и патуљцима, али и у осталим видовима гномских стихова (Quinn 2002: 256). 
Маргарет Клунис Рос пак напомиње да су скалди од деветог века па надаље 
одређени вид песама често компоновали у пророчким и дидактичким 
стиховима, који се, дакле, превасходно везују за едичку поезију. Стога се не 
може тврдити да је едички метар првенствено повезан са древним знањем, 
нити да је искључиво обухватао области натприродног, смрти, света снова и 
предвиђања будућности (2005: 14). И Пер Томас Андерсен скреће пажњу на 
то да не треба прекомерно наглашавати разлику између едичке и скалдичке 
поезије јер су неке од најпознатијих скалдичких песмама, нпр. Eiriksmál и 
Hákonarmál, спеване у едичком метру, односно, у обе песме се наизменично 
смењују málaháttr и ljóðaháttr (2017: 43). С друге стране, едичке песме као 
што су Trymskviða, Hymiskviða и Alvissmál приближавају се скалдичким, а 
садрже и доста кенинга (Thorvaldsen 2006: 12).

У контексту класификације проблематична је и већ поменута чињеница 
да је одређени број песама едичког типа сачуван искључиво у фрагментима, 
у прозиметричким књижевним облицима, односно у сагама из давнина 
(fornaldersǫgur), које поред сага о Исланђанима (Íslendingasǫgur) и сага 
о савременим дешавањима (samtíðarsǫgur), представљају средишњи тип 
исландских сага. Стога је, када је реч о класификацији, суштински важно 
бити свестан чињенице да је највећи део старонордијске поезије који је 
преживео од средњег века до данас, сачуван унутар прозних текстова, често 
и као кратак цитат једне једине строфе. Сходно томе, Маргарет Клунис Рос 
износи запажање да постоји добар разлог да се сва поезија која потиче из 
одређеног извора групише у једну скупину (2005: 17). Елсе Мундал пак 
тврди да је старонордијска поезија, како у доба кад се преносила усменим 
путем, тако и касније, када је записана, по свему судећи представљала 
мешавину поетских и прозних жанрова. Како примећује, постоје песме без 
прозних уметака, песме са њима, проза са уметнутим песмама и проза без 
њих (2004: 216).

Имајући у виду изложену проблематику, Бернт Ејвинд Турвалдсен 
уместо стриктне поделе на јасно разграничене и фиксиране жанрове 
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предлаже употребу термина едички и скалдички тип песме, а уместо 
повлачења оштрих граница између ових типова радије говори о континууму. 
Заступајући став да између едичке и скалдичке поезије не постоји никаква 
суштинска разлика, уместо термина жанр предлаже употребу термина 
поетика или традиција, а категоризацију тумачи као когнитивни и друштвени 
процес (Thorvaldsen 2006: 38–39). Он даје Роберти Франк за право када је реч 
о тврдњи да стриктне поделе на едичку и скалдичку поезију ограничавају 
поље истраживања, усмеравају његов ток и диктирају обим налаза. Како 
би поткрепио своје аргументе, наводи примере да се поменути жанрови 
засебно обрађују у историјама књижевности, научни радови полазе од 
дихотомије едичка/скалдичка поезија, а приписана припадност одређеном 
жанру утиче и на поимање и критику извора, будући да им се приступа са 
одређеним предубеђењем (Исто).

Завршно разматрање

Као што је показано на примеру старонордијске поезије, 
постојеће класификације унутар жанровског система старонордијске 
књижевности само су условно одрживе. Било да оне имају упориште у 
структурносемантичким, метричким, стилским или другим параметрима, 
остају недостатне због многоструких жанровских преплитања и 
пропустљивих граница између суштински сродних поетских текстова. Оно 
што се назива едичком поезијом заправо представља хетерогену скупину 
песама које су обједињене заједничким називом, при чему се и део скалдичке 
поезије може окарактерисати као едички, јер између њих нема темељне 
разлике. Постојеће класификације се додатно доводе у питање када се у 
обзир узме чињеница да је део едичке поезије, као и скалдичка поезија, 
сачуван у прозним текстовима, односно у исландским сагама. С тим у вези, 
намеће се закључак да су установљене класификације условне, а параметри 
по којима се оне успостављају често нису сасвим применљиви јер почивају 
на несигурном тлу. Иако су сви досадашњи критеријуми у извесној мери 
оспорени, без дубљег теоријског утемељења истрајава се на подели на 
едичку и скалдичку поезију пошто су ти термини исувише заступљени у 
појмовном апарату. Терминолошка разграничења јесу нужна зарад веће 
научне прецизности, али не треба превиђати чињеницу да су овакве поделе 
склоне генерализацијама и да нипошто нису апсолутне. Стога употреба 
поменутих термина захтева ревизију, па чак и ако се они сасвим не одбаце, 
битно је освестити чињеницу да је постојећа дихотомија између едичке и 
скалдичке поезије непрецизна и да утиче не само на поимање ове поезије, 
већ и на ток научних истраживања. Будући да постоји мноштво примера 
где се ови жанровски хибридни видови поезије приближавају и стапају, 
има више смисла говорити о континууму, уместо о оштро раздвојеним 
типовима.
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Bojana Maksimović

THE CLASSIFICATION OF OLD NORSE POETIC GENRES

Summary

The notion Old Norse poetry refers to oral poetry and literary traditions in the Old Norse 
language, which was in use from approximately 800 to 1350 CE, predominately on the 
soil of today’s Norway and Iceland. During this period, which in the Nordic countries 
spans from the Viking Age to the late Middle Ages, Old Norse literature gave birth 
to many new genres and made its original contribution to the world literature. Eddic 
and Skaldic poetry, as well as the Icelandic sagas—prose works born of centuries-
old oral traditions—are among its most famous, and at the same time, most important 
genres. Focusing on the Old Norse poetry, this paper seeks to provide an overview of 
the classifications of the Old Norse literature and to shed light on the parameters and 
theoretical considerations behind them.

Keywords: literary genres, classification, Old Norse literature, Eddic poetry, Skaldic 
poetry, Icelandic sagas.
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ТЕРМИНИ ПЛАГИЈАТА, ФАЛСИФИКАТА И МИСТИФИКАЦИЈА 
У ПРОУЧАВАЊУ УСМЕНЕ КЊИЖЕВНОСТИ

У овом раду настојаћемо да размотримо термине фалсификата, 
плагијата и мистификације у проучавањима усмених жанрова, као 
појава које „уносе лажне знакове у подручја ауторства текста односно 
у подручје самог стваралачког чинаˮ (Иванић 2001: 183), с обзиром на 
то да њихово значење у хуманистичким наукама није посве одвојено. 
Са тиме у вези, посебна пажња биће посвећена феномену „осијанизмаˮ 
и схватањима „аутентичностиˮ у фолклору.

Кључне речи: плагијат, фалсификат, мистификација, осијанизам, 
аутентичност у фолклору.

Плагијат (plagium – отимање људи; plagiarius – књижевни крадљивац) 
је термин паракњижевног карактера који се појављује и у јуристичкој 
терминологији, који у савременим друштвима подлеже законским 
санкцијама.1 У свом основном значењу тиче се преузимања туђе књижевне 
„својинеˮ и њеног присвајања под именом „узурпатораˮ. Кроз историју 
се овај поступак да посматрати и шире – „U istorijskoj perspektivi, pojam 
plagijata obuhvata, međutim, šire područje ‘nepriznatihʼ književnih ‘dugovanjaʼ 
u komplementarnom odnosu prema sferi podražavanja uzoraˮ (Eror 2002: 68). 

Дијахронијски гледано, плагијат је све време на међи пожељног 
и непожељног стваралачког поступка. Са једне стране, још у антици, 
опонашање и имитирање узора било је афирмативно у уметности и 
књижевности јер се њима, тиме, заправо одаје признање и глорификација. 
Ипак, како наводи Гвозден Ерор ни у тим случајевима није се сасвим 
благонаклоно посматрало на такве случајеве „позајмљивањаˮ. „Мa koliko 
naizgled blisko principu podražavanja modela, plagiranje je shvatano kao 
suprotnost plodonosnog ugledanja na starije autore, kao i plemenitog takmičenja, 
označenog grčkim pojmom agon. Plagijator skriva i ne priznaje šta je sve i od 
koga prisvojioˮ (2002: 71). Тако се, у ужем смислу значења, плагијат први 
пут појављује у Епиграмима Марка Валерија Марцијала из првог века нове 
ере. Он у епиграму 52 назива извесног „Фидентинусаˮ plagiarius (отмичар, 
* aleksandra.bjelic@gmail.com
1 Крајем 18. века у Француској, Енглеској и Сједињеним Америчким Државама почињу да се 
доносе уредбе и закони о заштити права уметничке својине за домаће ауторе, а у 19. веку усвојена је 
и Бернска конвенција која се тиче међународне заштите ауторских права.
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односно отимач), оптужујући га да је преузео његова дела. Надаље, у 
хуманизму се овај поступак ослања на Хорацијево одређење плагијатора као 
„вране која се кити туђим перјемˮ. Потом се јављају се многи теоретичари 
који су аутори бројних расправа о начелима подражавања узора. Ти 
трактати кретали су се од апсолутног осуђивања оваквих поступака који 
су називани крађама (чак иако стваралац пише о нечему о чему је већ било 
речи или користи историјске изворе за своје дело) до, парадоксално, давања 
смерница и упутстава како да „уметникˮ заметне трагове свом „злочинуˮ.2 
Душан Иванић сматра да су границе „књижевне својинеˮ заправо прилично 
непрецизне: 

Плагијат би се могао схватити и као цитат који није наведен, односно признат. 
[...] Схватање плагијата зависи, дакле од норми књижевних епоха. Оно што су 
утицаји, подстицаји, парафразе, прераде, преузимање поступака па и мотива 
или теза налази се у природи књижевног стварања. (2001: 184)

Појам плагијата коришћен је чак и за преузимања у  језичко-стилском и 
фабуларном контексту. Бенедето Кроче је сматрао да плагијати не постоје 
и да „узурпаторˮ који присваја туђе дело му тиме ништа не одузима, његова 
суштина остаје нетакнута и да је једино упитно да ли је процес измена  
добар – „da li je prevod lep, da li je imitacija na mestu, da li je novi umetnički 
organizam vitalanˮ и да, ако бисмо реч плагијат користили у књижевности 

svi pisci, umetnici, mislioci bili bi plagijatori; svaka naša beseda bi se tako mogla 
smatrati nizom plagijata, pošto su u njoj stopljene rečenice, slike, poređenja, koji su 
već bili umetničke tvorevine drugih umova; ceo život bi bio plagijat! (Croce 1910, 
према Eror 2002: 80)

Међутим, у овом случају мора се подвући и јасна граница између извора 
и плагијата. Гистав Ридлер, француски научник и академик, сматрао је да 
је кључна разлика између ова два појма „морални суд вредностиˮ којим се 
плагијат издваја у односу на извор, те да ове две речи никако не могу бити 
синонимне – „svaki plagijat pretpostavlja neki izvor, ali svaki izvor ne vodi 
plagijаtuˮ (Rudler 1923, према Eror 2002: 80). Неки научници појам плагијата 
повезују са интертекстуалношћу, смештајући га између цитата и алузије, 
док опонашање узора (имитацију) подводе у област хипертекстуалности 
(заједно са пародијом, травестијом и пастишем). Мирон Флашар, 
разматрајући стваралачке поступке Јована Стерије Поповића, у свом тексту 
„Начело мимесе и стваралачки плагијатˮ, користи се занимљивим термином 
стваралачки плагијат, истичући тиме аутохтоност таквог продукта. Она се 
састоји у симбиози значења које има фалсификовани текст у свом изворном 
облику и значењу које добија у новом контексту. Ник Грум плагијат назива 
директном крађом, док су фалсификат и фалсификовање „суптилнији 
облици преступаˮ (2007: 1634).

2 Више о перцепцији појма плагијат кроз епохе видети у: Eror 2022.
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Фалсификат (falisificatum – кривотворено) у књижевности је, за разлику 
од плагијата, продукт настао свесним поступком приписивања једног дела 
другом творцу или контексту (епохи, односно подручју) и, према Лотману, 
уско је везан са формирањем историјског мишљења. 

Фалсификовање настаје одређеном епохом и улази у књижевни развој свог 
времена као активан израз књижевних укуса тог доба. С друге стране, за 
разлику од непосредно уметничких творевина, фалсификат изражава теоријске 
и естетске ставове свог творца у директном и непосредном облику. Рађа се 
као интеракција два система уметничког мишљења – доба репродукованог и 
доба стварања – и зависи од научне опремљености фалсификатора, односно, 
на крају, од нивоа науке његовог доба. (1975: 71)

Душан Иванић наглашава да је творац фалсификата свестан свога чина 
и да има развијен однос према аутору и традицији. Генезом фалсификата 
могуће је утврдити, као што и Лотман сматра, важне културно-историјске 
особености одређене епохе, као што је то случај са 19. веком и ствараоцима 
који су своје текстове објављивали као усмене. Неопходно је, приликом 
утврђивања фалсификата, добро познавати опус фалсификатора и 
фалсификованог, као и контекст њиховог стварања.

 Николас Баркер (1989) као кључни фактор у утврђивању фалсификата 
наводи време, тачније важност датирања „извораˮ и „продуктаˮ, али и 
„временски континуумˮ, нарочито оних епоха у којима постоји потражња за 
одређеном „робомˮ. Том Дејвис, изучавајући рукописне фалсификате, каже 
да је један од кључних фактора форма – „Разлика између фалсификованог 
и оригиналног документа обично неће имати апсолутно никакве везе са 
садржајем, а имаће све са формом: могло би се рећи да је у том смислу 
откривање фалсификата најчистија врста библиографске потрагеˮ (1989: 
125). Овде је од суштинског значаја и питање ауторства, у вези са којим 
је закључак једногласан. Фалсификат припада фалсификатору и улази у 
корпус његовог стварања. 

Мистификација (енгл.  mystification) је заправо једна врста фалсификата, 
мада се често у речницима књижевних термина ова два појма поистовећују. 
Разлика је у томе што су, према Иванићу, „фалсификати срачунате, намјерне 
имитације туђег дјела и туђег стваралачког поступка и објављују се под 
именом онога чије се дјело имитира. Мистификације су самосталне творевине, 
уз које се измишљају неке околности, а дјело се евентуално стилизује да 
потврди те околностиˮ (Иванић 2001: 186). Мистификација има књижевне 
и политичке циљеве, а обмана се састоји у домену ауторства дела, контекста 
настајања или његовог порекла. Неке од најпознатијих мистификација 
у историји књижевности су Осијан (тзв. „Осијанова певања”) Џејмса 
Макферсона, Позориште Кларе Газул Проспера Меримеа и Краледворски и 
Зеленогорски рукопис Вацлава Ханке. У овом контексту, важно је споменути 
Пут у Далмацију Алберта Фортиса. Готово је постало књижевном праксом 
да многи аутори, користећи се грађом Фортисовог путописа, мистификују 
народне песме и различита предања са јужнословенског подручја и објаве 
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их као своја (Грофица Розенберг, Проспер Мериме, Шарл Нодје итд.). Јасно 
је да мистификација, као и плагијат, заправо зависе од културно-историјског 
контекста у коме се јављају. Приметно је да је велики број настао управо у 
доба епохе предромантизма и романтизма, када је од изузетне важности био 
„национализмусˮ, ослањање на усмену традицију и историју и истраживање 
егзотичних простора „племенитог дивљакаˮ.

Мистификације у фолклору

Случај Макферсоновог Осијана представља један од првих случајева 
лажног фолклора у историји књижевности. Џејмс Макферсон (1736–1796) 
објавио је 1760. године Фрагменте древне поезије сакупљене у планинским 
пределима Шкотске и преведене са  гелског или ерског језика (Fragments of 
ancient poetry, collected in the Highlands of Scotland, and translated from the 
Gaelic or Erse language), 1762. године еп Фингал: древне епске поеме (Fingal: 
An Ancient Epic Poem) и 1763. еп Темора (Temora), који су потом заједно 
штампани 1765. године. Овај „приређивачˮ је јамчио да се „autorstvo ovih 
rukopisa pripisuje [...] nekom drevnom bardu (Osijanu), a prevodilac je nepoznatˮ 
(Kokjara 1984: 165). Веома брзо је аутентичност песама доведена у питање. 
Утврђено је да је Макферсон користио фрагменте усмене традиције, али 
да је и врло слободно комбиновао и уклапао различите верзије појединих 
варијанта са рукописном грађом. 

За разоткривање једне од „најуспешнијих књижевних лажи у 
модерној историјиˮ (Curley 2009: 1) заслужан је Семјуел Џонсон, коме 
је, према Карлијевим речима, ово био „најзначајнији књижевни подухват 
у старости, после његовог издања Шекспираˮ (Исто). Томас Карли, у 
својој монографији, говорећи између осталог о научним тенденцијама 
рехабилитације Макферсоновог Осијана, признаје да је овај еп извршио 
велики утицај на тадашњу (и каснију) западну књижевност. Он наводи да 
је од почетка 19. века на енглеском језику публиковано 135 монографија и 
150 чланака, чији је предмет проучавања Осијан (Исто: 3).3 Примећује и да 
су се ове научне ревизије углавном бавиле његовом естетском вредношћу 
и културноисторијским значајем за развој романтичарске и модерне 
књижевности у Европи и Америци, а да је евидентан недостатак истраживања, 
који би се посветио филолошком испитивању његове оригиналности и 
проучавањем извора. Наглашава и да многи проучаваоци пренебрегавају 
историјску перспективу, занемарујући питање аутентичности текста и 
прибегавајући историјском аргументу његовог утицаја, као „сведочанству 
његове трајне вредностиˮ. Ту се, према његовом мишљењу, појављује 
својеврстан несклад – „За њих аутентичност или није пресудна ствар или је 
одбачена као нешто што је већ утврђено и не треба даљу евалуацију [...] то 
књижевни фалсификат граничи са легитимном фикцијом” (Curley 2009: 4).4 

3 Више о библиографији Осијанове рецепције видети у: Curley 2009 и Gaskill 2005.
4 С друге стране, занимљива је и супротна перспектива – у једном тренутку се за неке рукописе 
установи да ли су мистификација, али је њихова културна рецепција, која се одвија без обзира на 
неаутентичан карактер, провокативна и за књижевну и за уметничку историју.
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Анализирајући аргументе оне стране проучавалаца који су афирмативно 
посматрали Макферсоново „делоˮ, Карли примећује да се велики део 
премиса заснива на терминолошкој анализи појма превод, којим је оно 
означено, а које помера фокус на сам текст, у односу на Макферсонове 
ауторске интервенције. Јуп Лерсен примећује да последњих година 
питање аутентичности није више у фокусу проучаваоца – „појавио се 
нијансиранији поглед на питања културног преношења, традиције и 
превођења, процеса присвајања и прилагођавање које се не може мерити 
разређеним филолошким стандардом апсолутне изворне верностиˮ (2004: 
109), зато се новија проучавања баве више смислом његовог значаја и 
утицаја на европску књижевност. Ерик Хобсбом тврди да је настанак 
Осијана узрокован политичким приликама и покушајем стварања независне 
традиције Горње Шкотске, чија култура и књижевност су тада биле „grub 
eho irske književnostiˮ. Прва фаза овог процеса је, према Хобсбомовој 
тврдњи, окончана у 18. веку, а за њен успех заслужна су двојица писаца 
истог презимена – Џон и Џејмс Макферсон. 

Džejms Makferson je bio odseo kod sveštenika kada je 1760. godine posetio ostrvo 
Skaj u potrazi za ‘Osijanom’, a sveštenikov sin, kasnije ser Džon Makferson, glavni 
guverner Indije, postaće njegov blizak prijatelj i  saučesnik –  oni će  delovati  
sporazumno.  Po  međusobnom dogovoru, pomoću dva odvojena čina bezočnog 
falsifikovanja, stvorili su domaću književnost keltske Škotske. (Leerssen 2002: 30)

С друге стране, иако је национални аспект главни разлог Макферсонове 
мистификације, Карли поставља питање у коликој мери је његов подухват 
„уметничка издаја шкотске/планинске/гелске традиције на основу њеног 
превођења на страни језик империјалне Велике Британије под културно-
књижевним утицајем доминантне суперсиле, Енглеске?ˮ (2009:  13–
14). Дандес закључује да, без обзира на то да ли је Осијан фолклор или 
„фејклорˮ, евидентан је његов велики утицај на интересовање за „поезију 
обичног човека широм Европеˮ и на развој фолклористике (1989: 44). Карли 
примећује да овакав став има и већина гелских проучавалаца –  они „на њега 
гледају као на покварено задовољство, које има контрадикторан утицај на 
њихову дисциплину: подстицао је прикупљање фолклорне грађе, иако је 
скретао пажњу ка његовим лажним творевинама и каснијим имитацијамаˮ 
(2009: 8). Најзад, Карли заступа тврдњу да је „осијанска модаˮ заправо 
донела „контаминацију неких аспеката праве традицијеˮ. Популарност коју 
је доживео, он тумачи тиме да је једноставно одговорио на читалачки укус 
сентименталне књижевности 18. века (Исто:  24).

Лерсен оцењује да Макферсонов Осијан јесте био претеча „велике 
европске традиције измишљених древних текстоваˮ, али да су покушаји 
„лажног преобликовања прошлостиˮ постојали и много пре њега (2004: 
114–115). Његово публиковање изазвало велики одјек и одговор у Европи 
и „кумовалоˮ многим сличним случајевима – „европска читалачка 
публика била је преплављена, између 1800. и 1840. године правим таласом 
текстуалних издања која су представљала примитивну и дотад заборављену 
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књижевну грађуˮ (Исто: 116). У многим случајевима ти „новонаписани 
епови потичу из народа који доживљава егзистенцијалну кризуˮ (Исто: 
117). Међутим, „осијанска модаˮ постаје популарна и међу државама у 
којима се народни језик тек појављује као књижевно средство, нарочито у 
земљама Источне и Централне Европе. Лерсен у једном делу своје студије 
истиче и паралелу између Макферсона и Вука Стефановића Караџића. 
Вуково бележење народних епских песама, које је одјекнуло у Европи 
након немачких издања двадесетих година 19. века, „било је препознато 
као усмени еп – врста епа in statu nascendi, народне песме на врху 
претварања у епˮ (Исто: 120). Он каже да је Макферсонов еп настао из низа 
фрагмената, који су већ били еп, и које је он, поново, „сабраоˮ у целину, 
док су народне епске песме тек „прелиминарни, не и последњи стадијумˮ 
епа. Ове разлике су у науци о књижевности покренуле хомерско питање. 
Макферсонов утицај се, према Лерсену, највише осетио у оним земљама 
које су, попут Шкотске, имале богато усмено наслеђе, осећај историјске 
неравнотеже и политичко-националне подређености, што је резултирало 
сакупљањем и бележењем усмених облика широм Европе. Ђузепе Кокјара 
сматра да је осијанска мода само посредовала и служила као катализатор 
тенденције ка националном, народном и изворном која се полако „будилаˮ 
у Европи. Хердер је издвојио народну поезију као локус народности 
„инспиришући савременике и читав друштвени и књижевни покрет да 
апсорбују и опонашају аутентичну естетику народаˮ (Bendix 1997: 17). 
Централну фигуру у овој трансформацији у Немачкој представља Ј. Г. 
Хердер. Његов појам „природне поезијеˮ (Naturpoesie) одиграо је велику 
улогу у одредници „аутентичностиˮ у фолклору тог доба – „Потребно је 
упознати се са начином на који су природа и поезија били повезани у мисли 
осамнаестог века да би се схватило колико су такве расправе биле централне 
за формирање читавог романтичарског покрета, јер се та позадина показала 
пресудном за настанак фолклористике и улогу аутентичности у њимаˮ 
(Исто: 29). Потрага за културном аутентичношћу била је значајна и за 
развој романтичарског национализма и фолклористике. Хердеров концепт 
аутентичности подразумевао је „критички став против урбаних манира; 
против вештине у језику, понашању и уметностиˮ (Исто: 35). За њега је 
народна поезија била суштина народности, a занимљиво је што је своја 
интересовања „за конкретне репрезентативне моћи народне поезијеˮ (Исто: 
37) развијао у спрези са Осијаном. Његов есеј о Осијану у коме га хвали 
као пример чисте и савршене народне поезије, концепција аутентичности 
и даљи рад на прикупљању народних песама, имали су велики утицај на 
истакнуте песнике, који су наставили његов рад.

Јуриј Давидович Љевин (1983) пише да су дела шкотског барда Осијана 
постала позната у Русији још за време Макферсоновог живота. Он сматра 
да је прави утицај у руској књижевности овај еп ипак имао нешто касније, 
у сентименталистичким и предромантичарским токовима, када се у земљи 
створила погоднија идеолошка ситуација (Сељачки рат 1773–1775). 
Средином седамдесетих година 18. века, интересовање у књижевности, 
у односу на класицизам и рационализам, окреће се енглеској и немачкој 
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литератури. Тако у фокус доспевају и први Осијанови одломци, који 
су постали познати у руској књижевности преко Гетеовог романа Јади 
младог Вертера. Одређени одломци овог епа, који су имплементирани у 
роман, изазвали су велику пажњу у руским књижевним круговима, и први 
преводи Осијанове поезије појављују се крајем осамдесетих и почетком 
деведесетих година 18. века. Један од, можда, најважнијих превода5 је онај 
који се сачинио Ермил Иванович Костров (1750–1796). У његовој варијанти 
приметна је интервенција у тексту употребом архаизама, у чему се огледа 
његова увереност у старину епа, али осим текста, Костров је уз своје издање 
превео и предговор, такође приређен на основу француског предлошка. 

Што се тиче утицаја који је осетан у руској литератури, с једне стране 
јављају се реминисценције на ово дело код многих писаца тог доба. С друге 
стране, развој интересовања за народну уметност осетио се и код руских 
песника, који су инспирацију за своја дела тражили у фолклорном фонду. 
Интересовање за национално и изворно, у добу Наполеонових ратова, 
препознато је и у објављивању најстаријег дела написаног на руском 
књижевном језику. Поређење и препознавање мотива и стилских поступака 
непознатог аутора Слова о Игоровом походу са Осијаном, али и Хомером је 
„тежило још једном циљу – да то докаже да значај древног руског споменика 
није ограничен на национални оквир и да има шири међународни значајˮ 
(Левин 1980: 74).

У овом контексту споменућемо и „пионире у проучавању фолклораˮ 
Јакоба и Вилхелма Грима. Осим што се опсег истраживања проширио и на 
усмене наративне облике, њихове збирке народних приповедака и упутства 
за бележење и прикупљање фолклорне грађе изазвали су „интелектуалну 
револуцију и подстакли потенцијалне фолклористе у многим земљама да 
се посвете прикупљању својих локалних традицијаˮ (Dundes 1989: 44). 
Ипак, утврђено је да су Дечје и домаће бајке (Kinder und Hausmärchen, 1812) 
заправо претрпеле измене на језичко-стилском плану. Откриће Еленбершког 
рукописа6 (првобитне редакције њихове збирке, названог по месту где је 
откривено) показало је како је заправо изгледала редакција грађе ове збирке 
приповедака и методе којима су се браћа Грим руководили, а које су биле 
другачије од оних које су прокламовали и захтевали од својих „следбеникаˮ. 
Дандес наглашава да су Гримови вршили интервенције унутар самог текста, 
мистификовали и читав контекст сакупљачког рада и у ствари желели на 
„направеˮ немачки национални споменик (1989: 45). 

Кокјара бележи да је први том Дечјих и домаћих бајки изашао дан уочи 
битке код Лајпцига – „kada su se oni osećali poniženim što pred sobom imaju, 
kako će reći Jakob, oholog i sarkastičnog neprijateljaˮ (1984: 293). Њихов 
фолклористички рад имао је призвук националног изазова, и „ukazao na 
razdoblje slobode njihove zemlje, kao najznačajnije doba u razvitku te izvorne 
5 Костров је овај превод начинио према француском преводу.
6 Ђузепе Кокјара сматра да ово откриће није било круцијално у откривању метода које су следили 
браћа Грим – „da bi čovek shvatio taj metod dovoljno je samo da pročita predgovore ili napomene sadržane 
u sedam izdanja tih knjiga koje su oni sami priredili. Takvo detaljno i jasno istraživanje izveo je, uostalom, i 
pre nego što je bio otkriven Oelenberški rukopis, Tonela koji je već bio došao do istih zaključaka kao i Luc 
Makensen”. (1984: 281)
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i primitivne civilizacije u kojoj su se narod i nacija stapali u jedno (Kokjara 
1985: 292), а „с том политичком идејом „обновеˮ германске културе и 
духа приступали су фолклористичком раду, не презајући од „измишљања 
традицијеˮ која би служила постављеном циљуˮ (Антонијевић 2012: 13). 
Међутим, подвођење Гримових бајки под „лажни фолклорˮ је претерано; 
истина је да су Гримови стилизовали и дописивали, али они свакако нису 
стварали мистификацију попут Макферсона, већ су бележили актуелну 
грађу усмене традиције. Свакако да када је реч о раној фолклористици, 
треба имати „еластичнијаˮ мерила у одређивању аутентичног.

Само неколико година након објављивања првог издања бајки браће 
Грим, лекар из Финске Елијас Ленрот,7 почео је да се бави теренским 
сакупљачким радом. Он је 1831. године основао и књижевно друштво чија 
је једна од главних инспирација била проучавање и прикупљање фолклора. 
Године 1835. објавио је Калевалу. Овај еп наишао је на врло афирмативну 
рецепцију. У „финској националној свести био је поздрављен као еп који 
је постојао од памтивекаˮ, а Ленрот „похваљен јер је успешно рестаурирао 
своје фрагментарне елементе у првобитни пуни обликˮ (Dundes 1989: 
44). Наиме, Ленрот је у оквиру својих теренских истраживања сакупљао 
и проучавао руне (лирско-епске песме о финским митским јунацима и 
божанствима), чије фрагменте је „спојиоˮ у један текст. Године 1849. 
он примењује сличан поступак као и његови претходници браћа Грим – 
објављује друго, ревидирано и обимније издање епа (поређења ради, 
издање из 1832. године имало је 32 песме и 5052 стиха, а потоње око 50 
песама и 22795 стихова).8 Иако је заправо било јасно да није у питању 
фолклорна творевина, многи научници (укључујући и оснивача финске 
фолклористичке школе Карле Крона) сматрали су га правим народним 
епом. Разлог томе лежи у романтичарском одређењу националног, као и 
у претходним случајевима – „снаге романтизма и национализма биле су 
– и јесу – тако моћне на крају да је оно у шта су људи веровали било – и 
важније од онога што је било истинаˮ (Dundes 1989: 45). 

Лаури Хонко сматра да је сама природа епа, који је означен као 
фолклорни, таква да се дело мора изнова појављивати у измењеном облику. 

Изведено дело обично нетрагом нестаје и увек га изнова замењују нове 
претпоставке. Дело усмене књижевности почива на флексибилности форме 
и дужине, која је базирана на основу његовог прилагођавања контексту. 
То често подразумева драматичне промене у делу, његово скраћивање или 
продужење. [...] У том погледу Калевала је ближа усменој, него књижевној 
епици. (2002: 13–14)

Хонко заправо све верзије Калевале (којих, како наводи, има пет) 
посматра као различита извођења исте варијанте, оспоравајући тиме „стару 
7 Занимљиво је споменути да је Ленрот био подстакнут Вуковим сакупљачким радом – „шведски 
преводи песама из Караџићевих збирки, начињени од стране песника Јохана Руненберга (1830) 
постали су модел и инспирација за Ленрота”  (Radulović 2023: 151–152).
8 Лерсен га назива и „модуларним епомˮ, оним у коме је могуће накнадно уметати „деловеˮ (2004: 
123).
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школуˮ која је још у романтизму Ленрота означила као „сакупљача, писара 
и састављачаˮ. Он га види, дакле, као усменог казивача (Исто: 14). Осим 
овога, овај проучавалац сматра да је Ленрот извршио својеврсно теренско 
истраживање грађе – „он није сакупљао песме за архиву, која у то време 
једва и да је постојала. Елијас Ленрот је писао песме за објављивањеˮ (Исто: 
17), те да је заправо посредовао у односу извођач – слушалац, тако што 
је бележио делове усмених варијаната, а затим их, на основу сопственог 
знања мотива и техника усмене традиције, реконструисао. Хонкова 
полемичност према критикама аутентичности Калевале састоји се у томе 
што он Ленрота посматра као певача „који поседује наратив у свом уму 
и изводи га када се то од њега затражиˮ (Исто: 14). Дакле, он се користи 
фолклорним наслеђем, које распоређује, прилагођава и „редигујеˮ, што 
је његова индивидуална творевина. То је и уврежени поступак усмених 
певача и казивача. Вук Стефановић Караџић је, што је познато, редиговао 

усмене творевине, пре него што их је штампао (избацивао је речи за које 
је сматрао да не одговарају контексту, различите вулгарности итд.). Осим 
тога, његове збирке престављају својеврстан канон у српској књижевности, 
са врло препознатљивим језичко-стилским и тематско-мотивским 
фондом, који одаје његов својеврсни печат. У историји књижевности 
већ је писано о старцу Милији и Филипу Вишњићу као певачима за 
изразитим индивидуалним обележјима њихових варијанта, стога у овом 
контексту можемо се запитати да ли је и Вук певач, као што Хонко сматра 
да је Ленрот. Овде је важно напоменути да је Вук Стефановић Караџић 
у прозним жанровима интервенисао много више него у усменој поезији, 
о чему и имамо сведочанство у виду оригиналних материјала усмених 
приповедака. Нажалост, таква грађа није сачувана у контексту усмене 
поезије, али је став проучавалаца у вези са тим питањем да је Вук извршио 
минималне интервенције у народним песмама (в. Foli 1981; Младеновић, 
Недић 1973). Данијела Петковић, анализирајући необјављене варијанте 
епских песама из Вукових рукописа, истиче да је истина да се при одабиру 
варијаната за своје збирке Вук руководио естетским начелима и да његов 
избор донекле јесте био условљен жељом за уникатношћу и предводничком 
улогом у приређивачком послу, али да је „Вук мање гледао на стил, језик  
версификацију, пошто је све ове сегменте могао лако да поправи, а више 
на логички поредак, уравнотежену композицију, добро мотивисан заплет и 
целовиту радњуˮ (2015: 324).

Пре Калевале, фински језик, иако је био у говорној употреби, био је 
инфериоран у односу на шведски. Како Хонко наводи, све образовање и 
литература били су на шведском језику, осим неколицине религијских 
књига. Одвајањем од шведске јурисдикције, у култури Финаца много пре 
Ленрота постојала је потреба да се утемељи национални идентитет, што 
оправдава овакву рецепцију Калевале у финској култури. Овај еп је стекао 
„европску славуˮ након предавања Јакоба Грима пред Пруском академијом 
1845. године. Инспирисао је сакупљање и објављивање многих балтичких 
збирки народне поезије, затим и иницијативу у Естонији да сједини те 
народне варијанте у Калевипоег – национални еп, чији је састављач био 
Фридрих Кројцвалд. 
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У Чешкој је познат случај Вацлава Ханке и његових фалсификата чешке 
народне поезије. Ханка је био ученик Добровског, који је као проналазач 
средњевековних чешких рукописа, и узроковао потражњу у јавности за 
додатним доказима „о културној прошлости, какву су уживали њихови 
германски суседиˮ (Mann 1958: 492).9 Стекавши знање старочешког под 
менторством Добровског, заједно са Ј. Линдом, „планирали су да изграде 
чешку легенду артуровских размера, претворе је у средњевековни еп, и 
вештом употребом старог пергамента, древних слова и старочешког идиома, 
објаве као низ ʼоткривенихʼ фрагменатаˮ (Исто). Године 1817. „откриоˮ је 
рукопис који наводно датира из 13. века, а који је пронађен у крипти цркве 
Dvůr Králové, који је садржао четрнаест лирских и епских народних чешких 
песама. Своје „открићеˮ објавио је под називом Краледворски рукопис 
(Rukopis královédvorský). Наредну публикацију Зеленогорски рукопис 
(Rukopis zelenohorský), објавио је одмах затим под тврдњом да га је у Музеј 
проследио „непознати донаторˮ. Полемика у вези са аутентичношћу ових 
записа трајала је готово пола века. Сам Добровски је у писму упућеном 
Џону Боурингу 1829. упозорио на Ханкина кривотворења (в. Mann 1958). 
Занимљиво је да је одређене подударности са Осијаном увидео песник 
Сјеменски преводећи Карледворски рукопис на пољски 1838. године. 
Међутим, неколико реномираних научника тог доба (Коубек, Шафарик, 
Палацки), одбацили су ову тврдњу као неосновану и неумесну. Каснијим 
текстолошким анализама и методама датирања рукописа, установљено је 
да је текст „био мешавина састављена од старословенских, старочешких, 
српских, руских и измишљених речиˮ (Раденковић 2005: 32). Коначну 
реч о „рату о рукописимаˮ, како то зову у Чешкој, дао је Масарик. Године 
1886. у часопису Atheneum Томаш Масарик и Јан Гебауер указали су на 
неаутентичност ових рукописа, што је интересантно с обзиром на Масариков 
несумњив патриотизам и политичку делатност. То је даље изазвало велику 
полемику и у изваннаучним круговима и постало предмет политичких 
сукоба (Havelika 1955: 100).

На нашим просторима у овом контексту познати су случајеви Милоша 
Милојевића и Стефана Верковића. У добу када су се појавиле збирке 
народне књижевности Милоша Милојевића (1869–1875), у критици је већ 
заживела тенденција филолошке анализе рукописа који су представљани 
као усмени (Макферсон, Мериме, Ханка). Његове тенденције у коришћењу 
усмене књижевности имале су за циљ да „буду етнографски аргумент у 
доказивању ‘права народностиʼˮ (Радуловић 2018б: 56), односно његове 
старине. Међутим негативан суд критике, веома брзо маркирао је његове 
покушаје као неаутентичне. Милојевић је заправо сакупљао усмене 
варијанте и његове интервенције тицале су се измене, односно замене 
изворних имена онима из словенске и индијске митологије (Исто).

С обзиром на то да је његова „мисијаˮ била да потврди древност српског 
народа, он је овим хтео да докаже да су Срби на Балкан дошли из Индије, 
што би народу дало одређену врсту легитимитета у културноисторијском 
9 Ханка је био подстакнут и Вуковим објављивањем наших народних песама, а осим тога, Вука је 
и лично познавао.
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контексту.10 Идентичну намеру имао је и Стефан Верковић. Године 1874. у 
Београду објавио је први том збирке песама коју је насловио Веда Словена. 
Други том публикован је 1881. године у Санкт-Петербургу. Овај зборник 
садржао је песме које је према каснијим истраживањима мистификовао 
његов сарадник Гологанов, који је према Верковићевом налогу вршио 
истраживања на терену. Немања Радуловић примећује да је за разлику од 
Милојевића, Верковићево дело заправо отворило полемику о аутентичности 
у тадашњим научним круговима, која се према Радуловићу, може упоредити 
са Осијановом, те је он и класификује као осијанско наслеђе, али са дометима 
врло другачије „поетске и митске ширине” (Исто: 61).

Осим Милојевића и Верковића, посматрамо ли интервенције у 
усменом предлошку као вид мистификације, морамо се осврнути и на 
Вукове интервенције у погледу народних приповедака које су у науци о 
књижевности увелико познате. Вук је од својих сакупљача и записивача 
захтевао потпуну аутентичност израза. Још у Предговору из 1821. године 
почев од захтева да се оно „што је народ Српски већ измислио” (Стефановић 
Караџић 1988: 15) сакупи верно чисто и непокварено, па све до предговора 
збирци из 1853. године, где инсистира на верности бележења и при том 
моли сваког „ко би их писао да он не поправља ништа, него да пише управо 
онако као што му их ко усприповиједи, па гдје буде потребно да се која 
ријеч премјести или дода, или изостави, то ћу ја учинити, као што сам радио 
у овима свима, које сам написане добиоˮ (Исто: 50).11 Када се под утицајем 
Грима прихватио објављивања бајки, он је то учинио поштујући њихове 
жанровске условљености. У Вуковом редиговању и стилизацији народних 
приповедака јасно се могу уочити две тежње: прва је да оне буду апсолутни 
одраз народног језика у прози и наравно књижевног жанра, а друга да 
поуздано сведоче о животу и обичајима народа српског. У предговору 
збирци 1853. године констатовао је да језик у народним приповеткама није 
чист народни, односно да има много граматичких грешака које би могле 
довести у питање њихову националну аутентичност  „тако да би човјек на 
много места могао рећи да су приповјетке ове превођене с њемачког језикаˮ 
(Исто: 50). Вукова представа како треба да изгледа народни језик у прози 
заснива се на информацији коју он носи о моделу патријархалног света који 
се огледа у њој. За њега је нарочито важан историјско-културни слој који тај 
језик садржи, као битну информацију о представи српског народа. Он бајку 
у одређеној мери „прочишћаваˮ прихватајући је као уметничку замисао, 
а ипак је допуњује одређеним карактеристичним фолклорним елементима 
као готовим обликованим обрасцима народне културе (ритуалима, 
одређеним видовима понашања, аутентичним народним обичајима). Однос 
према тексту умногоме је зависио од образованости записивача, краја из 
кога је потицао, његовог говорног језика и наравно талента приповедача (в. 
Милошевић-Ђорђевић 2002).

10 Види више у: Радуловић 2018б.
11 Овде свакако треба нагласити и случај са варијантом „Јакшићи кушају љубеˮ коју је штампао у 
својој другој књизи народних песама, коју му је наводно казивало „момче из Ужичке нахијеˮ, а која 
је објављена 1779. у Сатиру Матије Антуна Рељковића (што и сам наводи).
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У складу са схватањем појма „аутентичноˮ научна рецепција Вукових 
интервенција кретала се од потпуног оповргавања народности његовим 
варијантама, до тврдњи да су оне баш Вуковом стилизацијом добиле 
„најнародскијиˮ тон. (в. Мојашевић 1953; Милошевић-Ђорђевић 2002; 
Клеут 2012; Радуловић 2011, 2015, 2018в).

Утицаји осијанске моде протежу се и на 20. век. Као позни изданак 
осијанизма, Немања Радуловић види и Велесову књигу. Посматрајући 
настанак и рецепцију овог дела у руској култури, уочљиво је да су 
понављани одређени обрасци који датирају од Макферсона. Мирољубов, 
који је био „бели емигрант-антикомуниста, не антихришћанин, аматерски 
заинтересован за старинуˮ (Радуловић 2018а: 304) текст је представио 
као запис који је пронађен на „дрвеним дашчицамаˮ 1919. године и даље 
је пласиран, најпре, у руским емиграционим круговима у САД. Прву 
информацију о њему објавио је руски емигрантски часопис Жар птица 
1953. године, који је наставио да објављује делове рукописа све до свог 
гашења. Две деценије касније, опет у руским емиграционим круговима (у 
Канади и Аустралији), он добија на значају, што је резултирало и првим 
научним оценама овог текста. Оне су биле недвосмислене – у питању је 
фалсификат – у „тексту се, саопштава Жуковска, појављују језички облици 
из различитог времена, који не могу постојати ни у једном словенском 
језикуˮ (Раденковић 2005: 38). Ипак, Велесова књига и поред овакве 
оцене, постаје занимљива грађа многим књижевницима и лаичким 
проучаваоцима словенске религије. Анализирајући контекст поновног 
„враћањаˮ Мирољубљевој мистификацији, Немања Радуловић закључује 
да је рукопис „део снажног таласа десекуларизације који је прошао до 
скора комунистичким земљамаˮ. Импликације су окретање националном 
и изворном, проучавање и „оживљавањеˮ традиције и историје – готово 
истоветне предромантичарском покрету о коме смо већ писали.

Из свих наведених примера очигледно је да је интересовање за фолклор 
било упоредно са идејом „национализмусаˮ. Алан Дандес примећује да је 
у том случају „лажни фолклорˮ поникао на осећају националне, односно 
културне, инфериорности. Тако су оне заједнице, које су се осећале 
недовољним у овом контексту, имале тенденцију измишљања, улепшавања 
– побољшавања постојеће традиције, по угледу на оне „напреднијеˮ културе. 

Најзад, мистификације и фалсификати усменог наслеђа, заслужни су 
за развој фолклористике као науке. Увели су усмену традицију, како смо 
видели у претходном тексту, у фокус изучавања и негде је изједначили 
са високом „ауторскомˮ књижевношћу. Карли сматра да „није довољно 
оптужити фалсификате да су једноставно лажни и морално погрешниˮ, они 
према њему дају бољи увид и „могу рећи нешто више о томе како књижевност 
функционишеˮ (2009: 15). Међутим, са развојем фолклористике као научне 
дисциплине, развијао се и мењао и доживљај „аутентичногˮ.
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Појам аутентичности у фолклору

Ричард Дорсон је 1950. године у оквиру свог есеја „Фолклор и лажно 
знањеˮ, публикованом у америчком часопису American Mercury, сковао 
неологизам лажни фолклор (fakelore) који је описао као „доживотну битку 
за промоцију знања или лажне наукеˮ (Dundes 1989: 40). Под овим термином 
Дорсон је подразумевао „синтетички, подметнути производ за који се тврди 
да је права, аутентична фолклорна традицијаˮ (1976: 5). Своје тврдње 
тeмeљио је на циклусу прича о америчком „фолклорном херојуˮ Полу 
Банјану,12 који је био „оличење његове концепције лажногˮ, и на делима 
Бена Боткина, аутора Ризнице америчког фолклора (A Treasury of American 
Folklore) (Dundes 1989: 40). Дандес запажа да Дорсон није критиковао 
ауторе који користе фолклорне мотиве у својим текстовима, већ оне који 
су „фабриковали материјалˮ, а затим га представили као усмену творевину. 
Такође, он истиче да „лажни фолклорˮ треба разликовати од концепција 
„прежиткаˮ (survival) и „препородаˮ (revival) који јесу аутентични народни 
жанрови посматрани у дијахронијском контексту. Интересантно је, што и 
Алан Дандес наглашава, да Дорсон није увидео везу између свог „лажног 
фолклораˮ и историјских примера „кривотворењаˮ народне традиције 
оличених у Осијановим песмама, које је шездесетих година 18. века 
објавио Џејмс Макферсон, те Гримових бајки (1812. и 1815) и финског 
епа Калевала (1835). Према запажању Драгане Антонијевић, то даје важну 
допуну Дорсоновом разумевању овог концепта – „фалсификовање народног 
стваралаштва није нова ни непозната појава, понајмање искључиво 
америчка како је то Дорсон мислио, већ интернационална пракса позната из 
доба романтизма и везана за национално буђење многих народаˮ (2012: 10).

Појам „фејклораˮ отворио је у овој научној дисциплини питање о 
критеријумима аутентичности усмене творевине. Регина Бендикс у својој 
монографији Потрага за аутентичношћу, бавећи се најпре терминологијом 
појма „аутентичноˮ, у културолошком смислу, налази да је ова „потрагаˮ 
у својој основи и емоционалног и моралног карактера. Посматрајући овај 
термин у фолклористичком дискурсу, Бендикс наводи да је фолклор „дуго 
служио као средство у потрази за аутентичним, задовољавајући чежњу за 
бекством од модерностиˮ (1997: 8). Ово се нарочито истиче у контексту 
појма нације као „идеалне народне заједнице, замишљене као чисте и 
ослобођене свих цивилизацијских зала и метафоре за све што није модерноˮ 
(Исто). Наиме, национализам, један од најмоћнијих модерних политичких 
покрета, према Бендиксовој, изграђен је на основама и „есенцијалистичким 
појмовима својственим аутентичности и фолклору под маском завичајног 
културног идентитетаˮ (Исто: 7). 

У проучавању усмене традиције идеја аутентичности заузима централно 
место. Бендиксова упозорава на један својеврстан парадокс у овом 
случају. Наиме, она бележи да трансформација доживљеног аутентичног у 
12 Изузетно популарна америчка легенда о дрвосечи дивовског раста и његовом волу Бејбу из 
1925. године која је наишла је на изразиту популарност у медијима, туризму, фестивалима и другим 
облицима фолклоризма.
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материјално (текстуалну, мелодијску или физичку репрезентацију), доводи 
до његове „тржишнеˮ вредности и нужне експлоатације, која се у том случају 
може  вишеструко реплицирати и опонашати, и тиме отуђити од првобитне 
вредности и појма – „научницима и идеолозима, који се баве промовисањем 
културе, међутим, напори да се промовише и пласира фолклор увек доводе 
до уоченог губитка аутентичностиˮ (Исто: 8). Баузингер сматра да се и 
самим коришћењем појма „народноˮ губи споменута аутентичност (1971: 
203). Из овога произилази да је појам супротан аутентичном – лажно – 
„идентификовање неких културних израза или артефаката као аутентичних, 
оригиналних, поузданих или легитимних истовремено имплицира да су 
друге манифестације лажне, непоуздане, па чак и нелегитимнеˮ (Bendix 
1997: 9). Испитивање концепта „аутентичностиˮ у културолошком смислу, 
својствено многим пољима истраживања, ова научница спровела је на 
примеру испитивања овог појма у фолклору. Бавећи се његовом историјом 
и филозофским дискурсом она примећује истоветне парадигме у његовом 
обликовању и на пољу фолклористике.

Занимљиво је да она, на основу свог искуства проучавања плесова 
Балкана, говори о терминолошким потешкоћама са којима се сусрела том 
приликом. Наиме, оно што је сматрала изворним и аутентичним, заправо 
је у теорији фолклора називано фолклором „из друге рукеˮ (second-hand 
folklore). Она истиче сопствене дилеме у погледу институционализованог 
проучавања фолклора које је с очигледном намером имало потребу да 
разлучи и промовише прави фолклор од лажног му пандана. 

Фолклористичко разумевање овог појма дуго је смештано у оквир 
анонимности друштвених група или „народаˮ – „недостатак идентификованог 
ауторства, вишеструко постојање у времену и простору, варијација тема, те 
друштвене и економске прилике ‘носилаца традицијеʼ, послужиле су уместо 
тога као начин провере аутентичности фолклораˮ (Исто: 15). Временом је 
овај појам добио широк спектар значења. Искреност као детерминанта у 
овом случају игра велику улогу. У то се заправо уклапа Русоова филозофија и 
концепција „племенитог дивљакаˮ, и читав романтичарски покрет Sturm und 
Drang-а. Према Русоу оно што уништава аутентичност је друштво. Кокјара 
(1984) примећује да је управо тај Русоов „дивљакˮ био оличење аутентичног 
постојања који је сходно својим инстинктима живео у контексту где ни 
сентимент ни поезија нису били мртви. Позив на аутентичност значио је 
обнављање чистог, непромењеног бића. С тим у вези и Хердер и Русо су 
такве примере налазили у сеоском и пасторалном начину живота. Хердер је 
издвојио народну поезију као локус народности „инспиришући савременике 
и читав друштвени и књижевни покрет да апсорбују и опонашају аутентичну 
естетику народаˮ (Bendix 1997: 17). Адам Купер (1988), са друге стране 
тврди да је теорија о примитивном друштву упитна сама по себи, јер такво 
нешто никада није постојало, с обзиром на то да друштво заправо уништава 
аутентичност. Бендикс, позивајући се на Роџера Абрахамса тврди да идеја 
о аутентичном фолклору „легитимисана као дисциплински предмет кроз 
све новоформулисане нијансе аутентичностиˮ, поље фолклора сместила на 
маргину и друштва и академија. 
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Новија истраживања у фолклорној дисциплини, знатно трансформишу 
овај појам. Границе аутентичног постају флуидније, а сам концепт изворног 
више није примарни параметар у његовој евалуацији. Најзад, фолклор 
се почиње сагледавати у ширем смислу. У савременијим схватањима 
фолклора (Дандес, Бен Амос, Џонс, Хјум, Хонко), фолклор се одваја од 
димензије традиционалног и „текстуалногˮ и осим комуникације у групи 
са најмање једним заједничким фактором, јављају се размирице око појма 
„традицијаˮ јер је према Џонсу, текст оно што се памти, не и контекст. 
Линда Дег одступа од поделе на чисти и лажни фолклор и сматра да су 
то међусобно испреплетене творевине. Абрахамс сматра да је Дорсоново 
искључивање фејклора ометало природан процес и „ефикасно проучавање у 
мултикултуралној политици 1970-ихˮ (Bendix 1997: 208). Његово тежиште 
у проучавању не заснива се на разлици између псеудо фолклора и чистог 
фолклора, већ радије на опису промена у контексту и како оне утичу на 
форму и садржај варијанте. Најзад, Хонкови ставови о аутентичности 
Калевале, увели су у ову научну дисциплину појам „менталног текстаˮ, 
који сугерише да је свако извођење „текстаˮ одређено и стилско-језичким 
особеностима и мотивско-тематским фондом традиције, али и актуелног и 
индивидуалног контекста.

У оваквим условима комплексности корпуса дошло је до дефинисања 
„прелазних варијанатаˮ, оних које су између ауторске и народне 
књижевности. У питању, дакле, није „новаˮ врста књижевности, већ врста 
„трећег књижевног феноменаˮ који је показао да су границе аутентичног 
и неаутентичног, правог и лажног фолклора, усменог и писаног много 
флуидније. 
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Aleksandra P. Bjelić

PLAGIARISM, LITERARY FORGERY, AND MYSTIFICATION IN THE 
STUDY OF ORAL LITERATURE

Summary

In this paper, it is attempted to make a review of the terms of literary forgery, plagiarism, 
and mystification in the study of oral genres, as phenomena which “introduce false marks 
into the areas of text authorship, i.e., into the area of the creative act itself” (Ivanić 2001: 
183), given that their meaning in humanities is always well demarcated. Having this in 
mind, special attention will be paid to the phenomenon of “Ossianism” and the concepts 
of “authenticity” in folklore.

Keywords: plagiarism, literary forgery, mystification, Ossianism, authenticity in 
folklore.
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ИСТО У ДРУКЧИЈЕМ – ТЕРМИНОЛОШКИ АСПЕКТИ 
ТРАНСФИКЦИОНАЛНОГ ЈУНАКА У ФОЛКЛОРИСТИЦИ

Полазећи од концепта трансфикционалног јунака у теорији могућих 
светова (Долежел 1998, Марголин, 1997, 2010) и когнитивној 
наратологији (Даненберг 2008, Ричардсон 2010), у раду се разматра 
његова метотодолошка апликативност приликом тумачења наративних 
жанрова усмене књижевности. Посебна пажња је усмерена на 
властито име као ригидног означитеља и дистинктивног знака 
трансфикционалног идентитета лика. Типолошки приступ варијацијама 
имена (поетско име, име-функција, додатно име, фонолошке и 
синонимијске варијације имена, атрибутиви, стајаће и стереотипно 
име, транссветовни алтеритети историјских личности), има за циљ 
да укаже на историјскопоетичка својства феномена путујућих ликова, 
као и на потенцијал поетике усмених књижевних врста у погледу 
терминолошких аспеката ове актуелне теоријске парадигме. Основну 
истраживачку грађу чини Речник народне књижевности Р. Пешић и Н. 
Милошевић Ђорђевић, као и друге публикације у којима се разматра 
статус трансфикционалног јунака у фолклористици.

Кључне речи: трансфикционални јунак, варијанта, властито име, 
фолклористика, когнитивна наратологија.

Развој књижевнотеоријске мисли који је у последњих неколико деценија 
скренуо пажњу на семантички домен књижевног текста полази од концепта 
света приче чија теоријска пролиферација у многоме дугује теорији могућих 
светова и различитим видовима пробабилизма који су у прошлом веку 
заокупљали пажњу филозофа и лингвиста.  Своју апликативну вредност 
ова теоријска платформа пронашла је у највећој мери унутар савремених 
тенденција посткласичне и когнитивне наратологије. Полазећи од става да 
„ствараоци фикције практикују радикално неесенцијалистичку семантикуˮ, 
Л. Долежел наглашава да неесенцијалистичка семантика транссветовног 
идентитета (даље у тексту тсв), није применљива само на фикционалне 
парњаке стварних особа, већ се може односити и на различита отеловљења 
једне фикционалне особе у различитим световимаˮ (2008: 29).

* snezana.milosavljevic.milic@filfak.ni.ac.rs
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Тумачење књижевног јунака у контексту разлике светова приче повезано 
је са феноменом трансфикционалности („transfictionality”, Saint-Gelais 2005, 
Ryan 2013). Наиме, када исти јунаци насељавају више могућих светова, они 
постају путујуће наративне јединке.1

Поменути методолошки оквир дао је смернице за промишљање 
теорије лика као „квази-аутономних феномен”2 (Hеidbrink 2010: 67), 
која укључује релације међу различитим световима: стварним или 
фикционалним, истинитим или лажним, реалним или измаштаним. Један 
правац интересовања тиче се статуса оних ликова који се истовремено 
појављују у више оваквих светова. Те путујуће наративне јединке добиле 
су статус транссветовних идентитета,3 а њихове мултипликоване верзије 
различите терминолошко-типолошке атрибуте. Према Ј. Марголину 
(1997: 90), када су у питању верзије реалних историјских личности у 
различитим фикционалним и нефикционалним жанровима, „стварносне 
јединкеˮ добијају екстратекстуалне варијанте. Такав је, на пример, лик 
Наполеона у Рату и миру, или Николе Пашића у Времену смрти, или, у 
усменој књижевности, лик кнеза Лазара. Уколико је реч о варијантама 
нестварних јединки у различитим фикционалним жанровима, говоримо о 
интертекстуалним верзијама (Дон Кихот у истоименом Сервантесовом 
роману и у Борхесовој приповеци, Ћоса у народној књижевности). Када 
говоримо о варијантама ликова у једном књижевном делу, које настају 
услед „путовања” ликова из актуелног у виртуелне светове, или кроз више 
виртуелних светова, онда се сусрећемо са интратекстуалним варијантама.

Ова типологија се још више усложњава укрштањем релација услед 
„вишеструких путовањаˮ ликова – на пример, екстратекстуалне и 
интертекстуалне верзије могу имати своје интратекстуалне двојнике. 
Пишући о феномену сукцесивних верзија, Марголин уводи и термин 
„мегапрототип” који се односи на оне јединке које су створили утицајни 
писци и које су имале велики број верзија током столећа,  као што је, на 
пример, лик Дон Жуана.

На трагу оваквог методолошког заокрета у проучавању књижевног 
лика4 уочљив је посебан интерес унутар савремених, когнитивистички и 
наратолошки усмерених теорија  интертекстуалности. Присуство једног 
текста у другом (или, лика из једног у другом свету приче), тумачи се, 
уместо морфолошки оријентисаних, текстоцентричних формалних веза, 
више меким појмовима резонанце и грануларности (Panagiotidou 2011: 
173), одјека и евокације, као својеврсним когнитивним оквирима. Хајнрих 
1 Терминологија тсф јунака укључује и друге називе: парњак, верзија, пандан, путујућа јединка, 
позајмљени јунак/лик, двојник, алтернативни јунак, алијас (Doležel 2008: 232), контрачињенични 
дупликат,  „имигрант” (Ronen 1994), „интраперсонално комплексни књижевни ликˮ (Herman 2013: 
207) итд. Када ликови имају вишеструке биографије, за оне које су део виртуелних прича можемо 
рећи да су нестварне или „апокрифнеˮ (Sant-Gelais 2008: 612).
2 Како примећује Х. Хајдбринк (2010: 67), овај амбивалентни статус лика проистиче из његове 
истовремене уклопљености у свет приче и могућности премештања у друге фикционалне светове.
3 Уп: „Ideja transsvetovnog identiteta posledica je kontingencije svetova koju postulira filozofija mogućih 
svetova ˮ (Doležel  2008: 29).
4 Уопштено се може рећи да се ради о смени структуралистичког наслеђа новим парадигмама у 
науци о књижевности, пре свега, оним које долазе из когнитивних наука.
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Плет пише о „цитатним девијацијамаˮ које захватају идентитетски распон 
путујућих ликова, али и о „цитатној компетенцијиˮ реципијента  (Plett 
1991: 12), а Марко Јуван о „pozajmicama lika” као „intertekstualnom prenosu” 
и једној од фигура цитатности (Juvan 2013: 236, 245). Волфганг Милер 
уводи појам интерфигуралност који није упутно сасвим изједначавати 
са транссветовним идентитетом јунака. Док потоњи појам подразумева 
тесну везу јунака са светом приче у који се ситуирају његове верзије, 
трансфигуралност је посебна врста интертекстуалности која се заснива 
на поступку „позајмљених” или, како Милер радије каже, поново  
употребљених ликова.

Међу представницима когнитивне теорије књижевног лика (Р. Шнајдер, 
Д. Херман, К. Емот) постоји општи консензус у погледу дефиниције  
предмета: књижевни лик је ментална представа која настаје у уму 
реципијента, а која је вођена информацијама из текста (књижевног 
дела), с једне стране, и когнитивним ресурсом, односно менталном 
енциклопедијом примаоца као надидивидуалним скупом знања, уверења 
и емоционалних реакција, са друге стране (према Л. Долежелу, „društveni 
obrasciˮ и когнитивно колективно окружење; 2008: 113). Посматран, 
не више као статични структурални ентитет, већ као процес, лик се 
конституише у свести читаоца/слушаоца у сталној напетости између 
категоризације (типизације), као услова читљивости и персонализације 
(индивидуализације), као фиктивног ентитета.

Кључно место које уједињује поменуте теоријске приступе, када је реч о 
тсв идентитету лика јесте лично име. Иако упозорава да је „nit koja spaja sva 
otelovljenja jedne individue u svim mogućim svetovima – vlastito ime kao striktna 
oznaka –  veoma krhka i teorijski sporna”, јер „teorija o striktnom označavanju 
ne implicira da jedna osoba (у књижевној фикцији, прим. С. М. М), мора 
имати само једно име. […] može imati nekoliko imena, alijasa, nadimaka ili 
pseudonimaˮ (Doležel 1989: 30). Долежел у даљој елаборацији тсв односа 
не искључује овај, од С. Крипкеа преузет, важан дистинктивни критеријум 
јунака.5 Да бисмо ликове идентификовали као трансфикционалне верзије 
у панданском односу, морамо их подвргнути критеријуму минималне 
или довољне сличности чији су „krajnji poloviˮ, према „semantici striktnog 
označavanjaˮ (Doležel 2008: 231), идентичност у погледу властитог имена6 и 
разлика у погледу свега осталог, или обрнуто.

Властито име, као недовољан и неадекватан критеријум идентитета 
јунака проблематизује и Б. Ричардсон. Његова теорија транстекстуалног 
лика7 је радикално есенцијалистичка и отуд различита од претходно 
поменутих когнитивистичких оријентација. Инсистирајући на минималним 

5 Уп: „Neesencijalistička semantika transsvetovnog identiteta počiva na jednoj konstanti, na vlastitom 
imenu kao striktnoj oznaci. Prelazeći iz jednog mogućeg sveta u drugi, pojedinci zadržavaju vlastita imena, 
pa ih možemo prepoznati čak i kada se bitno izmene njihova suštinska  svojstva ˮ. (Doležel 2008: 231)
6 Б. Ричардсон с правом примећује да пука идентичност имена није довољна за успостављање тсф 
релације ликова; као пример наводимо јунаке приповедака Боре Станковића са истим именом Стојан.
7 Б. Ричардсон користи искључиво овај термин, било да је реч о интертекстуалним, интермедијалним 
или трансмедијалним релацијама јунака.
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условима конзистенције јунака који потврђују постојаност „истогˮ лика у 
различитим жанровима, „неколико битних атрибута, као и скупа особина 
које могу, али не морају бити укључене у наредне презентацијеˮ (2010: 
534), овај аутор оправдава употребу термина транстекстуални лик само 
у случају „адекватне репродукције јунакаˮ (Исто: 536).8 Претпостављајући 
бинарну опозицију скаларним идентитетским  варијацијама, Ричардсон 
резолутно закључује: „У оној мери у којој је суштински аспект лика измењен 
или изостављен, верујем да имамо оправдање да нову фигуру називамо 
другачијим бићемˮ (Исто). Следствено томе, уколико транспозиција лика 
резултира стварањем другачијег карактера, не настаје тст лик, већ само 
његова (привидна) верзија, или vice versa, тст лик је у теорији Б. Ричардсона, 
заправо, исти јунак, у новим и другачијим наративним и жанровским 
околностима. Услов преносивости лика је његова „независна суштинаˮ; да 
би лик био преносив између текстова, он мора имати независну суштину 
која остаје непромењена у различитим ситуацијама. Овде се потврђује 
миметичка теорија карактера, тачније, миметичка компонента теорија 
карактера, која инсистира на ликовима као бар делимично препознатљивим 
представама људских (хуманих) бића.

Иако се овако ригидна есенцијалистичка перспектива у теорији 
лика супротставља и интуитивним закључцима о искуству сусрета са 
фикционалним бићима, Ричардсонови критеријуми имају у извесном 
погледу апликативни потенцијал у контексту поетике усмених 
жанрова. „Ауторска сагласностˮ као консензус колективног ствараоца, 
нискомиметички концепт лика који онемогућава радикалне промене и 
тиме чува идентитет, као аспекти саобразности јунака кроз различите 
текстове (медије) на којима овај теоретичар инсистира, комплементарни 
су тсв јунацима усмене књижевности, чему у прилог иде и усаглашеност 
њихове „миметичке и семиотичке компонентеˮ (Richardson 2010: 538).9 
Сам аутор, међутим, када говори о „променљивим усменим облицима који 
искључују идеју о фиксној суштини лика или догађајаˮ, допушта да се услед 
непостојања оригинала може  говорити само о „привидним варијантамаˮ 
лика (Исто: 538). Овом подтипу јунаковог алтеритета Ричардсон приписује 
и варијанте чији су оригинали креаторима непознати  (у случају  удаљавањa 
од индивидуалног карактера ка заједничком имену или концепту класе, 
нпр., Марголинов мегапрототип Дон Жуана), услед чега се и различите 
протоверзије прикривају погрешним истим именом (неко се назива Ромео, 
а да се тиме више реферише на Дон Жуана, него на Шекспировог јунака).

И у овом случају теоријски интерес за порекло и генезу прото-
јунака искључује измештање из хипостазираног линеарног хронолошког 
8 У случају трансмедијалних путовања ликова, Ричардсон закључује: „морамо признати 
неспособност различитих медија да пренесу исти степен сложености нарације; стога можемо 
закључити да је фигура иста утолико што репродукује оригинални карактер колико то други медиј 
конвенционално дозвољаваˮ (2010: 535).
9 Преко наведених компоненти Ричардсон донекле модификује и проблематизује сопствени 
бинарни теоријски концепт тст јунака тврдњом да, је, нпр. Џејмс Бонд у филмовима о њему 
истовремено исти и различит јунак, на семиотичком, односно, у другом случају, миметичком нивоу 
(2010: 536).
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у синхрони/симултани поредак где би векторске мултипликације и 
надовезивање верзија биле замењене блендом у менталном простору 
реципијента, односно, ствараоца. Индикативан је Ричардсонов закључак 
да ће познавање оригинала допринети разумевању његове тст верзије, 
али не и обрнуто, иако ће се, у контексту такве једносмерне рецепције, 
информације из потоњих дела са тст ликом додати ономе што већ знамо 
о јунаку.

У наставку рада покушаћемо да методолошки и терминолошки 
потенцијал теорије тсв/тсф10 идентитета применимо приликом тумачења 
јунака народне/усмене књижевности.   Истраживачка грађа је ексцерпирана 
из речника Народна књижевност Р. Пешић и Н. Милошевић Ђорђевић (2. 
издање, 1997).

II

Будући да припада „estetici istovetnosti” (Lotman 1976), усмена 
књижевност представља захвални предмет изучавања тсв аспеката јунака 
и когнитивних механизама његове рецепције. Довољно је само поменути 
поетичке категорије формуле и варијанти које парадигматично потврђују 
разлику у истоветном, или оно исто у друкчијем, као искуство сусрета са 
тсв јунаком. Јер, парадокс естетике истоветности је у непоновљивости 
усменог дела. „Начин стварања, извођења, прихватања и преношења дела 
подразумева висок степен променљивостиˮ (Самарџија 2021: 37), а та 
променљивост „као последица усменог памћења и трајања делаˮ „може се 
пратити на неколико нивоаˮ (Исто: 38).

Ако пођемо од тврдње да „свака објективизација је по једна варијанта 
дела и у ствари је непоновљиваˮ (Пешић, Милошевић Ђорђевић 1997: 45), 
онда би у ширем смислу, појава тсв јунака могла бити праћена и кроз 
варијанте песама11 са истим јунаком и истим сижеом. Оно што представља 
изазов таквом тумачењу тиче се критеријума наративности; ако тсф или 
тсв парњак почива на премештању лика у различите светове прича, тада 
се поставља питање о нужном дистинктивном критеријуму таквих светова. 
Инваријантни догађај који се развија кроз „стабилне и променљиве чиниоце 
истог сижејног склопаˮ (Самарџија 2021: 38), будући да носи висок степен 
наративности, испуњава минимални услов да се поводом варијанте исте 
творевине (песме) говори о тсв пандану јунака, без обзира на степен 
одступања у његовој констелацији.

У случају „обраде истог мотива у различитим жанровским 
конвенцијамаˮ (Исто) разлике међу верзијама истог јунака више се односе 
на трансжанровски, него на тсв идентитет. Из (когнитивно)наратолошког 
угла, овај аспект склапања (нпр. епске) биографије јунака (другачије у  
истом – принцип аналогије), разликује се од биографије која почива на 

10 Наведене термине овде употребљавамо у синонимном значењу јер увек импликују (когнитивни) 
концепт света приче.
11 На „жанровско-тематском нивоу” варијанта је „творевина зависна од другог усменог дела 
(‘праваријанте’), од које преузима структурне и сижејне особеностиˮ (Самарџија 2021: 37).
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трансгресији светова (исти лик у другачијем свету – принцип надовезивања, 
или, према Ј. Марголину, „додавањаˮ). Комплементарности наративних 
светова у варијантама придружују се изотопни/алотропни светови са тсв 
јунацима. Унутар назначеног методолошко-терминолошког контекста, а 
пратећи неесенцијалистички и скаларни критеријум класификације, може се 
рећи да у варијантама јунак има нижи степен тсв идентитета, или слабији тсв 
потенцијал, него у случајевима када насељава светове различитих прича.12 
Казано терминологијом Л. Долежела, у варијантама се екстензионална 
и интензионална структура текста/фабуле у великој мери поклапају, док 
се у делима са истим јунаком у различитим сижеима (догађајима), уз 
поновљивост интензионалне текстуре (формула, правилност у именовању), 
екстензионално  преклапање  остварује махом на имплицитном когнитивном 
преносу који има кључну улогу у продубљивању/надоградњи портрета 
јунака.

Изнетом гледишту у прилог иде и кључно својство јунака усмене 
књижевности – висок степен типизираности.  Будући да већ само именовање 
јунака (властито име или описно именовање)13 „покреће сплет одређених 
асоцијацијаˮ које су „блиске сваком члану колектива”, лик се без додатних 
описивања „уклапа у сложеније форме или микро-структуреˮ (Исто: 91). 
Име јунака, као једна од најстабилнијих формула која је, поред главне радње 
и временских и просторних одредница, повезана са основним сижејним 
јединицама (Исто: 67), посебно потцртава значај „semantike striktnog 
označavanjaˮ (Doležel 2008: 231) у усменој књижевности. У литератури 
је указано на зависност ословљавања од „околности и пригоде извођења 
песмеˮ, на непроизвољност имена типских ликова и стајаћих имена, као и 
на велики „семантички потенцијалˮ који носе имена индивидуализованих 
епских јунака и владара (Самарџија 2021: 68). Различите функције тсв 
идентитета јунака умногоме зависе од стабилности и трансгресивности 
властитог имена.

Оформљене епске биографије згуснуто се подразумевају при помињању 
Милоша Обилића, Вука Бранковића, војводе Момчила или Марка Краљевића, 
браће Јакшић, Змај Огњеног Вука, Старине Новака и Грујице Новаковића, 
Јанковић Стојана […] Мада се женски ликови чешће препознају  као  мајке, 
сестре или љубе великих јунака, и међу њиховим именима скуп значења се 
шири око мајке Јевросиме, царице Милице или проклете Јерине.
Стабилност именовања огледа се и у примерима јуначких коња најславнијих 
јунака [...]. (Исто)

Значај имена јунака као једне од формула и дистинктивне ознаке тсв 
идентитета оправдава истраживање терминолошких и методолошких 
аспеката његове научне рецепције.
12 Зато се у постмодернистичким прерадама (посебно у модусу измештања и транспозиције), јаче 
осећа тсв идентитет јунака. У начелу, што су промене на интертекстуалном и екстратекстуалном 
нивоу веће, то ће тсв идентитет бити наглашенији.
13 Уп: „Jezici omogućavaju više od dva intenzionalno različita načina imenovanja: vlastita imena, 
prezimena, nadimci, inicijali, stalni i promenljivi određeni opisi ˮ (Doležel 2008: 151).
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2.1.

Научна публикација Народна књижевност ауторки Радмиле Пешић и 
Наде Милошевић Ђорђевић, конципирана као лексикон,14 једним својим 
делом може се читати и као именослов јунака усмене књижевности. Када је 
о лику реч, присутне су само одреднице са властитим именом/надимком и/
или атрибутивом, док се међу појмовима и терминима могу наћи једино они 
које посредно укључују или подразумевају неки аспект јунака, али нису уже 
терминолошки везане за њега: архетип, естетика истоветности, варијанта, 
интернационални мотиви, стајаће речи, стални епитети, формула, циклус.

Насупрот експлицитном изостављању теоријско-терминолошке 
класификације јунака, унутар лексикографских експликација властитих 
имена срећу се различити описни квалификативи и коментари који импликују 
типолошку разноликост тсв идентитета лика. Општа шема представљања 
јунака у речнику у виду сажете песничке биографије подразумева 
следеће компоненте, које се не наводе доследно: лоцирање у текстовима 
(жанровима) као саставни део интертекстуалног идентитета лика, улога у 
сижеу, генеза јунака (релација са историјским прототипом, неретко у виду 
претпоставке услед недостатка поуздане фактографије), фреквенција и 
квалитет заступљености јунака у истраживачком корпусу, констелација 
јунака, ономастички алтеритети и етимологија имена. Занимљиво је, притом, 
да се у реконструкцији генезе јунака, „matičnog doma i loze tsv identitetaˮ 
(Doležel 2008: 231), по правилу активира екстратекстуални идентитет 
лика имплицитно упућујући на тсф сложеност имена. Илустративан је 
уметнути наратив о историјском прототипу Рада Неимара „чији је стварни 
животˮ, како пише ауторка, „био епски дуг” (Пешић, Милошевић-Ђорђевић  
1997: 217).

У наставку издвајамо  појмове  који нису лексикографски маркирани, 
али су саставни део одреднице именованог јунака, односно, интерпретације 
његовог тсв идентитета.

а) Речи и синтагме са терминолошким потенцијалом:15

1) Стајаће име
Иако није засебно описана као термин, синтагма „стајаће име” често 

се јавља уз властита имена и атрибутиве јунака: Раде Неимар за „вешта 
градитеља каквог манастира или града/ Раванице, Скадра” (Исто), Роксанда 
за жену високог рода, супругу или кћер владара, Ружица – стајаће име 
за девојку и цркву, Латинка девојка за лепу, угледну и најчешће кобну 
странкињу којом се јунак жени.  

Као део „стајаћих речиˮ, стајаће име потцртава амблематичну релацију 
тсв јунака и имена као ригидног означитеља – у стајаћем имену се згушњава 

14 У Предговору првом (1984) и другом издању дела (1997) ауторке експлицитно назначују да је у 
питању речник.
15 У раду их обележавамо курзивом да бисмо истакли разлику ових речи у односу на појмове који 
припадају групи б.
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типизирани лик уз наглашавање његове тсв улоге или функције. Његово 
семантичко пражњење од других идентитетских црта лика (психолошких и 
физичких), указује на латентну тензију између стајаћег, истог имена и тсв 
идентитета јунака.

2) Епски пандан
Појам проблематизује динамику релација тсв идентитета и њихове 

типолошке везе (било у аналогији или антитези). Индикативни је коментар 
уз одредницу Будалина Тале као „донекле епском пандану Краљевићу 
Маркуˮ (Исто: 40).

3) Поетско име
Ову квалификацију Н. Милошевић Ђорђевић наводи уз одредницу 

за историјске личности (нпр. Рајко Војвода за Радосава Челника, Стеван 
Високи за Стефана Лазаревића). Уметничко и књижевно покрштавање 
не проблематизује се у теоријском контексту (изван фактографије),16 али 
је, несумњиво, ауторка овде наговестила правац естетизације именовања 
тсф јунака посредно указавши на његову разлику у односу на поетски 
неутрална имена.17 Варијација на квалификатив „поетско имеˮ присутна је 
у изразу „песничка ознакаˮ (за Будим град) и „песничка функцијаˮ, која се 
везује за примере ономастичке алтерације: град Будим – „Будимка дјевојкаˮ 
и „Будимлија Јовоˮ (Исто: 41).

4) Момачко име
Уз претпостављену аналогију са „женским именомˮ и девојачким 

именом, синтагма  је наведена уз објашњење етимологије имена јунака 
насталих од поетских топонима, као у већ поменутом примеру Будима 
града.  

5) Каталог јунака
Одредница експлицитно упућује на име јунака („ређање имена и 

одлика јунакаˮ), а као део епске формуле, релевантна је за истраживање 
тсф идентитета, како у експлицитном виду (исти јунак као део каталога 
у различитим песмама), тако и на структурном плану (понављање 
модела). Притом, не треба поистовећивати тсв аспект јунака у каталогу  
са колективним тсф јунаком, о коме ће још бити речи.

б) Имплицитне теоријске квалификативе садрже следеће описне 
типолошке категорије:

1) Синонимни изрази у значењу „стајаћег именаˮ
Првој поткатегорији припадали би различити јунаци са истим 

именом. Име је у овом случају семантички немотивисано, али структурно 
функционално (у контексту обликотворне улоге формуле). Ексцерпирани 
16 Речник књижевних термина (Живковић и др. 1985) не бележи ову категорију јунака.
17 Тиме се не пориче поетски и естетски предзнак формуле именовања, која је саставни део 
уметничког контекста усмене књижевности.
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су следећи примери:  „уобичајено имеˮ (нпр. за родоскврног грешника, 
Наход Симеун), „формулни ликˮ Арапин, „често женско име” (Анђелија), 
стереотипно име (Јелица, сестрица Јелица).

2) Семантички маркирано исто име – симболика имена
На ову подврсту указују одреднице са именима у којима је поменута 

морална или нека друга вредносна маркираност јунака: Јелица („стереотипно 
име за вољену сестру, обично  синтагма с деминутивом, сестрица Јелицаˮ).

3) Окамењени систем ликова
Синтагма је део одреднице „Естетика истоветности” а описна 

квалификација може се читати као импресионистичка варијација поетике 
формуле која импликује извесну тензију, како унутар стабилног теоријског 
статуса формуле18, тако и у погледу тсф динамике путујућих јунака.

4) Хомонимијско именовање
Иако не испуњава нужан услов тсв идентитета, овај тип именовања, 

такође, укључује трансгресију јунака повезаних истом улогом – наративном 
функцијом. Пример је одредница са именом Голубан, слуге кнеза Лазара: 
„Име [...] вероватно хипокористикон, али се који пут јавља и као слуга 
Марка Краљевића ˮ (Исто: 60).

5) Синонимијско именовање
Будући да усмена књижевност почива на естетици истоветности и 

понављања, о тсв идентитету јунака са различитим именом, а истом 
улогом може се говорити само у случају када је име једина дистинктивна 
црта текстова/дела, односно, када је њихова структура инваријантна.19 
Илустративна је одредница која се односи на песму „Биљана платно белеше” 
унутар које се на нивоу варијанти (25 записа) указује на мењање „девојачког 
имена (Миљана, Димкеа) и сл. као и места збивања (било који извор, река)
ˮ.20 У овом случају окидач тсф преноса је наративни когнитивни оквир, 
а властито име као ригидни означитељ је знак или маска на истом лицу 
јунакиње.21

6) Тсф  хетероними
На  варијацију претходног типа именовања тсф лика упућује одредница 

о војводи Каици, јунаку „са додатним именом” Радоња.       

18 М. Детелић дефинише епску формулу као „стратешко песничко средство чија се употреба може 
пратити на широкој а клизној скали која почиње преношењем релационе информације о начину на 
који текст настаје и ‘ради’ сам за себе, а завршава се чувањем и откривањем дубинске информације 
о начину на који традиција ‘ради’ у тексту и изван њега” (1995: 342).
19 У супротном, ако бисмо све јунаке усмене књижевности тумачили као тсв идентитет, као што 
је то било случај са теоријом интертекстуалности 70-их година прошлог века, сам концепт тсф 
путовања изгубио би своју методолошку релевантност.
20 На  криптограм личних имена у случају песме „Женидба Милића барјактараˮ упућује М. Детелић 
(1995: 339).
21 Према Долежелу, „transpozicija individue iz jednog sveta u neki drugi može biti praćena njenim 
ponovnim krštenjem; parnjak dobija alijasˮ (2008: 232).
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7) Фонолошке и морфолошке варијације
На скали тсф релација на нижем степену су бројни примери фонолошких 

и морфолошких ономастичких алтерација: Ђемо Брђанин (Ђино, Динче 
Арнаутче, Гино Латинин),  Биберче (Пасуљко, Бисерче),  Милош Обилић 
(Кобиловић, Кобилић, Обиљевић, Драгиловић), Комнен Барјактар (Комлен, 
Комјен, Јањић, Јењић, Јегњиловић, историјска личност, арбанаски јунак 
Аријанит Комнен Големи), Мина (Нина, Миња од Костура), Насредин 
(Насрадин, Насрајдин), Стеван (Стефан, Стипан), Ајка (Хајкуна), Облак 
Радослав, Јанко од Сибиња (Сибињанин Јанко, војвода Јанко, Угрин Јанко), 
Реља од Пазара (Реља од Будима, Реља Крилатица, Крилати Бошњанин).

8) Екстратекстуални парњаци
Екстратекстуални тсв парњак саставни је део описа генезе тсф 

идентитета лика. Уводи се парафразом или коментаром, такође, без 
теоријско-терминолошке класификације; нпр. Кузун Јањо („Претпоставља 
се да се у том лику сачувало епско сећање на Јована Кантакузина, рођака 
деспотице Јерине”, Пешић, Милошевић Ђорђевић 1997: 126), Љутица 
Богдан (са различитим тематским наративима у баладама;  „за име Љутице 
Богдана везују се теме о удаји сестре, продаји љубе, змији младожењи и др.ˮ; 
Исто: 142), Тодор од Задра. Уз одредницу имена „Мали Радојицаˮ налази 
се парадигматичан резиме минималних и нужних услова тсф идентитета 
лика:

Омиљени епски јунак хајдучких песама, изузетне снаге, јунаштва и лепоте, 
који одолева најтежим мукама, али не и лепоти девојачкој /Вук III/51/. 
Изузетно успео поетски лик хајдука-борца, али и младића осетљивог на 
девојачку лепоту. (Исто: 143)

Унутар екстратекстуалне предбиографије јунака једну подгрупу чине 
различите историјске личности са истим именом, нпр. Стари Вујадин 
(метонимијски тсф јунак): „Историјски је познато више хајдука са таквим 
именом” (Исто: 235);  Старина Новак, у чијем је имену и лику „сачувано 
сећање на два историји позната јунакаˮ (Исто). На још једну варијанту и 
динамику екстратекстуалног идентитета јунака указује податак о Ђурђу, 
једном од синова  слепог Стефана, „познатог по калуђерском  имену 
Максим”, у оквиру одреднице „Бранковићи”.

9) Колективни ТСФ лик
До недавно непрепознат, како у теоријама лика, тако ни у теорији 

могућих светова, колективни (тсф) јунак јавља се у речнику у неколико 
видова:

– експлицитно именовани: мартолози, ере. Интересантно је да речник не 
бележи један од фреквентнијих тсв колективних идентитета, појам „раја”, 
са дублетним обликом „сиротиња раја”.

– Патроними: Јакшићи, Угричићи, Мрњавчевићи, Бранковићи
– Јунаци у пару: Хрњица Мујо и Халил
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10)
Неколико је одредница са властитим именом у којима се родбинске 

релације јављају као стабилан знак тсф идентитета (Реља од Пазара, 
побратим Марка Краљевића, Татомир, син и саборац Старине Новака), 
браћа Змај-Огњеног Вука.

11) Транстекстуални и трансмедијални јунаци
С обзиром на увођење историјске референце, они су део  

 екстратекстуалних ликова, с тим што се у овом случају указује на трансфер 
јунака из народне у уметничку књижевност (Болани Дојчин, Марко 
Краљевић, Змај од Ноћаја, Вук Мандушић).  

12) Антропоними у функцији именовања нељудских ентитета (Ћорава 
Анђелија, Хроми Дабо/Даба)

13) Прототипски тсв јунак
Тсф јунак чије именовање не укључује ономастичке алтерације уводи 

се колоквијалним стилом у виду кратке напомене: омиљени јунак/јунакиња, 
епски омиљени  јунак (нпр. Куна Хасан-Ага), „јунак који се помињеˮ 
(Малкоч бег), „омиљени лик старијих песамаˮ (Маљковић Стипан), „опеван 
у већем броју песамаˮ (Смаил ага). Уочава се да приређивачи речника не 
укључују терминолошку дистинкцију између тсф јунака у варијантама, 
различитим песмама и мотивским песмама.

14) Трансепонимски јунак
Као последњу подврсту наводимо име у наслову текста које означавамо 

термином трансепонимски јунак (Милосављевић Милић 2020: 347). Иако 
се у речнику не бележи посебно онај аспект записивања варијанте који 
реферише на име у наслову, примери Вукових насловних синтагми („Опет 
Наход Симеун”, „Опет свети Саво”), у новом, текстуалном семиотичком 
простору и експлицитно (лингвистичким маркирањем прилогом „опетˮ), и 
имплицитним активирањем трансфигуралног когнитивног оквира (памћење 
имена лика условљено претходним читалачким искуством и рецепцијом), 
указују на оправданост издвајања и ове категорије тсф јунака. То се још 
у већој мери односи на све друге, знатно бројније записе са тсв јунаком у 
насловној синтагми; парадигматичан је пример са именом Марка Краљевића 
који се у речнику наводи према насловима песама, па је и својеврсни 
метадискурзивни и метатеоријски знак.

Становиште о оквирима књижевног текста као когнитивним 
метаконцепатима (Wolf 2006), које је методолошко упориште  
наратолошким концептима света приче и тсф јунака, импликује хипотезу 
да разлика између дијахроне и синхроне рецепције усменог књижевног 
артефакта и његовог записаног облика у овом другом случају претпоставља 
доживљај гушће тсв биографије, која није лимитирана тренутком 
рецепције и реверзибилна је, односно, независна од хронолошког поретка 
настајања дела. Потврда такве хипотезе несумњиво би захтевала други тип 
истраживања, у првом реду, емпиријског, и знатно шири теоријски оквир 
од онога који је у основи овог рада. 
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III

Ексцерпирана грађа из публикације (речника) Народна књижевност 
и покушај њене типолошке класификације према изабраном теоријско-
терминолошком обрасцу, потврђује значај и динамички потенцијал имена 
када је реч о тсф идентитету јунака.22 Селекција и редукција грађе била 
је условљена методолошким  критеријумом. Уколико бисмо укључили и 
друге типске јунаке који нису обележени властитим именом (нпр. у бајкама), 
или су описно именовани („невеста детоморилкаˮ, слуга, зла маћеха итд.) 
ушло би се у шири контекст поетике истоветности усмене књижевности, 
па би тада терминолошко-теоријска категорија тсв идентитета (са својим 
подтиповима) била методолошки неодржива. Упркос томе, нема сумње 
да се ни из ове истраживачке перспективе не може решити тензија између 
типизације и индивидуализације као иманентног чиниоца рецепције 
књижевног лика уопште, као што се не може отклонити ни она латентна 
противречност између променљивости и истоветности усменог књижевног 
дела.
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Snežana Milosavljević Milić

THE SAME IN A DIFFERENT WAY—TERMINOLOGICAL ASPECTS OF THE 
TRANSFICTIONAL HERO IN FOLKLORE

Summary

The paper analyzes the terminological aspects of the theory of the transfictional (tsf) 
hero in folkloristics on the example of the publication Rečnik narodne književnosti by R. 
Pešić and N. Milošević Đorđević. The methodological starting point is the description 
of the transfictional hero (Margolin 1995; Doležel 2008; Richardson 2010) and the 
transeponymous hero (Milosavljević Milić 2020), as well as the sameness aesthetics 
concept (Lotman 1976). In the publication, only the entries with a proper name/nickname 
and/or attribute are present, while among the concepts and terms there are those that 
are not strictly terminologically related to the character: archetype, aesthetics of the 
sameness, variant, international motifs, specialized words, permanent epithets, formula, 
cycle. In the paper the concepts that are not lexicographically marked, but are an integral 
part of the definition of the named hero and the interpretation of his tsf identity have been 
singled out: a) Words and phrases with terminological potential: 1) Specialized name,  
2) Epic counterpart, 3) Poetic name, 4) Bachelor’s name, 5) Catalog of heroes; b) Implicit 
theoretical qualifications contain the following descriptive typological categories:  
1) Synonymous expressions in the meaning of “the specialized name,” 2) The 
semantically marked same name—symbolism of the name, 3) Fossilized character 
system, 4) Homonymic naming, 5) Synonymous naming, 6) Tsf heteronyms, 
7) Phonological and morphological variations, 8) Extratextual counterparts, 9) 
Collective tsf character, 10) Kinship relations, 11) Transtextual and transmedia  
heroes, 12) Anthroponyms in the function of naming non-human entities, 13) A 
prototypical tsf hero, 14) Transeponymic hero. The excerpted material and an attempt at 
its typological classification according to the selected theoretical-terminological pattern 
confirm the importance and the dynamic potential of a name when it comes to the identity 
of the oral literature hero.

Keywords: transfictional hero, variant, proper name, folkloristics, cognitive narratology.
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ЕПСКА НАРОДНА ПЕСМА 
У РЕЧНИЦИМА КЊИЖЕВНИХ ТЕРМИНА

Предмет рада је упоредна анализа термина епска народна песма 
и термина који су с њом повезани у Речнику књижевних термина 
(1986. и 1992) Института за књижевност и уметност у Београду и у 
Речнику књижевних термина (2007. и 2010) Тање Поповић. Издвајају 
се одреднице: епска народна поезија (која укључује речничке 
одреднице: епика, епско песништво, народна епика, народна епска 
песма), осмерац (осмерачка епика) и десетерац (десетерачка епика), 
бугарштица, јунак, јуначка песма (хајдучка песма, ускочка песма), 
циклус, епска техника и варијанта. У раду су дати компаративни 
увиди и анализе одредница. При томе је код појединих одредница 
консултована шира научна литература везана за одређени термин, 
како бисмо утврдили колико исцрпно аутори објашњавају одредницу. 
На основу ове анализе критички разматрамо приступ епској народној 
поезији у датом речнику књижевних термина.

Кључне речи: епска народна поезија, осмерац, осмерачка епика, 
десетерац, десетерачка епика, бугарштица, јуначка песма, циклус, 
епска техника.

Овај рад се бави упоредном анализом одредница које се тичу епске 
народне песме, њених врста и поетике у Речнику књижевних термина 
(1986. и 1992) Института за књижевност и уметност у Београду и у 
Речнику књижевних термина (2007. и 2010) Тање Поповић.1 Ова два 
речника књижевних термина, дакле, деле две деценије. У том периоду се 
много урадило на пољу науке о књижевности,2 па се наметала потреба за 
уношењем нових одредница и ажурирањем постојећих. 
* bajsanskimilivoj4@gmail.com
1 Консултовали смо прво издање Речника књижевних термина (1986) Института за књижевност 
и уметност и друго, које је 1992. године, када је реч о одредницама којима смо се бавили, углавном 
допуњено новијом литературом, као и оба издања Речника књижевних термина (2007. и 2010) Тање 
Поповић, иако је друго, када је реч о одредницама којима смо се бавили, неизмењено у односу на 
прво издање.
2 У непотписаном „Предговору” Речника књижевних термина Тање Поповић истакнута је потреба 
за систематизацијом тог нараслог знања: „Poslednje decenije XX veka, u kojima su se, u želji da opovrgnu 
tradiciju ili nametnu nov pogled na znanje i stvaranje, nadmetale različite teorijske škole, ujedno najavljuje 
i teorijsko zatišje koje zahteva promišljanje onoga što je postignuto” (2007: 5).
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Пошли смо од претпоставке да на примеру ова два речника књижевних 
термина можемо сагледати колико се и да ли се терминологија везана за 
епску усмену поезију развијала и мењала. 

Списак аутора Институтовог речника који су писали одреднице о 
народној књижевности дуг је и обухвата веома значајне изучаваоце усмене 
књижевности, теоретичаре и историчаре књижевности из Србије и региона. 
Аутори одредница у њему су: Владан Недић, Хатиџа Крњевић, Нада 
Милошевић Ђорђевић, Миодраг Матицки, Радмила Пешић, Јосип Кекез, 
Жарко Ружић, Зденко Шкреб, Зденко Лешић, Никола Кољевић, Слободан 
Грубачић, Здеслав Дукат, што одговара општој идеји пројекта, изложеној 
у „Предговору” првог издања, да „obuhvati i termine koji su nastali u našim, 
jugoslovenskim književnostima i koji obuhvataju specifično naše književne 
pojave i pojmove”, какви су, пре свега, „termini iz naše usmene i srednjovekovne 
književnosti, iz srpskohrvatske versifikacije” (Uređivački odbor 1986). И Речник 
књижевних термина Тање Поповић је резултат тимског рада, али знатно 
сведенијег и мањег обима. Поред ауторке у изради речника учествовао је 
тим млађих сарадника (Александар Бошковић, Наташа Марковић, Предраг 
Мирчетић, Дијана Митровић и Александар Стевић). Ипак, у Речнику Тање 
Поповић не налазе се иницијали аутора на крају одреднице. Претпоставили 
смо да ово значи да су све одреднице у Речнику Тање Поповић прошле кроз 
њену критичку редактуру и обликовање док је сараднички тим учествовао 
у појединим аспектима рада.

Радом су обухваћене одреднице оба речника које се тичу епске усмене 
поезије: епика, епско песништво, народна епика, народна епска песма, 
осмерац, осмерачка епика, десетерац, десетерачка епика, бугарштица, 
јунак, јуначка песма, хајдучка песма, ускочка песма, циклус, епска техника, 
епска ширина, епска понављања, формула и варијанта. У анализи ових 
одредница у разматраним речницима књижевних термина, намењених широј 
стручној читалачкој публици, користили смо повремено речник Народна 
књижевност Радмиле Пешић и Наде Милошевић Ђорђевић, који је уско 
профилисан, намењен изучавању и изучаваоцима народне књижевности 
и фолклористима3 и научну литературу из овог домена, чиме смо тежили 
да опишемо, упоредимо и утврдимо колико продубљено ова два речника 
књижевних термина упућују своје читаоце у поједине разматране термине.

Епска народна поезија

Речник књижевних термина много већу пажњу посвећује усменој 
епској поезији и њеним врстама, издваја их и продубљено анализира 
као засебну област изучавања. Он одредницу епска књижевност (епика) 
разматра и у домену усмене традицијске књижевности, с тим што се у њој 
спомињу и прозне усмене епске врсте, као и писана дела која која припадају 
приповедачкој књижевности (в. Škreb4 1986: 183–185).5 Усмена епска песма 
3 Ово је један од основних приручника у изучавању народне/усмене књижевности на факултетима.
4 Одреднице се наводе према аутору.
5 Ако није другачије наглашено, одредница се непромењена понавља у другом издању речника.
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се продубљеније објашњава преко термина јуначка песма (Nedić 1986: 303. и 
Škreb 1992: 197–198), еп (Pogačnik 1986: 171–173),6 приповедна песма (Pešić 
1986: 605). У јуначкој песми је „главни садржај слављење јунака ратника у 
боју, његових победа или његове јуначке пропасти” (Škreb 1992: 197–198). 
Приповедна песма се дефинише као врста која је „emocionalnošću veoma 
[...] bliska narodnoj lirskoj pesmi, a spoljašnjim oblikom i kompozicijom srodna 
je epskoj”, што је према виђењу Радмиле Пешић (1986: 605), приближава 
баладама и романсама, које су лирско-епске врсте. У одредници се наводи 
и Латковићева подела приповедних песама на религиозно-моралистичке 
легенде, бајке у стиховима, новелистичке и баладичне песме.  

Појму епска књижевност (епика) придружује се одредница народна 
епика (епско песништво – усмено песништво) (у оба издања Институтовог 
речника), чије значење у ширем облику обухвата све епске, наративне 
облике у стиху и прози. Битна напомена у овој одредници јесте да у 
нашој књижевној историографији народна епика означава свеукупност 
епски стилизованих форми у стиху (Krnjević 1992: 501). Одредница нуди 
дефиниције усмене епике из теоријске литературе аутора Т. Маретића, С. 
Назечића, В. Недића, В. Вратовића и М. Зорића, што илуструје различита 
мишљења о овом термину – њихов однос према историји, обухвата поетику 
народне књижевности, и диференцијацију термина епика7 у односу на 
термин епска песма и еп.8 

Институтов Речник књижевних термина (у оба издања) садржи и 
одредницу народне епске песме (Maticki 1986: 470; 1992: 507), која садржи 
развијено научно одређење појма.9 Епске песме су најопштије дефинисане 
као песме у којима се опева нека радња, догађај. Сам назив је утврђен код 
Хердера у збирци Volkslieder (1778). Описује се јављање епске народне песме 
у друштвеним срединама у којима су се стекли социолошки, историјски 
и психолошки услови неопходни за њихов настанак, успон, одржавање и 
трајање. Ова одредница речника указује на шири контекст традиционалне 
заједнице у којој су ове песме настајале, опстајале, али се и квариле и 
нестајале.10 Тематика народне епске песме шира је у односу на речник Тање 
Поповић и обухвата: митолошке или историјске личности, јунаке необичне 
снаге или сналажљивости, доживљаје из њиховог живота, истрајност, 
мегдане. Јуначке песме које су настале непосредно после догађаја на 
који се односе и у току живота личности о којој се у њима пева називају 
се хроничарске (или због непосредне близине певача догађајима о којима 
пева). Уочљива је предност опште одреднице – народна епска песма, која 

6 Ова одредница се бави и писаним еповима и њиховом типологијом, а одредница еп, народни се 
само наводи као синоним и упућује на народну песму.
7 Сва приповедачка књижевност у стиху и прози (Krnjević 1992: 501).
8 Епика у ужем смислу речи (Krnjević 1992: 501).
9 У оба издања Живковићевог речника постоји одредница народна песма, која читаоца уводи у 
појам певања и настанка усмене творевине, њену поделу, и нуди списак збирки народних песама. Тој 
одредници придружује се одредница народна књижевност истога речника, која уџбенички упућује у 
овај теоријски појам.
10 Овај део одреднице се углавном поклапа с поглављем „Певач, слушалац, околина” књиге 
Српскохрватска јуначка песма Максимилијана Брауна (2004: 44–88).
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пружа: шири преглед овога термина од зачетака, принципе класификације, 
најстарије сачуване записе (бугарштица), основни облик стиха (бугарштички 
стих, несиметрични трохејски епски десетерац, осмерац), стилске фигуре 
(стални епитет, хипербола), епски стил тј. епску технику (општа места, епске 
формуле, стереотипни почетни и завршни стихови, увођење у радњу in medias 
res), стилски поступци (ретардације, епизоде, дигресије), потом најпознатије 
сакупљаче на јужнословенском простору (Вук, Богишић, Његош, Сарајлија, 
Херман, Петрановић, Мартић, Јукић, браћа Миладиновци). Наводи се да 
се на основу опеваних догађаја и ликова издваја слој митолошких песама, 
које су најближе бајкама и претежно легендама у стиху, што би одговарало 
подели Вида Латковића (1975: 225–287) у поглављу „Приповедне песме” 
(религиозно-моралистичке легенде у стиху и бајке у стиху). У одредници 
се наводе основни принципи класификације песама по циклусима заснован 
на историјским и хронолошким чињеницама (П. Поповић, В. Водник, 
В. Ђурић, С. Назечић и др.) и (новији) принцип поделе заснован на  
мотивско-тематским одликама, „pri čemu književne, umetničke vrednosti 
pesama dolaze u prvi plan” (Maticki 1992: 508). Ова одредница у целини узев 
отвара широк увид у историју бележења, поетичке одлике и класификацију 
усмене епике и садржи драгоцене информације о општој литератури која се 
бави овим питањима и упућује на поједине речничке одреднице, те може 
бити полазиште у научном истраживању.   

 Речник књижевних термина Тање Поповић у одредници епика или 
епско песништво11 истиче да епика настаје у усменој комуникацији, и то у 
облику стиха. У „epska dela”, чија радња „dobija oblik nekog događaja, odnosno 
prikazuje ljudsko delanje i volju koji se pretvaraju u zbivanja” (2007: 190), Тања 
Поповић укључује и ауторска дела, полазећи од општег одређења епике 
као рода. У одредници су истакнути јунаци „koji održavaju duh kolektiva 
ili zajednice odakle potiču, ali istovremeno imaju i individualnu psihologiju i 
karakterizaciju” (Исто), што обухвата и доминантне одлике усмене епске 
песме, али и усменог стварања уопште („održavaju duh kolektiva ili zajednice”) 
и оне које се јављају пре свега у писаним епским делима („imaju i individualnu 
psihologiju i karakterizaciju”), а само изузетно, више у наговештајима, могу 
се јавити код изузетних јунака и у делима појединих певача.12 У Речнику 
Тање Поповић нема засебне одреднице о епској народној/усменој поезији, 
већ се она помиње у оквиру осталих термина. Тако налазимо фрагментарна 
теоријска објашњења овога рода или облика усмене књижевности, на нивоу 
коментара или помена, попут информације, рецимо, у одредници народна 
књижевност, да је епика један од родова усмене књижевности. 

У одредници епика или епско песништво пажња се, пре свега, поклања 
општем одређењу епике као књижевног рода пре свега писане књижевности, 
док се народна/усмена књижевност помиње у мањем обиму, што одговара 

11 Сви додаци у заградама или синоними су део одредница у речницима.
12 Рецимо, у певању Старца Милије или Тешана Подруговића отвара се увид у унутрашњи свет 
изузетних јунака, попут Бановића Страхиње, Марка Краљевића, Бошка Југовића, Лимуна трговца и 
харамбаше.
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намени овог речника и природи његових претпостављених читалаца. Речник 
Тање Поповић намењен је широко захваћеној „stručnoj ili književnoteorijski 
zainteresovanoj publici” (2007: 8) – научницима, студентима, средњошколцима 
– његова сврха јесте да дâ полазне информације углавном о терминима „koji 
čine srž humanističkog znanja i obrazovanja” (Исто). Он „ima jasnu pedagošku 
i obrazovnu namenu, ali je potencijalni krug njegove publike, nadamo se, veoma 
širok” (Исто: 10), а тој широј публици намењена је и литература на коју се у 
одредницама указује и она у „Библиографији”.   

У речнику Тање Поповић детаљније је обрађена одредница народна 
песма, која се садржином и структуром углавном подудара с истоименом 
одредницом Живковићевог Речника (Nedić 1986: 467).13 Тања Поповић 
пише да су

narodnu epiku prvobitno sačinjavale mitološke pesme, da bi potom nastale 
pripovedne i junačke pesme. Kao ni ostali rodovi usmene književnosti, ni narodna 
epika nije živela nezavisno od drugih vrsta i oblika narodnog stvaralaštva, tako da 
je često dolazilo do njihovog uzajamnog prožimanja. Usmena epika prihvatila je, na 
primer, građu iz narodnih pripovedaka, naročito iz predanja, legendi i bajki, dok je, 
s druge strane, i sama uticala na ove usmene vrste. (2007: 461–462) 

Она даје и опсежан списак најстаријих сачуваних записа народне 
књижевности (Дубровачки зборник Никше Рањине и Рибање и рибарско 
приговарање Петра Хекторовића), као и потоњих забележених песама 
у збиркама XVII и XVIII века (Ерлангенски рукопис, зборник Аврама 
Милетића, прва збирка српских народних песама Вука Караџића Мала 
простонародна славеносербска пјесмарица из 1814. године). Речник 
помиње Вукове савременике сакупљаче и редакторе народних песама 
(Симу Милутиновића Сарајлију, Петра Петровића Његоша и др.) и пружа 
основну информацију о подели српских народних песама, коју је Вук 
Караџић сачинио у предговорима прве и четврте књиге Народних српских 
пјесама (1824. и 1883. године), тзв. лајпцишког издања. 

Евидентно је да у Речнику књижевних термина Тање Поповић читалац не 
добија продубљенији увид у епску народну поезију. На првом месту мислимо 
на теоријски увид у структуру песме, али и њену типологију. Изостављање 
одреднице епска народна песма смањује могућност проналаска потребних 
информација, које се, иако у мањој мери, налазе распоређене по осталим 
одредницама речника под које начелно потпада и народна књижевност. 
Ипак, ово у потпуности одговара типу и сврси речника и задовољава потребе 
општег хуманистичког образовања. На основу одредница Живковићевог 
Речника (оба издања) може се стећи потпунији, научно засновани приступ 
историјском и теоријском аспекту народне (епске) песме. Оба издања овог 
речника садрже богату литературу која може послужити као полазни основ 
за даље истраживање овог термина. 

13 Због економичности овај ћемо речник повремено означавати именом главног и одговорног 
уредника Драгише Живковића.
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Бугарштица

Бугарштица се у Речнику књижевних термина (из 1986. и 1992. године), 
у кратким цртама, помиње у оквиру одреднице народне епске песме, 
дефинисана као песма дугог стиха од 15 или 16 слогова, са цезуром после 
седмог, односно осмог слога, и припевима од 5 до 6 слогова, после сваког 
двостиха, који има функцију музичке фразе. Овај термин је заступљен и као 
речничка одредница бугарштица. У овој одредници сведено се разматра 
„najverovatnije” порекло имена од глагола бугарити („tužno, žalosno 
pevati”; Krnjević 1986: 86).14 Одредница детаљније коментарише поједине 
историјски значајне записе (на пример, „očuvani fragment teksta” смедеревске 
бугарштице и прве забележене целовите текстове из Хекторовићевог 
Рибања и рибарског приговарања), прати историју бележења овог жанра, 
наводећи литературу везану за историју бележења бугарштица. Поводом 
„смедеревске бугарштице” сажето се помиње и историјски основ ове песме. 
Такође, наводе се знаменити догађаји и личности 14. и 15. века, који су 
предмет опевања у бугарштицама. Ауторка истиче и богату мотивску 
грађу бугарштица и њихов архаични језик и коментарише музичку 
потку бугарштица и епских песама уопште.15 Она Богишићево поређење 
бугарштица са десетерачким песмама и његов закључак да су бугарштице 
уметнички слабије од десетерачких песама сматра неприхватљивим, 
позивајући се на антологијски избор М. Пантића и наводећи стихове који 
указују на „negovan stil”, пробрану лиричност и висок песнички квалитет 
антологијских песама (Исто: 87).

Речник књижевних термина Тање Поповић бугарштицу прво представља 
њеним називима: бугаршћице, бугарскице, бугаркиње, бугарскиње, пјесан 
бугарка и износи претпоставку да је етимологија имена изведена или од 
именице бугарин (пастир) или глагола бугарити (тужно, жалосно певати, 
тужити, бугарскицу бугарити).16 Термин се дефинише као песмама дугог 
стиха која је, истовремено, најстарији забележени слој српскохрватске 
усмене епике. Описује се структура дугог стиха бугарштице: најчешће 
петнаестерац и шеснаестерац, са цезуром после седмог или осмог слога, 
уз напомену да дужина стиха може варирати од 12 до 20 слогова. Поред 
тога, многе бугарштице садрже и припев, тј. приложак, углавном од шест 
слогова, који има функцију музичке фразе и који се обично јавља после 
сваког другог стиха.17 На основу садржине и структуре грађе имамо утисак 
да је у Речнику књижевних термина Тање Поповић  део ове одреднице  
мање-више преузет из старијег речника (историјат бележења и објављивања, 
историјске личности и догађаји и сл.), што је легитимно с обзиром на 

14 Ауторка помиње да је глагол бугарити заступљен у Вуковом Речнику, и изоставља везивање 
термина за појам бугарин у значењу пастир, или carmen volgare, у значењу простонародна песма, 
остављајући етимолошко тумачење које сматра највероватнијим.
15 По увиду који садржи ова одредница је у Живковићевом речнику обрађена више на нивоу сажете, 
али обухватне и продубљене научне студије него на нивоу лексиконске одреднице.
16 Ни један ни други речник не наводе назив попијевка, попевка, попут Попевке од Свилојевића (в. 
Bošković Stulli 2004: 13).
17 Дугом стиху бугарштице је посвећена одредница дуги стих у Речнику књижевних термина 
Института за књижевност и уметност.
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квалитет ове одреднице, профил и сврху речника Тање Поповић и чињеницу 
да у библиографији ауторка наводи друго издање Институтовог речника из 
1992. године. 

Осмерачка епика

Ни Институтов ни речник Тање Поповић не обрађују посебно термин 
осмерачка епика, иако се он помиње у одредници народне епске песме 
Институтовог речника: „Smatra se da je osmeračka epika, pesme pevane 
u osmercima i izvođene kolu, starijeg porekla i da je, umetanjem dvosložnog 
epiteta, iz nje nastao klasični deseterac” (Maticki 1986: 470).18

Речник књижевних термина Тање Поповић садржи одредницу осмерац, 
која подразумева стих од осам слогова, без нагласка на осмерац усмене 
епске поезије, већ пружа општу слику стиха од осам слогова: који је са 
цезуром после четвртог слога, познат и под називом симетрични, уз назнаку 
да трохејски осмерац народне песме карактерше одсуство риме. 

Десетерачка епика

Речник Института за књижевност и уметност садржи смернице епски 
десетерац / јуначки десетерац, које упућују на одредницу десетерац општег 
карактера о десетерачком стиху у књижевности. Наводи се да је цезура 
иза четвртог слога, због чега се зове несиметрични. Стих епских песама 
називан је епски, јуначки, певан је уз гусле (због тога и назив гусларски) 
или је казиван (отуда име рецитативни); и свакако је најфреквентнији стих 
у српској традицији. У овој одредници се дају најдетаљније особине епског 
десетерца, као што су: његове метричке константе (изосилабизам и цезура, 
а на њој полукаденца као доминанта), опкорачења стиха (која су веома 
ретка, јер се избегавају), акценатске целине (избегавање једносложеница 
и преферирање вишесложеница), граница речи тј. акценатске целине (у 
великој већини испред непарних слогова), ритмичка тендеција (трохејска).

Речник књижевних термина Тање Поповић дефинише термин 
десетерац као стих од десет слогова, који може бити петиктусни 
трохејски стих српске епске народне песме (зато се зове епски или јуначки 
десетерац, често певан уз гусле), са цезуром после четвртог слога (зато се 
зове несиметрични или асиметрични десетерац), неримовани стих. Тања 
Поповић наводи да десетерац, афирмацијом и бележењем народне песме, 
уз знатне модификације његове структуре, продире и у писану поезију, и 
тако постаје најчешћи стих српског романтизма. 

Јунак

У оба речника одредница јунак веома оскудно описује јунака у епској 
народној поезији, будући се њом превасходно дефинише лик писане 
18 Ова одредница ни у литератури не упућује на студију Владана Недића „Српскохрватска осмерачка 
усмена епика” (1970: 196–213) ни на књигу О усменом песништву (Недић 1976), у којој је ова студија 
прештампана. Видети, такође: Пешић, Милошевић Ђорђевић 2011: 179.
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књижевности. У Институтовом речнику споменут је Марко Краљевић у 
контексту дефиниције јунака који „није само носилац радње или учесник у 
њој него је и отеловљење идеје дјела, а често и стјециште основних тежњи 
или противречја једне епохе, једног народа или једне културе” (Lešić 1986: 
303; 1992: 32419). У оба речника одредница јунак укључује типологију 
књижевних јунака Нортропа Фраја. Речник Института детаљније сврстава 
јунака епске песме (и трагедије) под треће Фрајево одређење да је јунак 
„изнад осталих људи, али не и изнад њихове природне околине” и „посједује 
снагу, храброст, мудрост, издржљивост у мјери која је већа него код осталих 
људи, као што су и његова осјећања снажнија и често судбоноснија” (Lešić 
1986: 304; 1992: 324). 

Тања Поповић не помиње епску народну песму приликом класификације 
ове врсте јунака, већ спомиње еп20 и трагедију.21

Јуначка песма

Одредница јуначка песма теоријски је поткрепљена у оба речника. Речник 
књижевних термина Института за књижевност и уметност (оба издања) 
унутар одреднице јуначка песма веома сведено помиње и хроничарску и 
мотивску песму и циклус, који се дефинише као окупљање низа песама кроз 
време око једног догађаја или једне личности. То је крајњи домет у развоју 
народне епике. Ова одредница упућује на одредницу народни јуначки еп.

Тања Поповић наводи да јуначка народна песма „za temu ima boj ili fizički 
i moralni podvig kakve značajne ličnosti” (2007: 318). Сиже јуначке песме, 
истиче она, најчешће је „sklopljen od opštih, internacionalnih tema i motiva, 
a njihov pesnički oblik i izraz, kao i način izvođenja, zavise od jezika naroda i 
područja na kom su ispevane” (Исто: 318). Ово је узорно фолклористичко 
објашњење, које је битно обогаћено ширим компаративним увидом. У 
склопу ове одреднице Тања Поповић помиње и термин циклус, као феномен 
који настаје концентрисањем више песама око неког догађаја или личности. 
Образовање циклуса она сматра највишим дометом и завршним ступњем у 
развоју народне епике. У одредницу је укључена и Вукова подела песама 
према историјским критеријумима на песме старијих времена (о јунацима 
и догађајима до краја XV века и пропасти српских средњовековних држава, 
које се налазе у другој књизи бечког издања), песме средњијех времена (о 
збивањима до почетка XVIII века, које певају о хајдучкој и ускочкој борби, 
а налазе се у трећој књизи) и песме новијих времена (опевају борбе за 
ослобођење Србије и Црна Горе и налазе се у четвртој књизи). 

19 Oдредница се понавља.
20 У Речнику Тање Поповић под овим термином не подразумева се синоним за народну епику, тј. 
народну песму (сем коментара да еп полако силази са литерарне сцене и махом се везује за фолклор. 
В. Popović 2007: 187). У речнику Института одредница народни еп синонимна народној епици (в. 
Živković 1992: 197, 511).
21 Такође, наводимо потпунију одредницу попут оне Браунове по којој је јунак прeдстaвник jунaчкoг 
пoглeдa нa свeт, а одређују га бoрбeни oднoс прeмa свeту и живoту, тeжњa зa сaмoпoтврђивaњeм 
из сoпствeних пoбудa, пoштeњe, пoнoс, чaст. Из начела части проистиче начело витештва, које се 
најбоље показује у двобоју (Браун 2004: 10; в. Перић 2020: 66).
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Хајдучке песме

Ове јуначке песме добиле су посебну одредницу у Институтовом речнику. 
Дефинисане су као песме у десетерцу, које опевају подвиге и догађаје 
из живота хајдука. Оне, према Вуковој подели, спадају у песме средњих 
времена (иако је хајдука било и у ранијој прошлости) и стављају акценат на 
хајдучку борбу против Турака. Лик хајдука се гради идеализацијом и он се 
опева као храбар ратник и антитурски борац (Nedić 1986: 233). Ова врста 
песама обухвата опевање неисторијских и псеудоисторијских јунака (Стари 
Вујадин, Мали Радојица, Костреш Харамбаша), али и песама о хајдуцима 
XVI и XVII века, познатим историји, као што су Старина Новак, Мијат 
Томић, Бајо Пивљанин. Унутрашњом циклизацијом хајдучких песама 
обликује се лик хајдука огромне снаге, јунаштва, издржљивости, лукавства 
и чврстине, спреман да поднесе све муке (Исто: 233).  

Ускочке песме

Одредница ускочке песме описује песме у десетерцу, које опевају 
подвиге и догађаје из ускочких борби од краја XV века па надаље. Прво 
су певане на територији Приморја, које је било под Аустријом и Млецима. 
Тематизују ускочка четовања, која трају два века, и представљају један 
вид институционализоване хајдучије под покровитељством власти, која 
под одређеним околностима постаје вид привређивања. На територији 
Сења, у другој половини XVI века, опевају Иву Сењанина и Сењанин 
Тадију, Јуришу војводу, браћу Даничиће, а касније, око Задра и Шибеника, 
у другој половини XVII века, Јанка Митровића, Стојана Јанковића, Вука 
Мандушића, Илију Смиљанића, Јована Шандића. Ове две групе песама 
чине најбројнији круг песама у усменој епици. Допринеле су такође епском 
обликовању ликова млађих ускочких бораца из Равних Котара. Све до 
друге половине XIX века ове су песме биле популарне на територији Црне 
Горе, Херцеговине, Далмације, Лике, западне Босне, „а збивања из њихова 
живота, мегдани, отмице, раскошно рухо и оружје постају у овом кругу 
песама мотивска тематика и епски устаљено место” (Pešić 1986: 856).

Народни јуначки еп

У Институтовом речнику аутор одреднице Н. Кољевић у народни 
јуначки еп сврстава циклусе краћих народних епских песама (које Вук 
означава јуначким), које су усредсређене на један историјски догађај (битка 
на Косову) или појаву (хајдучија), а које нису досегле целовитост епа као 
књижевне врсте. Народни јуначки еп, као и епска народна песма, није био 
намењен читању већ слушању и памћењу онога што су певали певачи, 
гуслари. Истиче се да стил народног јуначког епа одговара стилу народне 
епске песме. Сматрамо да је оправдано стављање знака једнакости између 
народног јуначког епа и народне епске песме, на основу обележја поетике и 
стилско-композиционих поступака. Сличност се огледа и у избору предмета 
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опевања: догађај из прошлости22, из „херојског доба”, које представљају 
заслужни преци и јунаци чудесног порекла и надљудске снаге. Сличност 
се успоставља у приказу унутрашњег света ликова на основу карактерних 
црта јунака (непослушност, срџба, инат) које се испољавају у конфликтним 
ситуацијама.23 Анализа нарације и поетике народног јуначког епа 
усаглашена је с анализом нарације и поетике усмене епске песме, најпре са 
становишта радње, свезнајућег приповедача (односно перспектива певача 
који зна целину збивања, будући да је оно већ прошло), атрибуције јунака, 
анахронизама и епске технике. 

Речник књижевних термина Тање Поповић нема ову одредницу, већ само 
одреднице јуначки еп (она се бави писаним епом у европском контексту, без 
помена националне традиције) и еп. Ова одредница обликује се на основу 
познатих јуначких епова (Илијада, Одисеја, Енеида, Бесни Орландо и др.), а 
сасвим сведено се бави српском књижевношћу, истичући да је јуначки еп, у 
нешто краћој верзији, обновљен у романтизму код Б. Радичевића и Његоша, 
да је испеван у десетерцу и да садржи рефлексе усмене епске песме. 

Циклус

Термин циклус детаљно је објашњен у Речнику књижевних термина 
Института за књижевност и уметност, и дефинисан је као кругови народних 
песама „tematski dvojako obeleženih i objedinjenih” (Krnjević 1986: 95). 
Песме су тако обликовале древну митску, хришћанску и претхришћанску 
прошлост у „неисторијски циклус” и градиле циклусе формиране око 
историјских догађаја и личности. Циклус се посматра као скупина песама 
међусобно повезаних заједничким карактеристикама. Ауторка одреднице 
наводи историјске циклусе српске епике: о Немањићима, косовски циклус, 
циклус Краљевића Марка, циклус Бранковића, Црнојевића, хајдучки, 
ускочки, циклус песама о ослобођењу Црне Горе и Србије. Ауторка истиче 
и условност овакве поделе пошто ни митско ни историјско нису заступљени 
ни „u čistom obliku”, „niti u ravnomernom odnosu” (Исто 1986: 95), али не 
бави се детаљније недостацима ове поделе. Марија Клеут (1990: 105) је 
систематизује, истичући да они леже у недоследним употребама термина 
циклус и непрецизно одређеном ставу о томе шта се подразумева под 
историчношћу усмене епике у стиху.

Епска техника

Одредница епске технике је заступљена само у Речнику књижевних 
термина Тање Поповић, док речник Института има само одредницу 
техника, књижевна, где се сведено описује шта чини технику: 1) „skup 
osnovnih obeležja i elemenata spoljašnje [...] forme” (Koljević 1986: 793) и 
2) „izražajna sredstva pomoću kojih književno delo ostvaruje svoj osobeni 
umetnički svet” (Исто: 793). 
22 У епу је, истиче аутор одреднице, то догађај из прадавне прошлости.
23 Кољевић (1986: 473; 1992: 511) као аналогне наводи Ахилејев гнев и инат Марка Краљевића.
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Тања Поповић, уз дефиницију термина епска техника, наводи и њене 
основне чиниоце: епско понављање, епска ширина, формула. 

Речник Института садржи засебну одредницу за сваки од ових чинилаца 
епске технике: епско понављање, епска ширина, (епска) формула.24

Епска ширина дефинише „zakonitost velikih pripovedačkih formi koje se 
zadržavaju na podrobnom opisivanju pojedinosti i širokom razvijanju” (Grubačić 
1986: 185), што доводи до епизода, епских понављања и ретардација. 

Епско понављање је главно средство ретардације. Оно је основни 
стилски елемент усменог песништва. Његова примарна улога јесте да певач 
понављањем имена и мотива песме уведе слушаоце у казивање, а има и 
мнемотехничку функцију (Maticki 1986: 185), да олакша памћење и усмену 
импровизацију. „Razvijeno epsko ponavljanje dobija umetničku vrednost” 
(Исто: 185) кад њиме певачи истичу битне моменте у радњи, „osnovno 
raspoloženje” или наглашавају „sličnosti ili razlike između situacija i karaktera” 
(Исто). У епској народној песми се понављају: такозване стајаће речи, 
формуле, описи јунака, општа места, садржаји писама и сл. Понављајући 
део песме, али не дословно и у целини, „pevač ističe ono što situaciju, dijalog, 
opis itd. čini novim, suprotnim ili značajnim” (Исто).25

Речник Тање Поповић садржи одредницу понављање, у коју, у једној 
реченици, убраја и чиниоце епског понављања.

Формула у оба речника има засебну одредницу. Речник Института 
дефинише епску формулу као „termin za oznaku stvaralačkog, dinamičkog 
modela koji služi usmenoj umetničkoj improvizaciji” (Krnjević 1992: 226). 
Даје се преглед теоријских дефиниција и историја проучавања формуле 
још у другој половини XIX века у немачкој науци (где је појам сведен 
на схватање о општем месту), да би се у новијој фолклористици јавило 
одређење формуле као „čvrste jezičko-sintaksičke fiksacije” (Исто: 226). 
Тридесетих година XX века М. Пери дефинише формулу као „reč ili grupu 
reči koja se redovno upotrebljava pod istim metričkim uslovima da bi izrazila 
osnovnu datu ideju” (Исто: 226), а А. Б. Лорд проширује ову дефиницију 
мишљењем да се јединицом усменог компоновања сматра и „skup ideja” 
који се редовно преноси у оквиру читаве поетске традиције. Формула 
омогућује певачу брже и лакше спевавање песме. Поред ових дефиниција, 
наводе се и Фолијева, која инсистира на свесном певачевом владању грађом, 
и Шмаусова, који из текстова бугарштица изводи шири појам формуле као 
морфолошко-синтаксичког обрасца, који је у функцији технике и естетике 
стварања песме и може исказати мноштво поновљених радњи и ситуација. 
Тиме је Шмаус успоставио везу између формуле и језика, типа песме, њене 
композиције и самог певача.26

24 Стилске фигуре, које у о оба речника имају појединачне одреднице, у којима се, поред примера из 
писане, нуди и много примера из усмене књижевности.
25 Општији и сведенији опис епског понављања заступљен је и у одредници понављање истога 
речника.
26 Одредницу Формула је у првом издању Институтовог речника написао Здеслав Дукат, а исту 
одредницу у другом издању битно је проширила Хатиџа Крњевић. 
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Речник Тање Поповић ограничава се на тумачење формуле у оквиру 
Пери–Лордове теорије и указује на значење формуле као замене за појмове: 
понављања, ретардације, стални епитети, епски клишеи, проширено 
поређење, збивање in medias res, инвокација и сл., на шта није указано у 
Институтовом речнику.27

Варијанта

Речник Института наводи да се варијантом назива „onaj vid dela usmene 
književnosti koji ono ima u svakom konkretnom izvođenju” (Nedić 1992: 911). 

Насупрот ове елиптичне и унеколико неразумљиве дефиниције стоји 
објашњење истога термина из Речника Тање Поповић, по коме је варијанта 
„tekst usmene književnosti koji se ostvaruje tokom njegovog izvođenja i koji 
se menja od izvođenja do izvođenja” (2007: 770). Одреднице у оба речника 
указују на чиниоце који условљавају варирање усмене творевине, почев 
од талента казивача за импровизацију28, преко промена које се уносе због 
преношења текста у другу географску или етничку средину, до преношења 
варијантне творевине кроз време (Nedić 1992: 911).29

Закључак

Компаративном анализом избора термина везаних за епску народну 
поезију у Речнику књижевних термина (1986. и 1992) Института за 
књижевност и уметност у Београду и у Речнику књижевних термина (2007) 
Тање Поповић, закључили смо да оба речника у високој мери поклањају 
пажњу темељним одредницама као што су: народна песма, народне 
епске песме и епска књижевност (епика), бугарштица, формула. Речник  
Института садржи одреднице посвећене епској народној поезији, у којима се 
доноси дефиниција, одлике и историја термина, као и списак фолклористичке 
литературе, и данас су веома актуелне и могу послужити као полазиште 
у научном раду, што је логична последица обимности и промишљености 
овог научног пројекта и колективног напора који је обухватио најзначајније 
ауторе епохе са знатно ширег подручја. 

Речник књижевних термина Тање Поповић у много мањој мери се 
бави усменом епском поезијом, оријентишући се на опште књижевне 
термине везане за писану књижевност, а мање је у њему заступљена 
и литература посвећена изучавању усмене епске песме, што одговара 
његовој намени и циљу који су наведени у предговору. Многе одреднице 

27 Речник Тање Поповић садржи и одредницу формулаичност, која је заснована на употреби 
формуле приликом спевавања стихова.
28 Преласком са посматрања готовог остварења (фолклорног дела) на процес његовог стварања, 
појам варијанта се изједначава са појмом импровизација (в. Пешић, Милошевић Ђорђевић 2011: 45).
29 Сматрамо да је у овој одредници требало навести и како је Вук Караџић насловљавао варијанте: 
„Исто то само мало друкчије” / „Опет то, мало другачије”, пошто се тако врло ефектно истиче да 
варирање подразумева промену, али и преношење одређених заједничких елемената текста.
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везане за епску народну поезију су делимично преузете из другог издања 
речника Института. Ово је разумљиво, будући да је овај Речник ауторско 
дело (са сарадницима којима се одаје признање), обележен као резултат 
индивидуалног стваралачког рада ауторке. У њему је заступљен

велики број појмова везаних за естетику, језик и лингвистику, културу, 
филозофију или историју, као и за друге уметничке дисциплине – музику, 
позориште, филм, радио, телевизију, сликарство и архитектуру (Popović  
2007: 9), 

што је, нужно, условило одређену уопштеност одредница. Реч је, ипак, о 
делу које у складу са својим концептом даје значајан допринос разумевању 
епске усмене поезије. 
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Milivoj Bajšanski

EPIC FOLK SONG IN LITERARY TERMS DICTIONARIES 

Summary

This paper deals with the comparison and analysis of the term epic folk song, along with 
all its types, in the Dictionary of Literary Terms (1992) of the Institute for Literature and 
Arts in Belgrade, whose definitions were written by folklorists and significant theorists 
and literature historians, and in the Dictionary of Literary Terms (2007) by Tanja Popović. 
The following entries are singled out: epic folk poetry (which includes the dictionary 
definitions: epic, epic poetry, folk epic, folk epic poem), osmerac (octosyllable) and 
deseterac (decasyllable), bugarštica, hero, heroic poem, cycle, epic technique, and 
variant. The definitions are analyzed comparatively and presented separately. Although 
literary terms dictionaries are written for a wider readership, for certain terms the literature 
related to the given term has been consulted in order to determine how thoroughly the 
authors have explained it. Moreover, on the example of these two dictionaries of literary 
terms—21 years apart—it can be seen, on a general level, to what extent and whether the 
term epic oral poetry, with all its sub-terms, has developed and changed. 

Keywords: folk epic poetry, octosyllable, octosyllabic epic poetry, decasyllable, 
decasyllabic epic poetry, bugarštica, epic poem, cycle, epic technique.
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ПРОБЛЕМ КЛАСИФИКАЦИЈЕ ХУМОРИСТИЧКИХ НАРАТИВА 
У РУКОПИСНИМ ЗБИРКАМА КРСТЕ БОЖОВИЋА**

Крста Божовић био је учитељ из Крушевца и сарадник Српске 
краљевске академије, којој је послао 24 збирке, од чега три збирке 
народних приповедака (АСАНУ–ЕЗ–210, АСАНУ–ЕЗ–221, АСАНУ–
ЕЗ–234), у којима су махом садржани хумористички наративи. 
Тихомир Ђорђевић и Владимир Бован његове записе одредили су 
као анегдоте, односно приповетке анегдотског карактера. У раду се 
разматра проблем жанровског одређења Божовићевих записа у односу 
на прихваћене термине попут шаљиве приче и анегдоте, као и питање 
дефиниције хумористичких наратива у српском и међународном 
систему класификације. Поред тога што је компликовано 
класификовати их у уобичајеном систему прозних жанрова, тешко 
је и одредити којим типовима приповедака наративи које је Божовић 
забележио припадају, те се проблем класификације разматра и у 
контексту међународног индекса типова (АaTh/ATU). На овај начин 
отвара се и питање хумористичких наратива у односу на еротски 
фолклор (који је у великој мери заступљен у Божовићевим збиркама, 
а чији је изостанак из индекса мотива, као и типова, већ истицан као 
недостатак).

Кључне речи: Крста Божовић, Етнографска збирка, Архив САНУ, 
класификација народних приповедака, класификација усмене прозе, 
шаљива приповетка, анегдота, хумористички наративи.

Сарадник Српске краљевске академије Крста Божовић (Грашевци ? – 
Крушевац 1936) по професији је био учитељ. Учитељску школу завршио 
је у Александровцу 1882, а као учитељ у Великој Врбници, одакле је слао 
приповетке, радио је од 1886. године. У Етнографској збирци Архива САНУ 
чувају се 24 збирке са грађом прикупљеном у Крушевачкој жупи и њеној 
околини у периоду 1911. до 1930. године. Сакупљао је епске песме (збирке 
бр. 197, 226, 249, 298), обичаје (295, 310), народне приче (2101, 221, 234), 
пословице (310/2), изреке (322), једноставне облике (200/б), разне „масне” 
умотворине (200/г), етнографску грађу (200/г, 302) итд. 
* marinamladenovic@hotmail.com
** Рад је настао у оквиру делатности Института за књижевност и уметност у Београду који 
финансира Министарство науке, технолошког развоја и иновација Републике Србије.
1 Збирка АСАНУ–ЕЗ–210 неће бити узета у обзир због тога што се у тренутку рашчитавања грађе 
налазила на репарацији.
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Три збирке народних приповедака у којима је забележено укупно 
1600 јединица грађе садрже махом хумористичке наративе. Веселин 
Чајкановић, који се са његовом грађом сусрео када је припремао збирку 
Српске народне приповетке (1927), приповетке у Божовићевим збиркама 
оценио је као непотпуне, нејасне, са доста понављања и препричавања 
(1999: 474). Илија Николић објавио је један део Божовићевих приповедака 
(заједно са грађом других сакупљача) у часопису Расковник, под насловом 
„Еротске народне умотворине из Етнографске збирке Архива САНУ” (1991: 
35–65). Сам Божовић своје приповетке одређује као „омање” (АСАНУ–ЕЗ–
210). Владимир Бован приметио је да су приповетке „махом анегдотског 
карактера” и да „нису записане у руху говора приповедача, већ књижевним 
језиком” (1987: 127). Слично сматра и Тихомир Ђорђевић када је у питању 
жанровско одређење, као и стил приповедака. Он у извештају о збиркама 
234 и 251 из новембра 1921. године2 наводи да грађу чине „историјске и 
савремене анегдоте”, док за језик којим је грађа записана даје коментар: 
„писање је сасвим некњижевно”. Ђорђевић је такође оценио да би се 
опсцена садржина морала „издвојити”.3

Различита схватања хумористичких прозних жанрова како у нашој 
тако и у међународној класификацији отежавају њихово одређивање. Видо 
Латковић у класификацији народне прозе од хумористичких наратива 
наводи хумористичку новелу и шаљиву причицу, док анегдоту назива 
ратничко-патријархалном анегдотом, те је везује за једну културну зону. 
Перо Слијепчевић, који се међу првима бавио анегдотом, истиче везу 
анегдоте и драме. Димитрије Вученов предлаже да се анегдотом назову 
„сасвим кратке усмене причице” (1976: 8), у којима се предност даје 
догађају или ситуацији у односу на личност (Исто: 7). У Речнику књижевних 
термина анегдота је „sasvim kratka priča, često šaljivog, frivolnog ili satiričnog 
karaktera, sa duhovitom poentom” (RКТ 1992: 28). Нада Милошевић-
Ђорђевић наглашава да је за кратку шаљиву причу веома тешко успоставити 
уједначена мерила класификације (1988: 586), те да подразумева низ 
флексибилних облика од игре речима до инсценације. За анегдоту наводи 
да је реч о „сажетој оштроумној причици са поентом” (2000: 170), док се 
у речнику народне књижевности наводи да је реч о „краткој, духовитој 
причици о неком занимљивом или мало познатом догађају” (Пешић, 
Милошевић-Ђорђевић 2011: 13). У новијој фолклористичкој литератури 
о анегдоти као жанру обично се истиче њен локални карактер и везаност 
за историјске личности. На тематском плану шаљива прича је уопштенија, 
док је анегдота „изразито исторична, конкретизована и локализована”; 
деконкретизацијом јунака и временско-просторних одредница анегдота 
прераста у шаљиву причу, сматра Бранко Златковић (2007: 16–17). Снежана 
Самарџија као дистинктивне особине анегдоте у односу на шаљиву причу 
истиче одређеност времена, простора и јунака, као и веродостојност 
догађаја, која проистиче из позиције приповедача, најчешће сведока догађаја 

2 АСАНУ–ЕЗ–375–6–11
3 Ђорђевић је такође сматрао да обимност материјала потиче од сакупљачеве жеље да заради што 
више новца, те да је материјал који је прикупио безвредан. О томе в. Mladenović Mitrović 2021.
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(2011: 245). „На структурно-композиционом плану, анегдота је, у односу на 
краћу шаљиву причу, знатно наративно редукованија и сажетија. У њој се 
саопштава само најнужније, без фабулирања, дигресија и коментара. Крај 
анегдоте је одсечан, јер је на њему и тежиште приповедања” (Златковић 
2007: 15). Марија Мандић анализира фолклорну анегдоту као жанр између 
мемората и фабулата (Илић 2007), док Златковић (2007: 14) и Самарџија 
(2011: 240) примећују везу са причањима из живота.  Томислав Цветковић, 
који се бавио шаљивим приповеткама Вука Караџића и Вука Врчевића, 
сматра да шаљива приповетка може истовремено бити и анегдота када се у 
њој препознаје непосредно искуство (1988: 139). 

У Арне–Томпсоновом индексу приповедних типова шаљива прича и 
анегдота чине заједничку категорију, док Сикала такође, у складу са праксом 
Финског архива, шаљиву причу и анегдоту ставља у једну категорију (заједно 
са пародијом бајке). Андрејев у руском индексу типова има категорију 
анегдота. Kод Јолеса постоји категорија вица, чије је схватање знатно шире 
од уобичајеног и односи се на тип духовне заокупљености (Jolles 1969). У 
једној енциклопедији фолклора такође се истиче немогућност раздвајања 
анегдоте од сродних жанрова, везаност за особе из јавног живота или 
друштвене групе, као и да се обично завршавају поентом (Green 1997: 17–
18), док се у другој истиче веза са познатим личностима, блискост са другим 
жанровима (посебно шванком), једноепизодичност, дијалошка форма, 
поента (EM 1977: 528–541). Анегдота је дефинисана врста хумористичког 
предања локалног карактера код Дорсона (Dorson 1972), Бејкера (Baker 
1982: 11–23) и Брунванда (Brunvand 1986: 173–76), како је примећено у 
Cashman 400. Тараненко предлаже да се анегдота дефинише као кратка 
забавна дидактичка прича са поентом, заснована на чињеницама из живота 
историјских личности или обичних људи (2020).

У антрополошкој литератури Гордана Љубоја користи термин „шала” 
као кровни појам који подразумева конкретне жанрове – кратку шаљиву 
причу, анегдоту и виц (2001), док Весна Трифуновић дефинише шалу као 
врсту говорног чина (Trifunović 2011). У преводу Фројдове психоаналитичке 
студије Der Witz und seine Beziehung zum Unbewußten користи се појам 
досетка (Frojd 1976). Увођење категорија шале, досетке и вица додатно 
компликује питање терминологије прозних хумористичких жанрова, 
које је код различитих аутора схваћено на различите начине и показује да 
истраживања на пољу класификације не доводе до коначних одговора, већ 
су често експлоративне природе (Ben-Amos 1976: ix).

У америчкој фолклористици дуго је била заступљена подела прозе 
на мит, легенду и приповетку, која има бескрајан број поджанрова (Oring 
1986: 123–124; Baskom 1987). Последњих деценија термин (фолклорни) 
наратив махом је заменио устаљени термин народна приповетка због своје 
стабилности са једне и флексибилности са друге стране (Harris 1995: 512). 
Дефинишући народну приповетку, Оринг као један од њених главних 
квалитета издваја фикционалност. Имајући у виду особине грађе коју је 
Божовић записао, термин наратив показао се као адекватнији. С обзиром 
на то да је реч о веома обимној грађи, биће издвојени примери који су 
репрезентативни за збирку као  целину.
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У наративима које је записао Крста Божовић „поента”, која се често 
издваја као важно обележје анегдоте, често изостаје. Оно што Божовићеве 
записе приближава анегдоти је пре свега шаљиви карактер, краткоћа, 
односно једноепизодичност, згуснутост и рудиментарност приповедања. 
Међутим, његове записе тешко је жанровски дефинисати јер се у њима 
с једне стране огледа склоност анегдоте да се приближава сродним 
хумористичким жанровима, а са друге, због тога што „ни у једном другом 
случају бележења и штампања умотворина није толико наглашена ауторска 
перспектива као при стилизацији усмене анегдоте” (Самарџија 2011: 241). 

 Божовићеви записи су кратки и имају локалну црту, која не проистиче 
из тога што говоре о конкретним људима и догађајима, већ скицирају 
шаљиве догађаје из свакодневног живота заједнице, који углавном нису 
достигли ниво универзалности шаљиве приповетке, иако често „апсорбују 
интернационалне мотиве” (Самарџија 2011: 239). Нпр. описује се како се у 
време Великог поста мештани подсмевају комшији који са попом скупља 
јаја:

13) Носио попу јајца
Свети поп водицу по селу у В. Посте, и, по обичају, даје му се у сваком дому 
по 2–5 јаја (стид је за домаћина, да се даде само једно). Уз попа иде обично 
његов слуга или клисар и носи у котарици сакупљена јаја. Кад се они не 
десе, онда котарицу са јајима носи по који сељак од парохијана, и то нерадо, 
јер га после другови узму за подсмех: „Чујте, људи, овај носио попу јајца” 
(у преносном смислу значи: носио попу м.да4), те се дотични збиља љути). 
(АСАНУ–ЕЗ–221–135)

Овде и нема правог догађаја, већ се описују смешне ситуације, понекад 
засноване на игри речима, нпр.  човек рекао „наздравље” другом, који 
је излазио из нужника – овај му узвратио са „изволʼте” (АСАНУ–ЕЗ–
221–8); Грујица поздравио Новака преко Марка, овај узвратио поздрав 
на исти начин (АСАНУ–ЕЗ–221–9) или професор обећао жени да више 
неће заборављати ствари, а на железничкој станици му остао кишобран 
(АСАНУ–ЕЗ–221–126); како је лопов рекао домаћину да га ухвати за полни 
орган кад је домаћин послао пса на њега (АСАНУ–ЕЗ–234–22); како је жена 
пожелела да се мужу осуше руке јер је бије („Човек, трљајући руке убрусом, 
вели: ʼчекај! Сад ћу; док ми се осуше рукеʼ! На то жена из куће прогунђа: 
ʼКамо лепа срећа, да хоће!ʼ” – АСАНУ–ЕЗ–234–183); како је човек убио 
крмачу претварајући се да гађа свраку (АСАНУ–ЕЗ–234–192); како је човек 
окривио жену да је лоше везала врећу (АСАНУ–ЕЗ–234–195); да је дете 
тражило „јебјебије” уместо леблебије (АСАНУ–ЕЗ–234–265). Понекад 
догађај постоји, али је недовољно занимљив или смешан и у том смислу 
нема приповедни потенцијал, што уз Божовићев недостатак талената за 
стилизацију ствара утисак да сакупљач није извршио селекцију грађе, већ да 
је заиста записивао све што је чуо, као што је Тихомир Ђорђевић приметио.
4 Скраћење је наведено према изворнику.
5 Последњи број односи се на број приповетке у збирци, а не број странице у архивској грађи.
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Запис о човеку који се опкладио да може сат времена мрдати кажипрстом 
без паузе не може се одредити као шаљива приповетка, али са друге стране 
нема праве конкретизације и локализације као у анегдоти. 

277) Мрдао прстом без одморка
Два се човека опкладе у осам лепиња, да један за читав сахат без одморка 
мрда кажипрстом. Дотични започне посао, а ради контроле били су присутни 
неки људи и противник, који се је кладио. Кад овај опази, да је златан део 
времена протекао у мрдању, побоји се да не изгуби, па ступи у неки разговор 
са дружином. Онај што мрда, заборави се, ослушне шта се говори, престане 
са мрдањем и – изгуби опкладу. Није било претходне угодбе, да не сме нико 
ништа говорити, док онај мрда прстом. (АСАНУ–ЕЗ–221–277)

Понегде акценат није на догађају, већ на реакцији на догађај, обично 
задиркивању (задиркивање попа којег је шутнуло ждребе (АСАНУ–ЕЗ–
221–10), задиркивање попа који продаје кобилу (АСАНУ–ЕЗ–221–11), 
задиркивање парохијана који попу носи корпу са јајима(АСАНУ–ЕЗ–221–
13)). Комички ефекат умањује сакупљачева потреба да истакне поенту 
објашњењем у загради, нпр. у запису у ком жени пред Ускрс умре муж 
Божовић бележи „У том се заборави па рекне: „Куку мени мој човече, таман 
дотера до јаја, па умре” (значи, таман доживе до Ускрса, кад се једу јаја, па 
умре)” (АСАНУ–ЕЗ–221–19).

10) Храмao поп
Храмље поп полако путом. Сретне га неки досетљивко, па пита: „Што храмаш, 
попе?” – „Ама ударило ме ждребе” – тврди поп, а шаљивко додаје: „ударило 
те, но шта. И по себи се зна, да свако дете брани своју мајку”. (Значи хтео си 
да ј…ш кобилу, а ждребе није дало). (АСАНУ–ЕЗ–221–10)

Приче у којима нема правог догађаја, већ подругивања и задиркивања, 
често опсценог карактера су посебно у збирци бр. 234 означене глаголима 
„товарити” (АСАНУ–ЕЗ–234–2), „доскочити” (АСАНУ–ЕЗ–234–7), 
„подвалити” (АСАНУ–ЕЗ–234–79, АСАНУ–ЕЗ–234–95, АСАНУ–ЕЗ–234–
102, АСАНУ–ЕЗ–234–174, АСАНУ–ЕЗ–234–209, АСАНУ–ЕЗ–234–231) 
„нагрдити” (АСАНУ–ЕЗ–234–103, АСАНУ–ЕЗ–234–105), „наружити” 
(АСАНУ–ЕЗ–234–116) или „насадити” (АСАНУ–ЕЗ–234–6, АСАНУ–
ЕЗ–234–72, АСАНУ–ЕЗ–234–97, АСАНУ–ЕЗ–234–119, АСАНУ–ЕЗ–234–
120, АСАНУ–ЕЗ–234–121, АСАНУ–ЕЗ–234–154, АСАНУ–ЕЗ–234–227) у 
наслову. Мотивација за бележење оваквих наратива најближа је потреби 
да се дочара свакодневни живот заједнице. Често је „насађени” припадник 
вишег слоја, те се овакве шале јављају као нека врста освете подређених 
(АСАНУ–ЕЗ–234–154 – „Сељак насадио владику”).

У једном од записа Божовић бележи да је забринута жена рекла да јој 
не преостаје ништа осим да скочи „с вира у брег”, уместо „с брега у вир” 
(АСАНУ–ЕЗ–221–12), док у другом бележи анегдоте о учитељу крушевачке 
гимназије којем су се сви подсмевали јер користи неразумљиве речи и појмове 
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(АСАНУ–ЕЗ–221–434): „Један општински писар питао тог професора, што 
је дошао, а он вели: ʼдошао сам да скицирам земљиште; а ћата ће му: ʼаа! 
Тако што. Ја бих вам саветовао, да одмах идете одавде, јер наш пандур, 
Радован, има наредбу, да хвата скитнице, само ако их нађеʼ”. Честа тема су 
и непријатне ситуације. У запису под насловом „На екскурзији” (АСАНУ–
ЕЗ–221–449) приповеда се да је наставник хтео да јагодама изненади 
колегиницу у коју је био заљубљен, а ђак му подметнуо измет; бр. 399 говори 
о учитељици која је тражила премештај јер се осрамотила пред ученицима, 
јер је, испуштајући гасове, рекла да то „пева цревка”; у другом се говори 
о човеку који је напустио село од срамоте зато што је орао однео кокошку 
са пилићима док их је чувао, а теле погинуло („Доцније причао, како су га 
те недаће отерале да буде – срећан човек, богат и виђен мајстор у вароши”) 
(АСАНУ–ЕЗ–221–137). Сакупљач бележи и како је човек у механи испричао 
да су му се гуске случајно напиле и сутрадан вратиле трезне (АСАНУ–
ЕЗ–221–377), а затим коментарише да му је већина слушалаца поверовала, 
дајући наговештај контекста приповедања, али поново не даје имена актера 
и друге податке, реалије или реторичка средства које би приближиле запис 
анегдоти. Ипак, овакви примери рефлектују локални карактер збирки, 
јер се посредно може закључити да је реч о причама које имају основу у 
стварности (нпр. анегдотама из школског живота које је сакупљач могао 
чути у средини у којој је радио), односно о ексцесима који се препричавају 
у локалној заједници. Међутим, секундарна текстуализација Божовићевих 
записа изоставља конкретне информације о локалним спадалима и усмерава 
фокус на оно што се догодило или оно што је неко рекао. Приповетке 
су записане као да преносе истините смешне догађаје, али је приликом 
преласка наратива у писану форму дошло до њиховог уопштавања. Јунаци 
ових наратива одређени су као „шаљивко”, „неки шаљивџија”, „неки 
ђаволан” и сл., док ће само повремено бити поменуто да је приповедач 
(именован као неки Ера) мислио да ће одбегла кобила проћи поред поп 
Маркове куће (АСАНУ–ЕЗ–221–16); да се догађај десио у селу Каљин у 
Старој Србији, али ће се актери именовати као Србин и Турчин (АСАНУ–
ЕЗ–221–29); како је „Неки поп Гаја био (…) добро познат у околини са своје 
тупавости и неспретности” (АСАНУ–ЕЗ–221–87); како је „Пандур Јоксим 
ручао код механџије, Грка” (АСАНУ–ЕЗ–221–124); „Стеван, трговац, био 
је познат у вароши, као ʼСтеван Шашавиʼ” (АСАНУ–ЕЗ–221–403) или како 
је „Неки надрикњига, поп Стеван Јањушевић, био на извесној парохији 
у ужичком крају” (АСАНУ–ЕЗ–221–394).6 Наративи су с једне стране 
недовољно развијени и универзални да би се класификовали као шаљиве/
хумористичке приповетке, а са друге недовољно конкретизовани да би се 
одредили као анегдоте. Због тога се оне не могу одредити као анегдоте у 
ужем смислу, али се може приметити њихов „анегдотски карактер”, који 
су истакли проучаваоци који су имали увид у ову грађу.7 Још један жанр, 

6 Анегдоте о локалним ликовима/личностима (енгл. local character anecdotes) последњих деценија 
привлаче пажњу истраживача (Stahl 1975; Tye 1989; Cashman 2008; Borland 2022).
7 У збиркама су забележене и анегдоте о историјским личностима, попут Љубомира Ненадовића 
(АСАНУ–ЕЗ–221–5, АСАНУ–ЕЗ–221–6, АСАНУ–ЕЗ–221–370, АСАНУ–ЕЗ–221–412), Милоша 
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близак анегдоти, којем су ови наративи блиски јесу причања из живота, 
чије се одлике назиру у концепцији збирке, услед сакупљачеве тежње да да 
предност документарности у односу на фикционалност (в. Bošković-Stulli 
1985), те би се они могли назвати хумористичким наративима локалног 
карактера.

Приређујући збирку Српске народне приповијетке понајвише кратке и 
шаљиве Вука Врчевића, Стојан Новаковић отворио је питање „књижевних” 
приповедака, о чему је већ писано (Радуловић 2011), међутим он у предговору 
насловљеном „О овој књизи” помиње још једну категорију приповедака, за 
које констатује да су потекле из стварног живота:

Г. скупилац овдје већ ређа у врсту народних прича двије, за које сам каже, да су 
потекле непосредно из живота. Тако је на стр. 8 прича под бр. 16. „Убила жена 
мужа,” која управо не би могла ни доћи међу народне приче. Више вриједи 
она под бр. 153 на стр. 69. „Залуду као Петроније на Брајићима.” У осталом 
нема сумње да је то пут којим је постала већина ових прича, или да је много 
пута догађај на живота био сјеме, из којега би се касније развила прича... То се 
може видјети без икаква особита доказивања. Много пута би обични забавни 
догађаји или досјетке које се сваки час сусрећу у животу, били зачетак и извор 
причи, те би отуда поникле многе варијације, које се и у овој врсти народних 
умотворина гранају онако исто као и у осталима (…) Приче које су постале 
понајвише од истинита догађаја или од неке досјетке приликом каква случаја 
у животу, нијесу онако лијепе као оне којима се хоће да изнесе на видјело, да 
исмије, или да на шалу тури читав сталеж какав. (Новаковић 1868: б. п.)

Иако овакве врсте наратива нису системски бележене у збиркама 
приповедака у 19. веку и првој половини 20. века, Врчевићева збирка, па 
и грађа Вука Караџића објављена махом у Рјечнику, показује да су овакве 
форме биле распрострањене, док их Новаковићев коментар легитимизује у 
контексту тадашњих концепција прикупљања фолклора.

Бенгт Холбек користи термин породична анегдота да означи низ наратива 
у живом сећању унутар породичног круга, наглашавајући да дефиницију 
не треба узимати категорички. Блиске наративима о личном искуству, 
оне се не преносе, немају поенту нити заокружену наративну структуру. 
Обично описују ситуацију у којој је неко урадио нешто карактеристично, 
интересантно или забавно. Као такве, оне нису традиционалне, тј. не 
преносе се осим ако развију наративне квалитете. То имплицира, сматра 
Холбек, да оне нису фолклор, чак ни у најширем смислу, али их сврстава 
у категорију причања (1990: 103). У контексту Холбекових констатација 
поставља се питање да ли су ови наративи имали значај за заједницу. Иако 
конкретни догађаји које је Божовић забележио вероватно нису доживели 
преношење унутар групе, они јесу показатељ континуитета одређеног типа 
(АСАНУ–ЕЗ–221–23, АСАНУ–ЕЗ–221–129, АСАНУ–ЕЗ–221–190, АСАНУ–ЕЗ–221–360, АСАНУ–
ЕЗ–221–364, АСАНУ–ЕЗ–221–423) и Михаила Обреновића (АСАНУ–ЕЗ–221–415, АСАНУ–ЕЗ–
221–441, АСАНУ–ЕЗ–221–499) или кнеза/краља Николе (АСАНУ–ЕЗ–234–68, АСАНУ–ЕЗ–234–115, 
АСАНУ–ЕЗ–234–141, АСАНУ–ЕЗ–234–142, АСАНУ–ЕЗ–234–145, АСАНУ–ЕЗ–234–161, АСАНУ–
ЕЗ–234–162, АСАНУ–ЕЗ–234–163, АСАНУ–ЕЗ–234–175, АСАНУ–ЕЗ–234–179), које неће бити тема 
овог рада јер нису жанровски проблематичне.
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причања према којем је постојао афинитет на терену Крушевачке жупе, 
што показују савремена теренска истраживања Ане Милинковић (Савић 
2017; Милинковић 2022). Оне нису нужно морале бити носиоци неких 
културних, моралних, социјалних, па чак ни личних вредности, али јесу 
имале функцију у зближавању чланова заједнице кроз заједнички смех, 
односно дељење искустава. 

Највећи број записа Крсте Божовића није могуће класификовати према 
АаТh индексу, иако су шаљива приповетка и анегдота међу виталнијим 
прозним фолклорним жанровима (Oring 1986: 130). Тек неколико 
хумористичких наратива могу се одредити као варијанте познатих типова 
шаљивих приповедака нпр. о жени која је мужа правила лудим тако што 
је бацила рибу у њиву како би он мислио да је изорао (АСАНУ–ЕЗ–221–
37, AaTh 1381А), о злој жени (АСАНУ–ЕЗ–221–147, AaTh 1365В), о лењој 
жени (АСАНУ–ЕЗ–221–163, AaTh 1405; АСАНУ–ЕЗ–221–165, AaTh 
1370B*), о глупом диву (АСАНУ–ЕЗ–234–21, AaTh 1051 + 1115), вештом 
лопову (АСАНУ–ЕЗ–234–27, AaTh 1525H₂), о вишеструко убијаном лешу 
(АСАНУ–ЕЗ–234–200, AaTh 1536В) итд. Већина наратива, осим што нису 
довољно развијени ни структурирани, такође, као што је већ поменуто, нису 
ни довољно универзални, док други разлог некомпатибилности са индексом 
лежи у томе што велики број записа спада у домен еротског фолклора, 
који индекс углавном не препознаје, односно евидентира га само на нивоу 
констатације да су поједини типови опсценог садржаја8 (Dundes 1997: 198). 
Опсцени мотиви изостају и из индекса мотива, у којем је за њих остављено 
место X700–799. Групу Томпсон смешта међу хумористичке мотиве (Humor 
Concerning Sex), чиме се потврђује да је често тешко одвојити еротски и 
скатолошки фолклор од хумористичких жанрова. Томпсон констатује да ће 
можда у будућности постати пожељно да се класификују, што имплицира  да 
у том тренутку није било пожељно (Thompson 1957: 514). Његова оцена била 
је да ови мотиви немају никакву поенту осим опсцености као такве. Легман 
критикује овакав поглед на опсцене мотиве, истичући да су у поменути 
индекс, као и у друге који се угледају на њега, укључене групе мотива који 
немају никакву поенту осим нпр. садизма као таквог. С друге стране, велики 
број ових мотива инкорпориран је у друге мотиве које јесу препознати у 
индексу. На који начин ће одређени мотиви бити идентификовани зависи 
од субјективног приступа особе која врши индексирање, закључује Легман 
(Legman 1962b: 227–228). Хумористички наративи еротског карактера 
у Божовићевој збирци најближи су жанру шаљиве приче, иако се таква 
садржина обично посматра одвојено, у домену еротског фолклора. Идеју да 
постоји посебна врста фолклора који је сексуалне природе и разликује се од 
осталих Легман (Legman 1962а: 201) сматра „оптичком илузијом” (односно 
конструктом, данашњом терминологијом речено). Бројни сакупљачи, почев 
од Вука Караџића и Вука Врчевића, па и касније сарадника Српске краљевске 
академије, имали су дилему прикупљања „масних” приповедака. И данас 
постоји тенденција да се оне посматрају као засебан жанр (в. класификацију 
8 Међу онима које се могу препознати међу интернационалним типовима налазе се АСАНУ–ЕЗ–
221–94 1424,  АСАНУ–ЕЗ–234–205, АСАНУ–ЕЗ–234–277 1425, као и АСАНУ–ЕЗ–221–89 1476C.
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у Златковић 2017). Опсцене, скаредне, ласцивне причице у Божовићевој 
збирци заснивају се на сексуалним алузијама, преварама супружника, 
ухваћеним љубавницима, изнуђивањем полног односа на превару, али и на 
инцесту (АСАНУ–ЕЗ–221–6, АСАНУ–ЕЗ–221–68, АСАНУ–ЕЗ–221–118, 
АСАНУ–ЕЗ–221–307), содомији (АСАНУ–ЕЗ–221–17, АСАНУ–ЕЗ–221–
55, АСАНУ–ЕЗ–221–107, АСАНУ–ЕЗ–221–239, АСАНУ–ЕЗ–221–457, 
АСАНУ–ЕЗ–221–476), зоофилији (АСАНУ–ЕЗ–221–12, АСАНУ–ЕЗ–221–
16, АСАНУ–ЕЗ–221–60, АСАНУ–ЕЗ–221–117, АСАНУ–ЕЗ–221–120). И 
у збирци бр. 234 приповетке о неморалним поповима (АСАНУ–ЕЗ–234–
92, АСАНУ–ЕЗ–234–111, АСАНУ–ЕЗ–234–200, АСАНУ–ЕЗ–234–225, 
АСАНУ–ЕЗ–234–239, АСАНУ–ЕЗ–234–242, АСАНУ–ЕЗ–234–278), 
настраним калуђерима (АСАНУ–ЕЗ–234–54, АСАНУ–ЕЗ–234–74, АСАНУ–
ЕЗ–234–93, АСАНУ–ЕЗ–234–94, АСАНУ–ЕЗ–234–187), похотљивим 
женама (АСАНУ–ЕЗ–234–4, АСАНУ–ЕЗ–234–26, АСАНУ–ЕЗ–234–48, 
АСАНУ–ЕЗ–234–50, АСАНУ–ЕЗ–234–71, АСАНУ–ЕЗ–234–136, АСАНУ–
ЕЗ–234–186, АСАНУ–ЕЗ–234–201, АСАНУ–ЕЗ–234–202), обљубама на 
превару (обећање жени да ће добити овце – АСАНУ–ЕЗ–234–20; односно 
зеца – АСАНУ–ЕЗ–234–228; да ће спречити врућину – АСАНУ–ЕЗ–234–
23; због Божје наредбе – АСАНУ–ЕЗ–234–30; да би избегли смрт од чуме 
– АСАНУ–ЕЗ–234–205; бајањем против вукова – АСАНУ–ЕЗ–234–277). 
Хумор се углавном базира на комедији ситуације (муж жени држи свећу 
док га вара) или нескладу између друштвене улоге (попа, снајке, свекра) 
и понашања. Када жена даје полни орган на поклон манастиру јер нема 
ништа друго, критикује се узимање од сиромашних, раскалашност црквених 
лица и пародира се благослов због примљеног дара, уз констатацију да је 
Бог задовољан овим даривањем, односно тиме што ће калуђер општити 
са парохијанком. Опсцене приповетке углавном демаскирају социјалне и 
породичне односе, тј. односе моћи и потчињености. У њима се слуга свети 
газди или сељак представницима власти или виших слојева (АСАНУ–ЕЗ–
221–115, АСАНУ–ЕЗ–221–120, АСАНУ–ЕЗ–221–401); у једној причи ђак 
се свети калуђеру:

Калуђер ишао по писанији заједно са новим, још невичним манастирским 
ђаком. На једном конаку окупи он ђака, да се ј…у узајамно; но ђак одсудно 
одбије. Мало помало увери га калуђер, како то треба да буде, како је он тако 
радио и са другим манастирским ђацима и како би га он иначе истерао из 
манастира. Ђак попусти и калуђер га од…бе, па рекне; „хајде сад ти мене”; но 
ђак није хтео. Тако се то понављало много пута. (АСАНУ–ЕЗ–221–55)

Догађај у шаљивој еротској причи може изостати, а хумор се заснива 
на алузивном коментару: „Гурну ми га учитељ” (АСАНУ–ЕЗ–221–3); 
жена жали што јој је муж умро пред Ускрс јер је таман „дотерао до јаја” 
(АСАНУ–ЕЗ–221–19); „Испала јој бритва” (АСАНУ–ЕЗ–221–194) – зет 
јој рекао да пази да јој не испадне нешто друго; „Двосмислено нарицање 
за мужем” (АСАНУ–ЕЗ–221–201) – човек ископао две велике рупе да их 
пуни шљивама, па умро, а жена нарицала што нема више ко да пуни рупе; 
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„Непажљива гошћа” (АСАНУ–ЕЗ–221–326) – рекла гостионичару да каже 
оном свом „у гаћама” да је не дира, а мислила је на слугу; „Непажљива 
механџика” (АСАНУ–ЕЗ–221–327) – рекла да јој се од свих мајмуна највише 
допада онај у гаћама (један је имао црвене панталоне). 

34) Свака реч има свој реп
Умр̈о муж једној жени, па се окупили из суседства многи мушки и женске, 
те изјављују сажаљење и теше је. Она изнајпре кука и плаче, па узме дете у 
наручје и сажаљиво каже: „ова моја чупавица није узела ништа у уста, откако 
је покојник умро”! (АСАНУ–ЕЗ–234–34)

47) Кáка за господина
У време поста дође неки варошанин код сељака на ручак. За њега домаћица 
спрема мрсно јело, а око ње се врзе њено дете и тражи да једе. На то ће му 
мајка рећи: „ћути; немој ово да тражиш благо нани; ово је кáка (го..о, погано, 
јер је пост); ово је за онога госта, што је дошао”. (АСАНУ–ЕЗ–234–47)

Још једна категорија хумористичких наратива која се јавља у 
Божовићевим збиркама јесу пародије уобичајених жанрова. Док се у 
другим збиркама најчешће забележене пародије на бајку, овде предмет 
пародије може бити и легендарна прича или прича о животињама. Опсцена 
приповетка има почетак сличан легендама о Светом Сави као осветољубивом 
божанству: „Копао човек кукуруз, а наиђе Св. Сава и упита шта ради. Онај 
одговори за инат ʼкопам кур..веʼ. Буде то криво Св. Сави, па прокуне: ʼда 
Бог да ти друго ништа и не родило, него кур…виʼ”. (АСАНУ–ЕЗ–221–239). 
Међутим, Св. Сава након овог „сукоба” помаже јунаку да нађе купце за свој 
„усев” – богате госпође: „Онда му нареди, те оне кур..ве натовари на кола 
и крене у варош да прода. ʼДолазиће, вели, разне госпође и питаће те шта 
продајеш, а ти реци ђевлије. Продаваћеш их по: 50, 100 па и 1.000 дин., 
према дужини и дебљиниʼ”. Етиолошко предање о томе зашто жена нема 
браду шаљивог је и скаредног карактера: Бог јој је рекао да намаже блато да 
би јој као и Адаму израсла брада, али она се случајно почешала између ногу 
(АСАНУ–ЕЗ–221–467). 

Приповетка АСАНУ–ЕЗ–221–107 почиње као верижна прича о 
животињама, међутим чланови дружине су обојак, петао и мушки полни 
орган. Како приповедање одмиче последњи члан дружине се више не 
помиње, те Божовић описује контекст приповедања овог наратива.

107) Обојак, петао и к..ац жале се на судбину
Крену се у хајдуке: обојак, петао и к..ац. Сретне их човек и упита: „куда 
тако”? – „Ми у хајдуке”. – А зашто”? – Обојак рекне: „ја бегам за то што 
ме газда поваздан гази у опанку, увече ме свали у пепео, а изјутра ме ломи 
и бије кукачем”. Петао вели: „имао сам деветоро браће, но су све поклани 
о празницима, када газди долазе гости; па та судбина и мене чека”. А к..ац 
ће рећи: „поваздан ме газда премеће с бутине на бутину, а увече ме завуче у 
смрдљиву рупу (п..ку), те ми се згади, па бљујем”. – У том разговору испадне 
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однекуда лисица; а петао као без душе прне на грану и обојак побегне под 
ногу онога човека, што их је срео.
Неко, а махом онај ко је у дружини несмотрен и непажљив повиче сад у овој 
причи: „а шта је било са к…цем”. Приповедач га је баш ту и прешао, па ће 
рећи: „он је замакао теби у д…е”; те дружина удари у смех. (АСАНУ–ЕЗ–
221–107)

Један број приповедака подсећа на типове приповедака о сулудим 
радњама будаластих људи. Иако не постоје у индексу типова, ови записи 
почивају на истој основи: о човеку који је хтео да баци прљаве чаше и купи 
нове јер није знао да може да их опере (АСАНУ–ЕЗ–221–46), о Ерама које 
нису знале чему служи свећа (АСАНУ–ЕЗ–221–83), о невести која није 
знала како се облаче димије (АСАНУ–ЕЗ–221–374). Приповетка о човеку 
који је садио со (АСАНУ–ЕЗ–221–284), која спада у интернационално 
распрострањен тип, наставља се на неочекиван начин: со израсте, али када 
оде да је бере, змија му одгризе језик. Удружи се са змијом и договоре се да 
гађају пушком све што падне на њих. Човек разнесе себи колено. Локалну 
црту откривају приповетке о глупости Сиринићана (АСАНУ–ЕЗ–221–371, 
АСАНУ–ЕЗ–221–372, АСАНУ–ЕЗ–221–373), али и универзалност, јер се 
наративи о глупости (непознавање и неразумевање свакодневних предмета 
и појава) везују за одређену групу људи према њиховом пореклу код свих 
народа, што је карактеристика шаљивих приповедака уопште.

 „Будаласти” поступци приписују се како народима тако и 
становницима одређених поднебља Бугарима (АСАНУ–ЕЗ–234–30), 
Ужичанима (АСАНУ–ЕЗ–234–89, АСАНУ–ЕЗ–234–90), Црногорцима 
(АСАНУ–ЕЗ–234–158, АСАНУ–ЕЗ–234–161), Сиринићанима (АСАНУ–
ЕЗ–234–164, АСАНУ–ЕЗ–234–165, АСАНУ–ЕЗ–234–214), Крагујевчанима 
(АСАНУ–ЕЗ–234–194), Турцима (АСАНУ–ЕЗ–234–197). Као разлог 
незнања понекад се наводи изолација, удаљеност одређених крајева 
(планинци, Црногорци, Ужичани): „Увучени у гудуре и висине планинске, 
удаљени од обична саобраћаја са осталим светом, Ужичани задуго нису 
знали, да постоје кола на свету” (АСАНУ–ЕЗ–234–89). Божовић бележи и 
песмицу подругљивог карактера:

У планинским крајевима има случајева, где женска чељад, седећи крај ватре, 
подигну предњу полу хаљина толико, да им се са противне стране огњишта 
рахат види п..ка. покаткада се пређе толико у немарност, да дотична зна, како 
то гледају друга чељад, па – ништа. Такав немар и ружан обичај народ исмева 
овако:
 „Греј се п.ко, нема нико,
 Само свекар и свекрва, 
 И Милојко и Радојко,
 И Милисав и Радисав!” (АСАНУ–ЕЗ–221–220) 
 
С једне стране ова песмица открива морал еротског фолклора – његова 

улога није само унижавање, демаскирање социјалних улога, слављење 
култа плодности, чиста сексуализација или профанизација, већ може 
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имати васпитни карактер и указивати на неприхватљиве моделе понашања, 
односно осуђивати их, те има корективну функцију. Чињеница да се овакви 
поступци приписују „планинцима”, заједно уз друге приповетке у збирци 
који их описују као глупе, још једном указује на локалне црте приповедања. 
Забележене су и шаљиве приповетке о Ери, који је представљен као 
домишљат (АСАНУ–ЕЗ–234–150, АСАНУ–ЕЗ–234–197, АСАНУ–ЕЗ–234–
209, АСАНУ–ЕЗ–234–227, АСАНУ–ЕЗ–234–230, АСАНУ–ЕЗ–234–231), 
што је и карактеристично за жанр.

371) Нису знали шта је лубеница
Сиринић је једна жупа између Косова и Призрена. По некоме реду и разлогу 
околни крајеви сматрају Сириничане као тупе и глупе људе, као што се у нас, 
у Србији, сматрају Бугари и Шопови.
Путовали Сириничани, па нашли лубеницу, окупили се око ње и стали се 
чудити и питати, шта оно може бити. Неко рекне и сви се сагласе, да је јаје од 
камиле. Опколе је и сви притисну шакама, да је загреју, да им излеже камилче. 
У неко време утрну им руке, те сви у исти мах подигну, да одморе; и, како је 
било у страни, лубеница се раскотрља, удари у неки жбун, из кола истрчи зец 
и ухвати тутањ. „Промућурни” Сиринчани повичу: „ено; испили се камилче”. 
(АСАНУ–ЕЗ–221–371)

29) Бугари не познају траг од саоница
Отишао Србин са саоницама у дрво, а за њим наиђу два Бугарина, па се 
ишчуђавају, од чега може бити онај траг, што се од саоница познаје по снегу. 
Један рекне: „ај си (хајде) идемо код баја домишљана; он си што ва си је тај”! 
кад га доведу, домишљан, као свака мудра и досетљива глава (камен да га бије) 
каже: „ај, бреее! Тај ли не знајете? Тај си је рак препрцал (прешао) из овија 
поток те у тија том отишал”! (АСАНУ–ЕЗ–234–29)

Велику групу у збирци АСАНУ–ЕЗ–234 наратива чине приче о 
Црногорцима9, који су представљени као хвалисави („Три Црногорца 
изађу пред кнеза Николу и стану се хвалити својим ратним заслугама” – 
АСАНУ–ЕЗ–234–68), лењи („Сиротна и кршевита Црна Гора ретко роди 
толико, да захрани своје становнике; с тога братска руска рука указује 
помоћи, а нарочито у житу” – АСАНУ–ЕЗ–234–69) и глупи („Црногорац 
причешћен паприком” - АСАНУ–ЕЗ–234–139, „Морачани љубили бабу у 
дупе” – АСАНУ–ЕЗ–234–158, „Кучи љубили мачку као свеца” – АСАНУ–
ЕЗ–234–161).

Како примећује Карина Коски, приступ жанру као пракси, који је 
примењиван у истраживањима Бахтина (Bahtin 1980), Бригса и Баумана 
(Briggs, Bauman 1992) и Сикале (Siikala 2000), категорију жанра посматра 
као локални модел за стратегије дискурса, што значи да се различити модели 
јављају у различитим облицима у зависности од контекста. Она каже да, за 

9 Александар Белић у реферату о гусларским песмама пише да су песме локалне, а да оне за које 
није тако назначено потичу од „дошљака”, нарочито из Црне Горе и Херцеговине (АСАНУ–ЕЗ–375–
6–8). Вероватно је да су приповедачи ових приповедака били из истих крајева.
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разлику од лингвистичке концепције прозних жанрова, приступ жанру као 
пракси делује флексибилније, те се стратегије дискурса говорника узимају 
као жанрови, док се жанр који функционише на вишем нивоу апстракције 
и подразумева све ове форме карактерише као метажанр (Koski 124–130). 
Аналогно запажањима у којој мери наративна стратегија и контекст утичу 
на одређење жанра у савременој фолклористици треба посматрати и 
констатацију Снежане Самарџије да „ни у једном другом случају бележења 
и штампања умотворина није толико наглашена ауторска перспектива 
као при стилизацији усмене анегдоте” (2011: 241), с обзиром на то да је 
реч о архивској грађи, у којој записивач као медијатор има важну улогу у 
обликовању текста, па самим тим и жанровских карактеристика наратива 
(в. Младенович Митрович 2022). У овом случају Божовићева стилизација и 
одабир грађе битно су утицали на карактеристике хумористичких наратива 
из његове збирке, које одликује фокус на догађајима из локалне заједнице, 
али без конкретизације, краткоћа записа и изостанак поенте. Са друге 
стране, његов рад треба посматрати у контексту тадашње филологије, а не 
савремених фолклористичких захтева и мерила. Сакупљачеви коментари 
у вези са грађом из преписке коју је водио са Академијом, као и блискост 
са анегдотом и причањима из живота, упућују на то да је сакупљач желео 
да грађом забележи не само приповедање краја у којем је живео, већ и 
документује савремени тренутак и дочара менталитет. Са друге стране, 
замерке Тихомира Ђорђевићa да је сакупљао све што се у народу прича су 
потпуно на месту и такође су утицале на квалитет грађе. Поред малобројних 
записа које је могуће јасно одредити као анегдоте или шаљиве приповетке, 
остали Божовићеви хумористички наративи недовољно су универзални и 
развијени да би се назвали шаљивом или хумористичком приповетком, а 
са друге стране недовољно конкретизовани и поентирани да би се назвали 
анегдотом. Стога се, иако сакупљач није имао такве намере и планове, 
приближавају се категорији причања. 
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Извори

АСАНУ–ЕЗ–375 – Преписка Етнографског одбора са сакупљачима
АСАНУ–ЕЗ–221 – Народне приче понајвише из Жупе, у округу Крушевачком. Прибрао 

Крста Божовић, учитељ, од 1884. до 1912. год.
АСАНУ–ЕЗ–234 – Народне приче понајвише из Крушевачке жупе. Сакупио Крста 

Божовић, учитељ.

Marina Mladenović Mitrović

THE PROBLEM OF CLASSIFYING HUMORISTIC NARRATIVES IN THE 
MANUSCRIPT COLLECTIONS BY KRSTA BOŽOVIĆ

Summary

Krsta Božović was a teacher from Kruševac and an associate of the Serbian Royal 
Academy, to which he sent 24 collections, including three collections of folktales 
(ASANU–EZ–210, ASANU–EZ–221, ASANU–EZ–234), containing mostly humorous 
narratives. Researchers Tihomir Djordjević and Vladimir Bovan defined narratives he 
recorded as anecdotes, i.e., short stories of an anecdotal character. This paper examines 
the problem of determining the genre of Božović’s records in relation to the accepted 
terms such as jokes and anecdotes, as well as the question of defining humorous narratives 
in Serbian and international classification systems. In addition to the fact that it is 
complicated to classify them within prose genre systems, it is also difficult to determine 
the types of folktales that narratives recorded by Božović belong to, so the problem of 
classification is considered in the context of the international tale type index (AaTh/
ATU). The issue of the relation between humorous narratives and erotic folklore (which 
constitutes a large part of Božović’s collections) also opens up (noting that its absence 
from the motif-index and the tale type index has already been subject to criticism).

Keywords: Krsta Božović, Ethnographic collection, SASA Archive, classification of 
folk tales, classification of folk narratives, joke, anecdote, humorous narratives.
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ТЕРМИН „НАИВНА КЊИЖЕВНОСТ” 
У КОНТЕКСТУ ИСТОРИЈЕ ИДЕЈА**

Термин „наивна књижевност” у последњих двадесетак година 
показао се подстицајним у руској фолклористици за проширење 
фолклористичких класификација и корпуса. Његова генеалогија 
може се пратити од естетике 18. в. која је крајем 19. в, у време 
успона ликовног примитивизма, доживела проширење, односно 
„примитивизацију чија је основа антрополошки универзализам. Тако 
потврђен у историји уметности, термин је деловао као могућност и 
за испитивање аналогних појава у књижевности. Ипак, у српској 
хуманистици постојао је истовремено са синтагмом песници-сељаци 
коју није заменио. Заживео је, међутим, као устаљен у проучавању 
књижевности за децу. Неки аутори, попут М. Данојлића, писали су о 
сродним појавама, које се укрштају и са оним што би била маргинална 
књижевност, а сродан је и израз „дивља књижевност”. 

Кључне речи: наивна књижевност, écrits bruts, дивља књижевност, 
примитивизам, антрополошки универзализам.

Увод

Полазна тачка овог разматрања јесте да је фолклористичке терминологије 
и класификације потребно посматрати не само у оквиру историје 
фолклористике као дисциплине, већ и у ширем контексту оних хуманистичких 
истраживања која се одређују као интелектуална историја и историја идеја. 
Да наведемо познате примере, концепт „народног песништва” боље се 
разуме у контексту предромантичарског противпросветитељства, а начела 
историјско-географске методе јаснија су када се зна да се биологија у 19. 
веку наметнула као парадигма. У том оквиру размотрићемо и појам „наивне 
књижевности”. Он се у последњих нешто мање од тридесет година показао 
продуктивним у руској фолклористици (Козлова, Сандомирская 1996; 
Жива старина 2000, бр. 4; зборник под уредништвом Некљудова из 2001). 
Примећено је да је издвајање ове области у руској фолклористици настало 
под утицајем рецепције школе „Анала” (Минаева 2009: 9 према Поповић 

* nem_radulovic@yahoo.com
** Истраживање спроведено уз подршку Фонда за науку Републике Србије, број пројекта 7747152,  
Cultural Transfer Europe-Serbia from the 19th to the 21st century – CTES.
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Николић 2022: 12–13), очигледно касније него другде због доминације 
марксизма, односно окретањем „малим”, незваничним историјама од краја 
осамдесетих – почетка деведесетих (Козлова, Сандомирская 1996: 7–9). У 
српској фолклористици га је на руском трагу применила Данијела Поповић 
Николић која је на тај начин анализирала различите текстове у више радова 
у периоду 2015–2022. (обједињено у књизи 2022). Мада се узима да је наивна 
књижевност различита од фолклора, чак и писаног, њом се првенствено 
баве фолклористи тако да је и термин постао део стручног (првенствено 
руског) вокабулара. У начелу се узима да ту спадају они текстови који 
показују недовољне литерарне (нарочито читалачке) „квалификације” 
својих твораца; притом, није реч нужно о одсуству познавања „правила 
игре”, јер се често на невешт начин репродукује језик који припада високој 
књижевности; текстови су ауторски, не колективни, али не професионални; 
писани, не усмени; за мали круг; уникатни, не варијанте; користе обрасце 
фолклора и писане књижевности, али се разликују од оба, као и од масовне 
књижевности. Одређења овог корпуса изводе се из особина самих текстова, 
али проучаваоци ипак узимају у обзир и социјално-културни контекст (за 
неке од дефиниција: Неклюдов 2000; Неклюдов 2001: 4–7; Лурье 2001: 18–
20; Минаева 2003; Поповић Николић 2022: 108–109). Овде се неће улазити 
у питања одређења овог корпуса и његовог односа према фолклору пошто 
тема није анализа конкретних текстова, мада преглед историје формирања 
појмова може допринети и таквим истраживањима.

Наивно у хуманистици

Термин „наивно” јавља се још код Монтења који га користи, као 
и други француски ренесансни писци, у значењу природног, чистог и 
једноставног. Не изненађује што га примењује и на јужноамеричка племена 
(Atkinson 1995).1 Естетски значај термин стиче у култури позног 18. в. 
када се формира и термин „народно песништво”. Употребљавају га Русо 
и Дидро; овај други управо у разматрању ликовне уметности под наивним 
подразумева оно што долази из доживљаја самог сликара пред објектима, 
његове саживљености са њима место пуке репродукције оног што види 
(Funt 1968: нарочито 151–153, 165). За Канта (параграф 54 Критике моћи 
суђења) наивност је избијање човекове исконске искрености, насупрот 
вештини претварања која је постала његова друга природа. Та непокварена 
и безазлена природа, чистота мишљења, коју не треба мешати с отвореном 
простотом, боља је од усвојеног обичаја (Кант 1991: 233–234). Но највећи 
утицај, када је о књижевности реч, имао је Шилер са расправом о наивном и 
сентименталном песништву (1795–1796). Да из расправе издвојимо само оно 
што је од значаја за нашу тему, Шилер оба типа песништва одређује према 
природи. Наивно је део природе, има је у себи и живи с њом у хармонији. 
Отуд овакво песништво настаје спонтано, без самосвести. С друге стране, 

1 За нашу тему индикативно је да се у јужнословенским преводима Монтења „наивност” некад 
преводи као „природност” (преводи Мидхата Шамића и Војмира Виње).
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сентиментални песник – што овде нема везе са данас уобичајеним значењем 
речи – јесте онај који поседује дистанцу према свету који представља, тежи 
природи јер је ван ње, поседује рефлексију, те тиме и индивидуалност,  
субјективност, за разлику од наивног песника који је објективан. Древни 
песници одређени су као наивни, модерни као сентиментални, али Шилер 
превазилази ову стадијалну поделу и види у наивном и сентименталном 
два психолошка приступа независна од историје. Наивни песник, Хомер 
или Шекспир, део је свог света и нема избора; сентиментални – Вергилије 
или Хорације – поседује могућност избора, па самим тим може изразити 
и носталгију за изгубљеним јединством света. Шилерова опозиција део је 
времена када су настајале и друге дихотомије у теорији поезије. Најпознатија 
њему савремена јесте она између два типа: уметничког (или уметног) и 
природног песништва. Али, код Шилера нема тенденција ка примитивном, 
природном, народном, нема ничег хердеровског (Wellek 1955: 241),2 мада 
пише у време моде примитивизма и након Хердерових кључних списа. 
Он не говори о примитивној поезији, Осијану и другим тада популарним 
темама, мада, треба приметити, говори о детету и дечјем доживљају света 
кад говори о наивности (206–207), као о идеалу чисте и слободне снаге и 
светом предмету. (На дете и детињство позива се и Дидро, вид. нав. дело).3 
Па ипак, јасно је да је Шилерово монистичко схватање наивне поезије као 
стопљености песника и света блиско примитивистичким тенденцијама 
где поезија није мимеза, већ сам израз природе. Када је о рецепцији ових 
идеја код Срба реч, Драгиша Живковић (2004: 90–98), разликује две 
струје утицаја, хердеризирајућу, која идеализује народно песништво, и 
шилеризирајућу, која га сматра нижом врстом поезије у класицистичкој 
хијерархији жанрова. Према њему, код Срба је у првој половини 19. века 
доминирала ова шилеровска, све док није превладао Вуков утицај.

Шилерова дихотомија утицала је на касније схватање књижевности и 
културе (рецимо,  Ничеов пар аполонијско/дионизијско (Weninger 2005)). 
Покушаји да се неки велики савремени уметник означи као наиван на 
онај начин на који је Шилер означио Шекспира, мање су били присутни. 
Изузетак је, рецимо, есеј Исаије Берлина о Вердију (Berlin 1991). Појам 
наивног наставио је свој живот; међутим, дошло је до померања управо 
у оном смислу који код Шилера није наглашен, а то је идентификација 
наивног са примитивизмом, односно до примитивизације термина наивно. 
За ово је била неопходна промена самог значења придева „примитивно”. 
Оно је до 18. в. било неутрално или позитивно (примитивна црква = стара, 
изворна), да би са просветитељством постало негативно, означавајући, у 
просветитељској визији напретка, стање најудаљеније од цивилизованости 
и разума; противпросветитељске тенденције довеле су од краја 18. в. до 
превредновања, које је крајем 19. и почетком 20. в. обновљено додатном 
снагом (Pan 2001: 30).
2 „He was quite untouched by the preromantic fervor for the songlike and  the primitive. There is nothing 
of  Herder’s Volkspoesie in his conception of ‘naive’ poetry”.
3 Касније ће Бодлер написати да је геније детињство изнова стечено (Goldwater 1986: 213). Слични 
наводи код других уметника 19. и 20. в. у: Витошевић 1995: 105.
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Тиме стижемо до другог корака у историји термина „наивно”. За ово 
је пресудна била ликовна уметност, тачније појава у уметности крајем 
19. и почетком 20. в. за коју је историја уметности већ увела термин 
„примитивизам”. Сликарство је од друге половине 19. в. у побуни против 
миметизма који је у стваралаштву школованих сликара био подразумеван 
(Gombrich 2006: 184–200; за детаље о 20. веку в. од стр. 201 надаље). У 
тој побуни окретали су се врло различитим појавама: и рафинирана 
јапанска уметност и стилизоване афричке маске и Цариник Русо узимани 
су на сличан начин. Путеви којима се јављао интерес за дечје стваралаштво 
(Kelly 2004) или стваралаштво психотичних (MacGregor 1989) различити 
су, што је у историји уметности проучено, али они конвергирају у томе што 
су врхунски ствараоци модерне уметности (Кандински, Пикасо, Шагал, 
Нолде) почели да се интересују за ове области и усвајају њихове поступке. 
Теоретичари уметности били су подстакнути да се посвете овим засебним 
нишама након што су признате као инспирација великих стваралаца. 
Упркос различитом карактеру ових појава и различитим областима кроз 
које су улазиле у европску културу (психологија, психијатрија, етнологија), 
оне долазе од исте тежње коју можда најјасније изражава запис Паула 
Клеа из 1912, често цитиран када се пише о примитивизму: „јер још увек 
постоје исконски почеци уметности, оне врсте какву махом налазимо у 
етнографским музејима, код куће, у дечјој соби”, додајући овоме уметност 
душевних болесника. „Све ово се мора заиста узети далеко озбиљније него 
сва уметност свих музеја заједно када је реч о реформисању савремене 
уметности” (према Wolf 2015: 58). Речи које је Кле записао десет година 
раније откривају узрок овог интересовања: „Želim biti kao novorođenče, ne 
znati baš ništa o Evropi, zaboraviti pjesnike i strujanja, biti gotovo primitivan.” 
(према Nilssen 1984: 131). Примитивизам је попримао различите облике, 
како је утврдила пионирска студија Голдвотера, што показује његов 
пројективни карактер; али иста студија утврђује да је тим разноликим 
стиловима заједничка основа окретање идеализованој једноставности 
(1986: 251–253). За фолклористе је од највећег интереса удео етнолошких и 
фолклорних тема у формирању уметничког примитивизма. Није реч само о 
уметничкој употреби етнолошке грађе, већ и о улози етнологије као науке. 
Како примећује Голдвотер, пoстојала је обострана размена утицаја између 
етнологије и уметности (Исто: 41–43).

Са становишта историје идеја, у овом изједначавању дечјег стваралаштва, 
фолклорне уметности, стварања психотичних и „егзотичних” артефаката, 
може се препознати антрополошки универзализам 19. в. Еволуционизам 
не само да је утицао на тадашњу антропологију већ је и непосредно из 
биологије извршио утицај на друге друштвене дисциплине (психологију, 
рецимо). То укључује и тада популарне, а данас одбачене теорије, попут 
Хекеловог „закона рекапитулације” или ламаркизма чији се трагови могу 
пронаћи и код Фројда и Јунга. Други извор старији је од антропологије: у 
жељи уметности да допре до извора ком се приписује обновитељска снага 
може се препознати наслеђе романтичарске потраге за аутентичношћу.
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У том контексту јавио се и термин наивна уметност. Он се некад 
користи као еквивалентан поменутим оазама примитивности у 
савремености; ипак, често је био повезиван са селом, нарочито у Источној 
Европи. Врло је речито што је „откриће” Цариника Русоа и њему сличних 
сликара покушало у почетку да их класификује терминима примитивно, 
фолклорно, неопримитивно, инстинктивно, популарно (које у енглеском 
и француском има значење блиско „народном”), сликари срца, народни 
мајстори реалности (Kelemen 1969: 8–9, 15–16; Brodskaïa 2000: 11–16) док  
се „наивно” није усталило у другој половини 20. в. Употреба ових назива као 
синонима говори о имплицитном универзализму. (Исти се случај поновио 
са „открићем” наивног сликарства код нас, како ћемо видети). На ширење 
овог назива у свету утицала је и рецепција југословенске наиве и критичара 
који су писали о њој, попут Бихаљи-Мерина чије су књиге о југословенској 
и светској наиви (укључујући монографију о Русоу) изашле на више језика;4 
рецимо, пажња коју је добила југословенска наива утицала је на румунске 
ликовне критичаре да „открију” румунску (Brodskaïa 2000: 94).

Потребно је поменути и термине аrt brut (у француском) и outsider art 
(на америчком подручју).5 Они су се јавили након што је појам наиве већ 
постао прихваћен и формулисан је као различит од наивне уметности (и од 
дечје и затвореничке; Cardinal 1972: 35). Ипак, и у Дибифеовим теоријским 
исказима о „сировој уметности” (Dubuffet 1986) као о нетакнутој културом 
могуће је препознати наслеђе трагања за изворношћу. Примитивизам и 
наива везивали су се првенствено за ликовну уметност, али исте тенденције 
у музици тог периода такође се означавају као примитивизам (а његови 
представници такође су се користили фолклором; Рос 2009); примитивизам 
је утицао и на књижевност раног 20. века: експресионизам (Pan 2001), 
надреализам (Blachére 1996), руске авангардисте (Nilssen 1984), код нас на 
Растка Петровића. Проучавање авангарде говори и о инфантилизму (Denčić 
1985), као еквиваленту примитивизма и фолклоризма. Основа књижевног 
примитивизма такође је тежња ка васкрсу „праве” (тј. чисте, првобитне) 
уметности (Nilssen 1984: 133), али, као и у ликовним уметностима, тако 
и у књижевности постоје варијетети примитивизма.6 И у књижевном 
примитивизму приметан је универзализам: примитивно се доживљава као 
део сваке културе и ствара се (замишљена) универзална митска уметност 
(Pan 2001: 76, 79, 122). Ипак, y руској авангарди – а можемо додати и у 
међуратној српској – примитивизам није (само) био везан за универзализам, 
већ је био доживљен и као нешто „своје”, супротстављено Западу, „азијско” 
(Ларионов, рецимо). Посвећење пролећа је за париску публику 1913. било 
егзотично и варварско, али је за творце било „словенско”; снага се налазила 
4 Он се још 1937. у кући Вилхелма Удеа, раног промотера наивне уметности, упознао с делима 
Луја Вивена и Серафине Луј (Бихаљи Мерин 1959: 4), мада ова сликарка пре спада у art brut.
5 Мада се негде истиче и да ова је друга шира од art brut о којој говори Дибифе (нарочито у 
новије доба) јер укључује „an expanding proliferation of terms, such as self-taught art, visionary art, 
contemporary folk art and the like” (Maclagan 2009: 14). У Србији се такво стваралаштво „разликује од 
оног што подразумева Кардиналов термин” (Крстић 2015: 27), те се предност даје „маргиналном”.
6 На пример, Бретонов примитивизам супротан је оним књижевним примитивизмима који у 
„дивљаку” виде једноставност и наивност. Бретонов дивљак поседује „комплексност душе” и знања 
која је савремени човек изгубио (Вlachėre 1996: 42).
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захватом у дубину националне прошлости. Мада је везана за примитивизам 
високе културе, ову дихотомију помињемо јер ће се јавити и приликом 
рецепције наивне уметности: колико је била формирана универзализмом 
(као „примитивна”), толико је, нарочито у Источној Европи, била доживљена 
као аутентично национална; не егзотична, већ сеоска.

Они који су се бавили књижевним аналогијама ликовне наиве, 
примитивизма и сирове уметности, приметили су да је литерарни израз 
слабије проучен и терминолошки осмишљен, као и да се у књижевним 
проучавањима ови концепти јављају након историје уметности, те је 
неминовно било и поређење са њом и пренос термина из ње (Бобрихин, 
Граматчикова 2019: 214; Etherington 2018: 3; Gess 2013: 1; Hahn 2013: 125). 
Као узрок овом мањем интересовању наводи се језичка баријера (Gess 2013: 
1; Гречко 2017: 299); док су се ликовни уметници непосредно угледали 
на „егзотичне” артефакте, писци-примитивисти нису толико опонашали 
„примитивну” поезију, колико (универзалистички схваћено) „примитивно 
мишљење” (Gess 2013: 16–17, 24; Hahn 2013: 125). Такође, како сматра 
Гречко, скрибомани, наивци и необразована маса се, за разлику од детета, 
„дивљака” и „лудака”, не виде као извори надахнућа, већ се пародирају 
или мистификују (2017: 299).7 Ако је ово био узрок слабијем проучавању 
литерарног примитивизма, још више то важи за наивну књижевност или 
„сирово писање”. Заправо, у време интензивног светског интересовања 
за ликовну наиву (од педесетих до седамдесетих година 20. век), слично 
књижевно стваралаштво било је, како сматра Витошевић (1984: 231), 
првенствено југословенски, прецизније српски, феномен. (Није сад реч о томе 
да ли су сличне појаве постојале и  другде, што Витошевић не помиње, већ 
колико су имале одјека у свету).  Можда најмање проучена категорија, 
барем у фолклористици, јесу текстови  еквивалентни art brut, означени 
сродним називом écrits bruts. И они се проучавају након што се art brut 
пробила у ликовном свету. Овакви списи имају утицаја и ван специфичног 
гета у ком су настајали. Неки од њих имали су одређену улогу у формирању 
савремене психологије и психијатрије: Фројд је студију о параноји засновао 
на аутобиографији судије Шребера, а Јунг је Преображаје и симболе 
либида осмислио као коментар уз текстове шизофрене Американке.8 Ни 
један ни други никад нису срели ауторе и све су закључке изводили само на 
основу текстова. У оба случаја текстови би се могли убројити у écrits bruts. 
Задржавамо се на овоме због могућих импликација у проучавању наивне 
књижевности. Тево одређује ове текстове као продукте 

необразованих, који (вољно или не) не познају моделе прошлости, који су 
равнодушни према правилима доброг писања, сходно томе сасвим страни 
књижевној институцији, свету уредника, критичара и читалаца и који немају 

7 Он наводи и алогичну структуру таквих текстова које отежава читање навикло на дискурзивно-
логично, док су код ликовних уметности такве препреке слабије. Дибифе (1986: 65) је са свог врло 
особеног становишта сматрао да је писац више у власти културе него ликовни стваралац и да га је 
теже ослободити.
8 Р. Нол чак сматра да је сусрет с овим текстовима Јунга први пут учинио свесним сопствене 
ирационалне, митопоетске стране (1994: 231).
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никакав однос са књигом, часописом или новинама, сем оног, врло уздржаног, 
који има обичан свет. Штавише аутори сирових списа се мање од обичног 
света брину да их схвате, да пренесу своју мисао[…] они се постављају на 
маргину друштва, ван норми […]. (1978: 11)

Уочљива је делимична сличност са дефиницијама наивне књижевности 
(страност књижевном свету; приватно стварање); наравно, има и разлика: 
наивци често познају правила, али их репродукују формулативно; наивци 
нису (нужно) маргиналци и деле текстове са неким ужим кругом. Тевоови 
примери су већином везани за писање психотичара (с тим да он, који пише 
у време када је антипсихијатрија била популарна, не види у томе толико 
болест, колико бирање егзистенције ван норме). Као и у случају ликовне 
критике где поређење корпуса наивне и маргиналне уметности показује 
преклапања и терминолошко „ривалство”, тако и укључење појма „сировог 
писања” може допринети проширењу корпуса који се посматра као наиван 
и прецизнијем одређењу појединих врста текстова.

Наивно у српској култури

Пренос ових тенденција у српској хуманистици тиче се судбине термина 
који укључују придев наивно, као и класификацијâ које укључују и оно што 
би се по новијим дефиницијама могло подвести под наивну књижевност.

Издвајање појава сродних наивној књижевности или écrits bruts може се 
срести код авангардиста. Ристо Ратковић у једном тексту из 1929 (259–262) 
говори о душевним болесницима и лудим проналазачима као о „поворци 
тајних песника што с литературом немају посла”, те о дечјем фолклору 
који делује наивно, али је сличан савременој поезији. Ратковићева жалба 
да „смо превише навикли на апстрактну логику” потврђује узрок интереса 
авангардиста за овакав израз. Од пресудне важности за ову тему јесте 
период од педесетих до седамдесетих година 20. в. са успоном тзв. песника-
сељака, ликовне наиве и питања терминологије и класификације које су 
ове појаве отвориле. За ово је неопходан искорак из интелектуалне у 
друштвену историју. Примера самих текстова сељачких песника има још од 
19. века (Саратлић 1975; Витошевић 1984: 109–179). Аутори у међуратном 
периоду постају видљивији и организованији а њихова афирмација била 
је везана за опозициони, првенствено леви, политички ангажман. Према 
сведочанству једног учесника, организовање сеоских песника из Србије 
било везано за активност у Уједињеној опозицији9 што је укључивало и 
сарадњу са Хрватском сељачком странком, где су већ били присутни 
овакви писци (Тодоровић 1969: 82–85). Први њихов зборник изашао је под 
покровитељством Земљорадничке, други (илегалне) Комунистичке партије 
(Витошевић 1984: 155).10 Исто важи за ликовну уметност: организовање 
9 Федералистичка коалиција чији је предводник био В. Мачек, а у којој је учествовале и неке 
странке из Србије попут Земљорадничке.
10 Пошто су комунисти били забрањени, Витошевић као доказ за ово наводи што је приређивач 
био Чедомир Миндеровић (под псеудонимом). И Бихаљи-Мерин био је део европске међуратне 
комунистичке мреже, мада се његово схватање наивне уметности не би могло описати као одређено 
уско идеолошким оквирима.
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изложби хрватских сеоских сликара у Србији преузело је једно левичарско 
студентско друштво; отварање једне изложбе у организацији браће Рибар 
претворило се у збор на ком је говорио Мијалко Тодоровић (Kelemen 1969: 
72). Тада се јавља по први пут термин песници-сељаци; употребио га је 
Милош Московљевић, тада политички активан у Земљорадничкој странци, 
у антологији 1926 (Витошевић 1984: 155). Мада овакво именовање песника 
изазива да се у њему препозна наслеђе романтичарске идеализације села 
(чега ће такође бити касније), делује да је у овом контексту синтагма била 
везана за социјално и политичко значење. (Не заборавимо да су између два 
рата земљорадничке странке биле важан политички фактор).

Значајна фаза за ове писце био је период након 1945. У периоду након 
Другог светског рата постају бројнији и приметнији облици савременог 
фолклора (или постфолклора), укључујући и сеоске песнике, па је јавља 
и јача реакција на њих, пажња, односно потреба за објашњењем. Важан је 
однос комунистичке власти. Мада су, како видимо, и ликовно и књижевно 
стваралаштво могли да се похвале припадношћу „напредним снагама” у 
време „ненародне власти”, став новог режима није био нужно благонаклон. 
У послератном периоду у званичном говору власти јавља се прокламовање 
новог. Међутим,  последице по нови фолклор биће различите. С једне 
стране, форсирало се сакупљање и објављивање новог фолклора – песама 
о рату, револуцији и сл., у чему је кључну улогу имао Душан Недељковић 
(Петковић 2022). Поред овог идеолошки форсираног (и вероватно 
индукованог) вида фолклора, јављао се и други, који је долазио „одоздо” 
и према коме је требало заузети став. Реч је о облицима који би се данас, 
сем као наивна књижевност, могли означити и као фолклоризам (делатност 
КУД-ова, новокомпонована музика) и постфолклор. Истовремено, фолклор 
није виђен само као нов, већ и као застарео, примитиван и реакционаран. 
Педесетих година, нарочито 1956–1957, режим је започео дискусију о 
фолклору, нарочито новом, која је често била напад на фолклор. Тако је 
Петар Стамболић у реферату на трећем пленуму ЦК СКЈ у фебруару 
1956. говорио и о сузбијању пренаглашеног фолклоризма у културно-
уметничким друштвима (Борба 15. 2. 1956). Фебруара 1956. Социјалистички 
савез радног народа позивао на борбу против „фолклороманије”. 
Мирко Тепавац, председник Комисије за идеолошки рад ГО ССРН,11 на 
саветовању председника среских и градских одбора ССРН, позивајући на 
организованију борбу против „негативних појава” у културно-просветном 
животу и раду, истакао је и култ народних игара у сеоској средини, народну 
поезију о скорашњим догађајима и измишљање локалног фолклора (Борба 
2. 2. 1956, стр. 1, 4). Убрзо затим, у фебруару и марту, „фолклороманија” 
је критикована и на дискусији среских одбора ССРН у Крагујевцу, Нишу 
и, након годину дана, у Новом Саду (Борба 27. 2. 1956; 5. 3. 1956; 1. 3. 
1957). Фолклор, односно фолклороманија и фолклоризам, оцењивани су 
као анахронизам, примитивизам и национални романтизам. Организоване 
су анкете где су уметници давали различита мишљења. У анкети у Борби 
из 1957. Григор Витез истицао је фолклор као уметнички извор и наводио 
11 После 1990. председник Европског покрета у Србији.
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Попу као пример (Борба 11. 8. 1957). Г. 1956. одржано је саветовање о 
новом фолклору у организацији Књижевних новина („Анкета” 1956) на 
ком је Дража Марковић саопштио да је о новом фолклору расправљано на 
седници Комисије за идеолошки рад ГО ССРН, те, под геслом „фолклор, 
не фолклороманија”, упитао зашто да се фолклор бави само прошлошћу, 
кад има нових тема попут рата и револуције. Учествовали су млађи и 
старији уметници који су изнели различите ставове, неки против новог, 
неки против старог фолклора. Родољуб Чолаковић је „одлучно” против 
„вулгаризатора фолклора” и „фолклороманије”, те препоручује „строгост” у 
раду ансамбала. Добрица Ћосић, такође против фолклороманије, упозорава 
да се „народна уметност” разликује од оног што је настало у последњих 
50 година (хармоникаши), те да вечити календар треба заменити добром 
књигом, а приредбе хармоникаша и фрулаша концертима уметника. Пеђа 
Милосављевић сматрао је да је традиционална уметност глобално мртва, 
Мило Милуновић да је фолклор инспирација коју треба користити, али 
избегавати имитацију, Михиз је био против фолклора као узора, али га 
подржава као наслеђе и књижевну инспирацију, Стеван Христић подсећа 
да је и џез страни фолклор, Зуко Џумхур изјављује да је фолклор новинска 
измишљотина, те разликује прави и лажни, а Ото Бихаљи-Мерин сматрао 
је да социјализам може помоћи да се сачува прави. С друге стране, без 
подршке власти, од локала па навише, не би био могућ рад различитих 
културно-уметничких друштава, колонија и галерија наивних сликара и 
представљања и једних и других у свету – да издвојимо само оснивање 
музеја посвећеног наиви у Загребу 1952. или галерије у Ковачици 1955. или 
то да су у формирању КУД-ова за радништво у оквиру различитих секција 
постојале и ликовне где су курсеве држали академски сликари (Kelemen 
1969: 98–99).12 Први сусрет „самоуких писаца и сликара” (обратимо пажњу 
на заједнички наступ) одржан је 1955. у уредништву листа Задруга под 
покровитељством овог листа и емисије за село Радио Београда (Витошевић 
1970б); од тад песници сељаци постају присутнији у јавности, организују 
се, објављују збирке и антологије, а 1968. покренут је часопис Расковник. 

У овом контексту важан фактор је успех, домаћи и међународни, 
наивне ликовне уметности те усвајање тог појма у најширој јавности. Као 
и у европском случају почетком 20. в, и у Југославији педесетих постојало 
је терминолошко колебање. Та уметност називана је изворном, народном, 
примитивном, самоуком, рурално аматерском, сељачком (Kelemen 1969: 15–
16; Смиљковић 1994: 327). Илустративно је да је 1952. у Загребу основана 
Галерија примитивне умјетности, која се у одлуци (хрватског сељачког 
просвјетног друштва) зове „Стална изложба сликара сељака” (Келемен 
1969: 100), а данас се зове Музеј хрватске наивне умјетности. Након 
колебања између примитивне и наивне усталио се овај други, који су међу 
12 Ту амбивалентност  показује закључак изведен на основу архивске грађе Агитпропа из 1952: 
„Међутим, упркос строгој реторици и непрестаним критикама фолклора и народне музике, њеној 
популарности су ишли на руку, ни мање ни више, него београдски партијски челници. Тако је, у 
јесен 1950. године, одлучено да се у неколико престоничких кафана ‘уведе’ народна музика, оркестри 
обуку у одговарајуће ношње, а читав амбијент локала прилагоди атмосфери”. (Добривојевић  
2012: 146)
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првима користили Димитрије Башичевић и Бихаљи-Мерин. Код Бихаљи-
Мерина присутан је такође утицај универзализма.13 Он је писао и о дечјем 
цртежу (1957: 288–293). Мада разликује категорије народног, наивног 
и психотичног, у монографију о светској наиви укључује подједнако и 
ваневропску и праисторијску уметност и стваралаштво болесних.

О превази појма наивна уметност говори и то како је апсорбовао област 
„сирове уметности” (Крстић 2015: 9) Наиме, тек у 21. в. у српској историји 
уметности почело се са употребом термина „маргинална уметност” или 
„уметност маргиналаца”, док су ствараоци ове врсте раније сврставани 
у наивну. Разлог томе није никакво рецепцијско „кашњење”. Art brut 
је у тадашњој Југославији рано била позната, а страни теоретичари ове 
уметности били су упознати са српским ствараоцима који су у земљи 
убрајани у наивце (Сава Секулић, Илија Башичевић Босиљ, Богосав 
Живковић; уп. Станковић 1993: 13).14 И у земљи је било позива да се art 
brut и наивна одвоје и разликују (Gamulin 1970: 8–9; Бихаљи Мерин 1972; 
Kelemen 1969: 24–26), чак и у Расковнику (Павићевић 1970: 125–126). Ипак, 
нагли успон термина наивна прогутао је сродан корпус.

И на литерарном плану писање маргиналаца и психотичних остало 
је неистражено. Педесетих је у Загребу изашла једна антологија поезије 
душевних болесника (Искришта у тмини) коју је приредио Славко 
Михалић, што је скромно у поређењу са већим укључењем ликовне 
маргиналне уметности.15

Песници сељаци били су део овог контекста ликовне наиве, па је и њихово 
проучавање правило поређења са сликарством, укључујући и разматрање 
термина наивно. Ипак, за њих није заживео термин наивни писци, већ је 
постао устаљен песници сељаци. Конгрес савеза удружења фолклориста 
Југославије одржан у Новом Саду 1973, у време врхунца успеха и наивне 
уметности и сеоског песништва, имао је као једну од тема управо „Такозвано 
наивно у савременом развоју народног стваралаштва”; од шест реферата 
три су била о сликарству, један о споменарима (македонским), један 
(пољске учеснице) о музици, а Витошевићев (објављен и у Дародавцима 
из прикрајка) о народном и наивном стваралаштву, дотицао се и поезије. 
Витошевић је највише уложио у проучавање овог корпуса и када је реч 
о броју текстова и извођењу ширих закључака, због чега је и оцењен као 
неко ко је претходио руским фолклористима када је о наиви реч (Поповић 
Николић 2022: 11–25).  Као и наивно сликарство, и ова поезија доживела 
је промоцију и успех у иностранству.16 И овде друштвена позадина тек 
13 Наивна уметност „нагонски и сликовито образује основна искуства првобитног заједничког 
доживљавања” (Бихаљи Мерин 1972: 7).
14 О Богосаву Живковићу пишу Дибифе и Тево, В. Јакић је прво признат у свету и уврштен у 
Музеј art brut (Крстић 2014: 9–11; Крстић 2015: 58–64); Роџер Кардинал укључује Живковића у 
познату књигу о аутсајдерској уметности (1972), дела Илије Босиља прикупља Дибифе. Контакти су 
постојали и када је реч о критичарима (Алекса Челебоновић писао је прилог за зборник о Дибифеу 
1973).
15 Г. 1989. изашла је и студија о ликовном и поетском изразу психичко оболелих Умјетници тамног 
сјаја Дражена Неимаревића, која укључује многобројне примере.
16 Прво Шпанија 1967. (интересантно с обзиром да СФРЈ и Шпанија тада немају дипломатске 
односе), потом Италија (1968), па Француска 1968–1969. (Саратлић 1975: 144–145), где ће одјек 
изгледа бити најјачи.
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заслужује проучавање: колико је ту било званичне подршке (видљиве у 
промовисању у иностранству, као и код наивног сликарства) и да ли је у 
рецепцији у иностранству било идеолошке (рецимо левичарске) позадине 
или егзотизације; колико је код Витошевића и Владете Кошутића било 
усвајања званичног говора, а колико је у прослављању српског, нарочито 
србијанског, села било извесне опозиционе тенденције17 – све су питања 
која заслужују пажњу, али већ излазе из разматрања терминологије.

Витошевић наставља са термином сеоског песништва који суштински 
чува везу са класичним разумевањем фолклора кроз два појма: село и 
поезија. (Он је писао и о прози и о дневницима и о сеоским надгробним 
натписима; у свим случајевима реч је о истицању естетског, литерарног 
аспекта). Витошевић такође полази од антрополошког универзализма. 
Он је недвосмислен и у његовој амбициозно замишљеној синтези Смисао 
сличности у књижевности (1995, нарочито део 105–280; постхумно, 
изворно рађено као магистарски, касније дорађивано), где „примитивно” 
игра у велику улогу у покушају да се објасне поступци који се срећу у низу 
књижевности широм света и епоха.

Код Витошевића се јавља и појам наивности, не без колебања. Већ у 
раним текстовима о песницима сељацима Витошевић се осврће на термин 
„наивно”, па примећује да ови аутори поседују наивност о којој се говори 
још од Шилера „као предност”, али да то ипак није наивност као код других 
уметности и да она у књижевности није могућа без претходне књижевне 
културе. Попут неких већ наведених аутора, Витошевић закључује 
да случај наивних сликара другачији јер је њихов пут непосреднији 
(Витошевић 1963: 10–12). На другом месту (исти текст изложен као 
реферат на фолклористичком конгресу) он одлучно закључује да „о наивној 
књижевности нема ни говора”. Правећи разлику између наивне и народне 
уметности, он пише да у наивној доминира ликовно стварање, а у народној 
народна књижевност, што је последица „непосредности ликовног израза”. 
Ипак, на истој страни о песницима ове врсте говори као о „наивним 
песницима” (Исто: 477), рођеној, чак старијој браћи сликара наиваца (Исто: 
231). За њихову „такозвану” наивност закључује да је блиска „осећању 
детета”, а недостатак образовања је предност јер машта није „оптерећена 
логичким мишљењем” (Исто: 247). (Питање је да ли се непосредност о 
којој говори, и која се и код других аутора (в. горе) помињала као разлика 
наивних сликара и писаца, односи на непосредност експресије или дејства 
на публику).

Ова питања разматрана су и у Расковнику, који је првенствено 
Витошевићева активност. Ту је писано и о наивном сликарству (Павићевић 
1970; Витошевић 1970) и о „новим народним песмама” (новокомпонованој 
музици) (Витошевић 1968–1969; Павићевић  1969б; Витошевић 1968). 
Радослав Јосимовић, професор на Катедри за општу књижевност, покушао 
17 „Тај део његове јавне делатности, посматран из данашње перспективе, иако по својим основним 
поривима следи трагове српских социјалиста из XIX века, пре свега Лапчевића, био је најчешће 
сумњив властима, не само због тога што је довођен у везу са српским национализмом, већ и због 
инсистирања на обнови моралних основа српског села, што се интерпретирало покушајем обнове 
патријархалне заједнице”. (Јанић 2005: 35)
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је да разграничи песнике сељаке од песника радника у градовима, као и 
категорије примитивног (наивног), дечјег и свесну наивност савременог 
уметника  (Јосимовић 1969). „Сеоски песник и уметник наивац то може 
бити у потпуности ако живи у сасвим забаченим насељима, далеко од 
сваке цивилизације” (Исто: 68). У овим разграничења сеоског писања и 
сликања према другим појавама приметно је очување концепата изворности 
и чистоте. Они се не залажу за изолацију села од модерности, напротив, 
али очигледно верују да у селу постоји извор креативности. Ово наслеђе 
романтизма још је израженије у Витошевићевим списима о чистом сеоском 
језику и његовом „кварењу”. Мада је Витошевић напоменуо да песници 
сељаци постају то упркос селу и да су управо промене које доноси 
савремено доба омогућиле сељацима да буду песници (1963: 5–6)  немогуће 
је не осетити замисао села као неисквареног резервоара.18 На врхунцу 
успона ове појаве постављено је питање оправданости придева везаног 
за село и спецификовања ове поезије као одвојене од поезије уопште 
(Саратлић 1975). Придев „наивно” јесте разматран уз ову поезију, али се 
није усталио као у историји уметности. Међутим, „наивна књижевност” 
јесте заживела у српској књижевној критици знатно пре фолклористике 
21. века, али у врло специфичном значењу, као термин за књижевност за 
децу. У овом значењу користио га је Милован Данојлић (наивна поезија 
и наивна песма), први пут 1963, можда подстакнут Кишовим приказом 
његове књиге (1960, у Киш 1995: 222) (Хамовић 2012: 48) где Киш наивно, 
дечје и примитивно универзалистички користи као синониме. И Данојлић 
наивност види као универзалну психолошку категорију (Данојлић 2011: 
23–36; прво издање 1976). Овакво Данојлићево терминолошко иновирање 
утицало је на проучавање књижевности за децу код нас (Шаранчић-Чутура 
2017; Хамовић 2012).

Потребно је поменути још две књиге које се не користе термином 
наивно, али су блиске овој проблематици. Једна је поново Данојлићева: 
Како је Добрислав протрчао кроз Југославију (1977; овде друго издање из 
1981). Реч је о есејистичкој монографији посвећеној животу и раду песника, 
учитеља из Пећи, Добрислава Раденовића. Данојлић жели да говори о целој 
категорији опскурних аутора које назива интелектуално подземље, духовно 
подземље, свет промашених (али ове вредносне придеве одмах релативизује 
тако што доводи у питање и „нашу” перспективу с врха (Данојлић 1981: 
7–27)). Он даје и преглед аутора, помиње проналазаче, реформаторе 
света, куваре с стиховима, „антипротивне” полемичаре (Исто: 18–19), али 
и њему је пажња ипак усмерена на поезију.19 Наводи заједничке особине 

18 Ипак, код неких од ових песника ствари другачије стоје. Слободни стих, смеле метафоре, 
објављивање код великих друштвених издавача, као што је случај са Србољубом Митићем, 
рецимо, (њему је прву збирку објавила Матица српска) приближавају ову поезију главном току 
књижевности. И заиста, за њега и Ерића је и Витошевић утврдио да су се отиснули од сеоске поезије  
(1984: 478).  
19 Ипак, овде је сакривена и једна (само једна?) мистификација. Стихове, наводно пронађене на 
корицама једне књиге, „Животарим,животарим/Под деспотом једним старим” Данојлић је представио 
као превод с француског и приложио „изворне” стихове (16), да би касније саопштио да су то његови 
стихови на рачун Ј. Броза („Великан нашег доба”, НИН 20. 9. 2023).
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које објашњава и културолошки и социолошки: неуклапање у постојеће 
културне обрасце, ширење писмености тамо где је доскора доминирала 
усменост, те онда и усвајање туђег, већ окамењеног, клишетираног језика, у 
чему ови аутори, несвесни клишетираности, виде новину. Та неосвешћеност 
узрок је њихове искрености. Мада есејистички писана, Данојлићева књига 
делом антиципира научно одређење наиве (нерефлексивна употреба норми 
писане књижевности, одсуство читалачке квалификованости). Сам портрет 
Раденовића је ретка мера дистанце и емпатије без западања у одбрану оног 
што је неодбрањиво и откривања генија тамо где га нема. Раденовић подсећа 
на наивце: он јесте имао образовање и познавао савремену књижевност, али 
то знање ни у његовом случају није се пренело у текст. С друге стране, 
Раденовић није стварао за себе и уски круг, већ је уложио огроман труд 
у видљивост и дистрибуцију, што га пре сврстава у категорију аматера. 
Издвајањем таквих аутора, нарочито реформатора, Данојлић се приближио 
и ономе што би били писци маргиналци, па и écrits bruts. Интересантно 
је у том смислу поређење Данојлића и Витошевића када је реч о неким 
истим граничним појавама. Хаџи Тодора Димитријевића, фолклористу, 
лексикографа-пуристу, публицисту, Витошевић и Кошутић хвале као 
борца за чистоту језика (Кошутић 1969; Витошевић 1980), док га Данојлић 
сврстава у маргиналне, јуродиве ауторе (12–14). Данојлићева књига је 
детаљна студија случаја поетике једног таквог ствараоца, одредили га као 
самоуког, маргиналца или дилетанта, и феноменологија таквог стварања 
пре савремених радова о самоуцима. Данојлићеви термини с подземљем 
делују колико социолошки, толико и психолошки. Треба напоменути 
да је Данојлић употребио и израз „дивље песништво” (стр. 16); уредник 
ове књиге био је Иван Чоловић, тако да је можда и то један од извора  
Чоловићеве синтагме.

Дивља књижевност (Чоловић 1985; исте идеје и у: Чоловић 1988), 
настала пре ауторовог заокрета ка идеологизованим публикацијама (о 
томе: Ђурковић 200:  167–208; Трубарац Матић 2018: 71 и даље; Лајић 
Михајловић 2020: 96–99), делује као оквир који је могао обухватити и 
наивне писце. Наслов је, наравно, алузија на Леви-Стросову дивљу мисао; 
у поднаслову се користи термин паралитература, који је стекао место у 
теорији, али, рецимо, у познатом француском зборнику из 1970. (овде према 
допуњеном италијанском издању из 1977) паралитература одговара оном 
што би се звало тривијалном књижевношћу. Чоловић издваја четири врсте 
такве књижевности: епитаф, новинску тужбалицу, нову народну песму и 
оно што назива фудбалском причом; даље разграничава паралитературу 
према „правој” књижевности, народној књижевности, масовној и „пучкој” 
и закључује да је „дивља књижевност” нови фолклор.20 Тај фолклор је 
одређен према другим поменутим областима тиме што није усмен већ писан, 
као и у томе што нема естетску већ прагматичну функцију. Од наслова 

20 Мада је Чоловић често представљен као етнолог или антрополог, не треба заборавити да је он 
завршио студије књижевности па је његов приступ у овој књизи првенствено везан за књижевну 
теорију: Барта, Јолеса (једноставни облици), Романа Јакобсона (литерарност), Перија и Лорда 
(формулативност).
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и поднаслова везаних за књижевност, у закључку се прешло на фолклор 
(узет у смислу ширем од вербалног), а од особина текста на социјални и 
функционални критеријум (шта текстови значе реципијентима). Могло 
би се расправљати о критеријумима за дефинисање ове четири врсте као 
фолклора, дефиницији самог фолклора и о границама „дивље књижевности” 
према другим областима (рецимо, да ли се клишетирани журналистички 
жанр упркос формулативности може посматрати као фолклор; исто тако 
и песме професионалних текстописаца; ако и у „народној књижевности” 
има жанрова који су, емски посматрано, првенствено практични (на 
пример, обредне песме) колико је ова граница одржива). Детаљно 
поређење овог великог корпуса са новијим дефиницијама прелази границе 
овог рада. Можда се наивној приближавају неки од делова ових корпуса 
(надгробни натписи, који су исто тако део писаног фолклора, савременог 
и традиционалног, о којима је писао и Витошевић; онда и читуље?; да ли 
и неке од „нових народних песама”?); за коначан одговор о природи ових 
текстова треба размотрити и питање контекста у ком живе што отвара 
нова питања о улози приватног и јавног (у читуљама, рецимо, али и у 
надгробним натписима, старим или новим) и рецепције (да ли „нове народне 
песме” тек рецепцијом и имитацијом постају фолклор/наивна или се један 
део њих и у првој верзији може сматрати таквим). Помињу се и друге 
појаве које би одговарале савременом схватању постфолклора, а можда 
и наивне (10, 140, 282–283). С једне стране ови облици блиски су наиви 
својим ослањањем на обрасце и усмене и писане традиције и књижевном 
полуупућеношћу; с друге стране, доминација практичне функције над 
естетском (у Чоловићевом схватању) и одсуство приватности стварања, 
одвајају их од ње. Са терминолошке стране, студија користи више термина 
чији однос није јасан. Најзначајнија су три, од којих је један метафоричан 
(„дивља”, нови фолклор, паралитература) што поставља питање њиховог 
односа, односно (оправданости) њихове синонимије.21 Придев „дивљи”, 
већ освештан у антропологији, као и проширење корпуса и испитивања 
таксономија којима се фолклористика бави отворили су могућности да 
се укључе и други текстови, постфолклорног, наивног или маргиналног 
стваралаштва (те да се и сама подела из књиге изнова размотри, не само 
са данашњих позиција, што би било и анахроно, већ и са становишта 
кохерентности). Код Чоловића је најмање истакнут универзализам, 
упркос алузији на „дивљу мисао” и позивању на структурализам, који је  
одређен универзализмом.

Сва три аутора долазе из филолошке сфере; ниједан није специјалиста 
за усмену књижевност.22 Сви су били усмерени на француску културу, мада 
21 Као и „маргинална” као синоним за тривијална, забавна, што је различито од схватање 
маргиналности у ликовној критици или код Тевоа које смо навели. У методолошком смислу користи 
се и термин „етнолингвистика”, али различит од данас доминантног у српској фолклористици где 
потиче из руске науке.
22 Витошевић се бавио књижевношћу раног 20. века (поезија до 1914, СКГ, Скерлић), Данојлић је 
био песник и преводилац, романиста по формацији; Чоловић је завршио општу књижевност, дакле 
групу на којој у то доба није имао ни један час из области српске књижевности, а где се о фолклору 
евентуално могло нешто чути из неког часа Војислава Ђурића. Занимљиво је да су на тој катедри 
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нема много позивања на теоретичаре наивног и примитивног.23 Управо је 
у Француској била снажно присутна свест о наиви и примитивизму након 
1945: улазак наивне уметности у главни ток, успон art brut и обновљено 
интересовање надреалиста за примитивно након 1945. и повратка  
Бретона из Америке.

Значај ових термина је у њиховој вези са самим питањима класификације. 
На пример, у фолклористичким класификацијама приметна је тенденција 
да се успостављају дихотомије (високо/ниско, писано/усмено, градско/
сеоско, колективно/индивидуално); истовремено се уочава велика група 
која се ту не уклапа, па се смешта у неку трећу категорију (за примитивно 
в. Прокофьев 1983). Термини попут наивне књижевности или других овде 
поменутих, аналитичких или сликовитих, самим именовањем „изазивају” 
постојеће категорије. Наравно, савремено одређење наивне књижевности 
(које такође није јединствено и о ком се може дискутовати) не треба узети 
као догму према којој се оцењују радови из прошлости нити ове треба 
телеолошки посматрати као наговештаје савременог истраживања. Али 
то доводи до другог питања: данас, када су и наивна уметност и песници 
сељаци већ постали историјске категорије, да ли су и ови термини остали 
у прошлости? Управо сличности са савременим разумевањем наивне 
књижевности (и сродних појава, попут постфолклора) показује да садрже 
у себи могућност и за проучавање других појава, старијих али које нису 
уочене раније, или оних које постоје данас. Свест о пореклу из одређене 
струје интелектуалне историје (примитивизам, универзализам) није тек 
академска вежба; генеалогија нам помаже да их користимо прецизније као 
и да нове предлажемо имајући у виду њихов идејни извор.

Цитирана литература

„Анкета Књижевних новина: „Кад је реч о фолклору...”. Књижевне новине, књ. 7, св. 11 
(18. 3. 1956)

Бихаљи-Мерин, Ото. Сусрети са мојим временом. Београд: Просвета, 1957.
Бихаљи Мерин, Ото. Уметност наиваца у Југославији. Београд: Југославија, 1959.
Бихаљи-Мерин, Ото. Наивни умјетници свијета. Загреб: Младост, 1972.
Бобрихин А. А., Граматчикова Н. Б. „Вербальные и визуальные нарративы наивных 

художников”. Шаги / Steps, књ. 5, св. 2 (2019): 211–239.
Витошевић, Драгиша [као Д. В.]. „И о још једној злоупотреби”. Расковник, св. 1 (1968): 

64–65.
Витошевић, Драгиша [као Д.]. „Старице у девојачком колу”. Расковник, 2, 1968–1969: 90–

91.24

Витошевић, Драгиша. „Предговор”. У: Драгиша Витошевић, Добрица Ерић (прир.). Орфеј 
међу шљивама. Крагујевац: Светлост, 1963: 1–28.

Витошевић, Драгиша. „Зашто потцењујемо наше наивце”. Расковник, св. 8 (1970): 114–116.

предавали и Кошутић и Јосимовић, пропагатори сеоске поезије.
23 Витошевић се у овим радовима позива на француску литературу далеко мање него другде (помиње 
ликовне критичаре попут Жаковског (1984: 460, 477–478), али не користи их као методолошку основу); 
Данојлић у уводу наводи Барта, а Чоловић наводи првенствено структуралисте и семиотичаре.
24 Разрешење овог и претходног иницијала је моје, засновано на претпоставци – Н.Р.



159

Витошевић, Драгиша. „О једном сусрету сеоских стваралаца пре петнаест година”. 
Расковник, св. 7 (1970б): 121–122.

Витошевић, Драгиша. „Хаџи-Тодор Димитријевић”. Расковник, св. 23 (1980): 112–113.
Витошевић, Драгиша. Смисао сличности у књижевности. Београд: Радионица SIC, 1995.
Гречко, Валерий. „Авангард и простота: о наивном и примитивном в новой поэзии”. У: К. 

Ичин (ур.) И после авангарда – авангард. Белград: Филологический факуљтет, 2017: 
296–305.

Данојлић, Милован. Како је Добрислав протрчао кроз Југославију. Београд: БИГЗ, 1981.
Данојлић, Милован. Наивни песник и наивна песма. Огледи и записи о дечјој књижевности. 

Дигитално издање <www.ask.rs>.
Данојлић, Милован. „Великан нашег доба”. НИН 20. 9. 2023.
Добривојевић, Ивана. „Под будним оком Партије. Културни и забавни живот у српским 

градовима 1944 – 1955”. Токови историје, књ. 3 (2012): 134–158.
Ђурковић, Миша. Слика, звук и моћ. Огледи из поп-политике. Београд: МСТ Гајић, 2009.
Живковић, Драгиша. Европски оквири српске књижевности. Београд: Српска књижевна 

задруга, 2004.
Јанић, Ђорђе С. „Књижевност и кетман”. У: Марко Недић (ур.). Зборник у част Драгише 

Витошевића. Београд: Институт за књижевност и уметност, 2005: 31–42.
Јосимовић. Радослав. „Ковничари и расковничари”. Расковник, св. 4 (1969): 65–69; св. 5 

(1969): 82–85; св. 6 (1969–1970): 93–95.
Кант, Имануел. Критика моћи суђења. Београд: БИГЗ, 1991.
Козлова, Н.Н; Сандомирская И.И. „Я так хочу назвать кино”. „Наивное письмо”: Опыт 

лингвосоциологического чтения. Москва: Гнозис, Русское феноменологическое 
общество, 1996.

Кошутић, Владета [као В. Р. К.] „Редак језикословни јубилеј”. Расковник, св. 3 (1969): 
56–58.

Крстић, Нина. Уметност аутсајдера у Србији. Јагодина: Музеј наивне и маргиналне 
уметности, 2014.

Крстић, Нина. Уметност у духовном егзилу. Јагодина: Музеј наивне и маргиналне 
уметности, 2015.

Лајић Михајловић, Данка. „Српска епска традиција и наука: објекат, субјекат, наслеђе 
или баласт?”. У: Данка Лајић Михајловић, Данијела Поповић Николић и др. (ур.). 
Савремена српска фолклористика VII. Београд–Крушевац: УФС, Народна билиотека 
Крушевац, УБ „Светозар Марковић”, 2020: 87–111.

Лурье, М. Л. „О феномене наивного сочинительства”. У: С. Ю. Неклюдов (ур.). Наивная 
литература. Исследования и тексты. Москва: Общественный научный фонд, 2001: 
15–28. 

Минаева, А. П. „Наивная литература”. Творчество и стереотипы. Традиционная культура 
књ. 2 (2003): 68–74.

Неклюдов, С. Ю. „Тексты ‘наивной литературы’”. Живая старина 4 (2000): 2–3.
Неклюдов С. Ю. „От составитеља”. У: С. Ю. Неклюдов. „Наивная литература”.  

Исследования и тексты. Москва: Московский общественный научный фонд, 2001: 
4–14.

Павићевић, Светислав. „Да л’ су лири струне потргане. Уз разговор о новим ‘народним’ 
песмама”. Расковник св. 3 (1969): 83–86.

Павићевић, Светислав. „Наивни, сликари чиста срца”. Расковник, св. 9 (1970): 123–133.
Петковић, Данијела. „Фолклор НОБ-а, револуције и социјалистичке изградње на 

страницама Народног стваралаштва – Folklora”.  Књижевна историја, књ. 54, св. 
176 (2022): 69–87.

Поповић Николић, Данијела. На светом месту и око њега. Фолклор у слојевима културе. 
Ниш: Филозофски факултет, 2022.



160

Прокофьев, В. Н. „О трех уровнях художественой культуры Нового и Новейшего времени”. 
У: Примитив и его место в художественной культуре Нового и Новейшего времени. 
Москва: Наука, 1983: 6–28.

Рад ХХ конгреса Савеза удружења фолклориста Југославије у Новом Саду 1973. Београд: 
Савез удружења фолклориста Југославије, 1978.

Ратковић, Ристо. „Морално питање у уметности”. Летопис Матице српске, књ. 320 св. 2 
(1929): 255–266.

Рос, Алекс. „Плес Земље – посвећење, фолклор le jazz”. Трећи програм, књ. 143–144 (2009): 
377–424. 

Саратлић, Радмила. „Писци сељаци”. Култура, бр. 30–31 (1975): 135–147.
Смиљковић, Ковиљка и др. Наивна уметност Србије. Јагодина: Музеј наивне уметности 

Јагодина-Импринт, 1993.
Смиљковић, Ковиљка. „Наивна уметност”. У: Историја српске културе. Горњи Милановац, 

Београд: Дечје новине, Удружење издавача и књижара Југославије, 1994: 327–335.
Тодоровић, Радомир. „Из успомена. Почеци књижевног рада и зборник За плугом”. 

Расковник, св. 4 (1969): 81–85.
Трубарац Матић, Ђорђина. Гусле наше насушне. Полемика о гуслама сагледана у 

функционално-прагматичком кључу. Београд: Етнографски институт, 2018.
Хамовић, Валентина. Наивна песма Милована Данојлића – критички концепт и песничка 

пракса. Докторска дисертација. Филолошки факултет УБ, 2012.
Чоловић, Иван. Дивља књижевност. Београд: Нолит, б.г [1985].
Чоловић, Иван. Време знакова. Нови Сад: Књижевна заједница Новог Сада, 1988.
Шаранчић-Чутура, Снежана. Фолклорно у простору наивног. Усмена књижевност у 

контексту књижевности за децу. Сомбор: Педагошки факултет, 2017.
Шилер, Фридрих. О лепом. Београд: Book&Marso, 2007.

Atkinson, James B. „Montaigne and Naїveté”. In: Dikka Berven (еd.). Language and Meaning. 
Word Studies in Montaigne’s Essays. New York, London: Garland Publishing, 1995: 85–98.

Berlin, Isaiah. „The naїveté of Verdi”. Against the Current. Essays in the History of Ideas. 
Oxford:  Clarendon Press, 1991: 287–296.

Blachėre Jean-Claude. Les totems d’ André Breton. Surréalism et primitivisme littéraire. Paris: 
L’ Harmattan, 1996.

Brodskaïa, Nathalia. Naive Art. New York: Parkstone, 2000.
Cardinal, Roger. Outsider Art. New York-Washington: Praeger Publishers, 1972.
Celebonovic, Aleksa. „L’oeuvre de Jean Dubuffet”. Dubuffet. Paris: Editions de LʼHerne, 1973: 

169–178.
Denčić, Živa. „Infantilizam”. U: Aleksandar Flaker (ur.). Pojmovnik ruske avangarde 3. Zagreb: 

GZH-Zavod za znanost o književnost Filozofskog fakulteta u Zagrebu, 1985: 29–45.
Dubuffet, Jean. Asphyxiating Culture and Other Writings. New York: Four Walls Eight Windows, 

1986.
Etherington, Ben. Literary Primitivism. Stanford: Stanford University Press, 2018. 
Funt, David. „Diderot and the Esthetics of the Enlightenment”. Diderot Studies, Vol. 11 (1968): 

5–192.
Gamulin, Grgo. „U ovom teoretskom trenutku”. Život umjetnosti, sv. 11–12 (1970): 3–24.
Gess, Nicola. „Literarischer Primitivismus: Chancen und Grenzen eines Begriffs”. In: Nicola 

Gess (Hrsg.). Literarischer Primitivismus. Berlin, Boston: De Gruyter, 2013: 1–9.
Goldwater, Robert. Primitivism in Modern Art. Cambridge MA–London: Belknap Press of 

Harward University Press, 1986.
Gombrich, E. H. The Preference for the Primitive. Essays in the History of Western Taste and Art. 

London: Phaidon Press ltd, 2006.
Hahn, Marcus. „Primitivismus und Literaturtheorie”. In: Nicola Gess (Hrsg.). Literarischer 

Primitivismus. Berlin, Boston: De Gruyter, 2013: 125–137.



161

Iskrišta u tmini. Zapisi umobolnih. Zagreb: Lykos, 1957.
Kelemen, Boris. Naivno slikarstvo Jugoslavije. Zagreb: Galerija grada Zagreba, Spektar, 

Stvarnost, 1969.
Kelly, Donna Darling. Uncovering the History of Childern’s Drawing and Art. Westport, 

Connecticut, London: Praeger, 2004.
Noll, Richard. The Jung Cult. New York: Free Press Paperback, 1994.
MacGregor, John M. The Discovery of the Art of the Insane. Princeton: Princeton Umiversity 

Press, 1989.
Maclagan, David. Outsider Art. From the Margins to the Marketplace. London: Reaktion books 

LTD, 2009.
Neimarević, Dražen. Umjetnici tamnog sjaja. Zagreb: Zadružna štampa, 1989.
Nilssen, Nils Åke. „Prvobitnost-primitivizam”. U: Aleksandar Flaker (ur.). Pojmovnik ruske 

avangarde 1. Zagreb: GZH–Zavod za znanost o književnost Filozofskog fakulteta u Zagrebu, 
1984: 131–138.

Pan, David. Primitive Renaissance. Rethinking German Expressionism. Lincoln, London: 
University of Nebraska Press, 2001.

La paraletteratura. Il melodrama, il romanzo popolare, il fotoromanzo, il romanzo poliziesco, il 
fumetto. Napoli: Liguori editore, 1977.

Thévoz, Michel. Le langage de la rupture. Paris: Presses universitaires de France, 1978.
Wellek, René. A History of Modern Criticism 1750-1950. The Later Eigtheenth Century. London: 

Jonathan Cape, 1955.
Weninger, Robert. „Friedrich Schiller”. The Johns Hopkins Guide to Literary Theory & Criticism. 

Baltimore: The Johns Hopkins University Press, 2005: 845–847.
Wolf, Norbert. Expressionism. Köln: Taschen, 2015.

Nemanja Radulović

THE TERM “NAÏVE LITERATURE” IN THE HISTORY OF IDEAS CONTEXT

Summary

The term “naïve literature” has gained prominence in Russian folkloristics since the 
1990s, and the same can be said of Serbian folkloristics in the more recent time. Just as it 
is the case with other terms, tracking down its roots in the intellectual history, as a wider 
notion than historical studies themselves, can attribute to the better understanding of the 
term itself. In this particular case, the term “naïve” can be traced back to the aesthetics of 
the 18th century, and to Shiller in particular; at the time of the rise of art “primitivism” in 
the late 19th and early 20th centuries, it brought about the primitivization of the term naïve. 
Anthropological universalism, typical of the 19th century, contributed to the equalization 
of naïve, primitive, childlike, and psychotic. A surging momentum was witnessed after 
the promotion of naïve art, in particular after the Second World War in Eastern Europe, 
alongside art brut at the same time. However, all the people committed to finding 
literary analogies of these occurrences have noticed that (a) literary criticism utilized 
the art history terminology and (b) that it lagged behind the study of art works. “Naïve 
painters” and “peasant poets” were quite successful in communist Yugoslavia, but the 
term “naïve” did not stick with the latter. The peasant-poets terminology was attached to 
social (left-wing) engagement in the interwar period, but after the war, it was necessary 
to overcome the ambivalent attitude of the new government. Dragiša Vitošević, in whose 
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writing emerges the idea of a village as a crative source, dedicated himself in particular 
to studying these writers. The term “naïve literature” started gaining momentum as early 
as the 1960s, but as a synonym for children (and there is universalism in that, too) 
thanks to the poet Milovan Danojlić. He is the author of a whole monograph about a 
marginal or self-taught writer (1977). In the 1980s Ivan Čolović used the terms “wild 
literature,” paraliterature, and new folklore for common notions. It is most likely that 
French influence underlies the usage of these terms (naïveté and brut art in art criticism 
after 1945, a renewed interest of the surrealists for “the primitive”).

Keywords: naïve literature, écrit bruts, wild literature, primitivism, anthropological 
universalism.
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АМАТЕРСКА, „НАИВНАˮ, „ДИВЉАˮ ИЛИ – КЊИЖЕВНОСТ:
О ТЕРМИНИМА ИЗ ЕТСКЕ И ЕМСКЕ ПЕРСПЕКТИВЕ**

Регистровање и проучавање литерарног стваралаштва аматера налазило 
се у фокусу неколиких дисциплина, нарочито оних које су се бавиле 
истраживањем феномена на границама писаног и усменог, канонског и 
неканонског, професионалног и непрофесионалног стварања. Корпус 
чији су ствараоци били самоуки аутори у тим оквирима одређиван је 
терминима оформљеним применом разноврсних параметара (аутор, 
дело, уметнички поступак, публика, простор на коме дело настаје итд.), 
те су се у употреби различитих научних (и националних) парадигми 
налазили облици „наивнаˮ литература, аматерско стваралаштво, 
„дивљаˮ књижевност и друго. Емска перспектива само се делимично 
са овим  подударала, углавном у сфери одређивања стваралаштва као 
литерарног (са доследно супротним доживљајем естетских вредности). 
У овом раду биће представљени резултати истраживања теренске и 
публиковане грађе која је разматрана управо са циљем да се утврди 
однос аутора „наивнеˮ литературе према сопственом стваралаштву, 
облици његове номинације и детерминације. Неминовна компарација 
са терминолошким секвенцама у научним истраживањима ове 
литературе могла би дати одговоре не само на питање паралелног 
постојања различитих термина којима се одређује једна појава, већ и 
на оне које се тичу односа према стваралаштву, позиције ствараоца и 
истраживача итд. 

Кључне речи: аматерска књижевност, „наивнаˮ књижевност, „дивљаˮ 
књижевност, емска перспектива, етска перспектива.

Увод

Књижевно стваралаштво аутора аматера, оних чији текстови не улазе 
у историје књижевности и који су далеко од мејнстрим културе, није често 
улазило у оквире интересовања књижевних теоретичара и критичара. Неки 
од разлога томе били би естетски домети ових текстова, њихова дистрибуција 
(која подразумева преношење у рукописном облику, ређе штампаном, 
* danijela.popovic.nikolic@filfak.ni.ac.rs
** Текст је настао као резултат рада на истраживању у оквиру пројекта Теренска истраживања 
усменог стваралаштва југоисточне Србије, бр. О-20-18, Огранка САНУ у Нишу.
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углавном из сопствених средстава, као ауторска издања и ван познатих 
издавачких кућа) и рецепција (намењени су углавном ужим, породичним 
и локалним читалачким круговима). Проучавање овакве литературе, 
ипак, налазило се у фокусу неколиких научних дисциплина (филологија, 
социологија, антропологија, етнологија), нарочито оних које су се бавиле 
и истраживањем феномена на границама писаног и усменог, канонског и 
неканонског, професионалног и непрофесионалног стварања. Значајно су на 
покретање оваквих интересовања и приступа релативно маргинализованим 
ствараоцима (као и на развој хуманистичких наука уопште), утицали 
резултати тзв. француске историјске школе Анала, радовима Лисјена 
Фавра, Марка Блока, Ф. Аријеса и других. Они су се заснивали на новим 
приступима проучавању историјских догађаја, у којима су по страни 
остајали, како је писао Франсоа Симијан,1 идоли политике и идол индивидуе, 
односно укидано је пренаглашавање улоге политичког аспекта и великих 
историјских личности (према  Берк 2011: 20–21). Интересовање за стварање 
„малихˮ и обичних људи утицало је и на хуманистичке дисциплине. По 
мишљењу А. Минаеве усмеравање пажње на наивне ствараоце, на територији 
Совјетског савеза, повезано је управо са утицајем француске школе Анала. 
Иако је то првенствено било изражено у оквирима друштвених наука 
(историје и примењене социологије), рефлектовало се и на дисциплине 
у којима је контакт са информаторима „из народаˮ представљао један од 
важнијих извора за проучавање, на фолклористику нарочито. Могло је бити 
подстакнуто и извесним померањем фокуса ка појавама које су се тумачиле 
као граничне форме између фолклора и ауторске књижевности, ка писаном 
фолклору такође (в. Прокофев 1984: 9; Минаева 2009: 9–10). Оно што је 
нарочито важно јесте да су таква истраживања подразумевала и подстицала 
развој интердисциплинарности и укључивање неколиких друштвено-
хуманистичких дисциплина: социологије, етнографије, антропологије, 
географије, социјалне психологије (Le Gof 1988: 35–75). У значајној мери 
подстакнуто и оваквим тенденцијама, усмеравање фокуса ка проучавању 
оних слојева културе чији су носиоци били аматери, углавном недовољно 
писмени људи (оних који, по речима руске социолошкиње Н. Козлове, 
пишу документе живота, са позиција сопственог искуства и микросвета 
(1996: 7–8)), регистровање и проучавање самоуких стваралаца текстова 
литерарне провенијенције постало је деведесетих година 20. века видљивије 
у радовима руских филолога, антрополога и социолога, нешто раније, у 
првој половини осамдесетих, у радовима српских филолога Д. Витошевића 
и И. Чоловића. С обзиром на врло динамичну продукцију и промене у 
начину функционисања презентације и рецепције, нека су питања остала 
недовољно осветљена и постојани су подстицај за нова промишљања. 

Поред увида у терминологију којом су се у својим радовима служили 
теоретичари и проучаваоци литературе самоуких, желећи да представе о овој 
појави учинимо унеколико шире и прецизније, представљамо и резултате 
истраживања теренске (доминантно рукописне или у електронском облику, 
на друштвеним мрежама) и публиковане грађе. Она је разматрана управо са 
1 Симијан је био француски социолог и економиста (о значају његовог рада за нове и другачије 
приступе у области историје више видети у: Le Gof 1988: 52–53).
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циљем да се утврди однос аутора „наивнеˮ литературе према сопственом 
стваралаштву, облици његове номинације и детерминације, насупрот 
терминологији која се користи у научним круговима. Истраживачки корпус 
подразумевао је записе усмених интервјуа (видети попис извора на крају 
рада), најчешће првобитно усмерених ка књижевним формама фолклора, 
као и публиковане записе самих стваралаца, али и оне који су, најчешће 
парцијално и примера ради, видљиви у научним монографијама и студијама 
Д. Витошевића, И. Чоловића, Р. Николића. Напомињемо да је управо 
књижевно некомпетентан текст, без естетских домета који обезбеђују 
његову књижевноисторијску и критичку валоризацију (али са оном 
естетиком која задовољава ужу и камерну читалачку публику) основа од 
које смо пошли анализирајући и примере непознатих аутора. Он је у свим 
околностима, у писаној и усменој форми,2 и када је представљен штампаним 
текстом широј публици (и када није), онда када је усмерен ка сопственом, 
интимном свету аутора, и када је намењен другима (потомци, породица, 
нове генерације), „практичанˮ или не, увек недовољно уметнички иако је 
усмерен ка књижевним узорима, које опонаша и на том опонашању остаје. 
Остали параметри према којима би се могла дефинисати наивна литература 
(аматерска) нису за сваког аутора константни. Нпр. стваралац наивног 
текста може бити познат (и то најчешће јесте, будући да себе јасно истиче 
као аутора, те је ова литература несумњиво ауторска), али то може бити 
и непозната/непотписана особа. Како се види из неких примера жанрова 
о којима је писао И. Чоловић, нпр. поводом новокомпонованих песама, 
аутори текстова могу бити познати ширем кругу заинтересованих (Обрен 
Пјевовић и други), али упркос регистрацији на носачима звука, то најчешће 
нису. Такође, аутор који је непознат истраживачу не мора бити и најчешће 
није непознат и самој заједници која текст представља: то се односи на 
ангажоване самоуке чији се текстови налазе на надгробним споменицима 
јер они који текстом обележавају споменике својих најмилијих или су сами 
аутори или ангажују неког за кога знају да се тиме бави (каменорезац може 
бити и посредник). За ову прилику, остављена је по страни селекција ове 
литературе према критеријуму функционалности (практичне и естетске 
функције). Говорећи о дивљој књижевности као оној коју одликују књижевни 
поступци, облици и средства, али која све то употребљава у практичне, 
некњижевне и неуметничке сврхе, Чоловић ју је супротставио маргиналној 
литератури и непризнатим књижевним творевинама и жанровима (1985: 
9).3 Тачка у којој се оне разилазе, по његовом мишљењу, јесте однос према 
вербалној естетској комуникацији (у дивљој она изостаје, у маргиналној је 
има, макар и у облику који је смешта на периферију литературе). Чини нам 
се да су питања овакве детерминације прилично сложена, тим пре што је за 
разматрање функционалности текста неопходна и позиција оних који текст 
2 Таквог су типа „текстовиˮ у теренској грађи забележеној у селима Мали Крчимир, Рибаре, Врбица 
и Рударе (видети попис извора на крају рада).
3 Маргинална литература у Чоловићевој монографији означава литературу која је књижевно 
неуспела, по квалитетима блиска тривијалној, масовној. За разлику од појма маргинална 
(аутсајдерска) уметност, који у првом реду сугерише маргину као социјални простор са кога потиче и 
на коме обитава стваралац, овде је реч о тексту који је на књижевној маргини у вредносном смислу.
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стварају, читају и примају. Изолована позиција теоретичара нуди тим више 
условну и недовољно прецизну представу уколико је лишена контакта са 
ствараоцем и без представе о ставовима према ономе што ствара.

Универзални поглед истраживача поглед је са висине4  
– етска перспектива

Једно од питања кога су се истраживачи литературе самоуких аутора 
са различитих аспеката дотицали било је питање њеног терминолошког 
одређења. Научна номинација ове појаве била је изузетно сложена 
(и неминовно недовољно кохерентна) уколико је у целокупан корпус 
укључивала и појаве које су се у неким од обележја (одлике текста, 
социјални статус аутора, презентација текстова, реципијенти) разликовале 
од других (нпр. текстови душевних болесника, који су могли бити и аматери 
и маргиналци, нису били блиски стваралаштву сеоских песника, који су 
такође аматери са књижевне, често и друштвене маргине; образовани 
самоуки књижевни ствараоци не пишу исто као необразовани и недовољно 
писмени итд). Таква је ситуација била делом налик оној која се тицала 
терминологије употребљене да означи наивну уметност и појаве њој сличне 
(нпр. маргинална уметност, уметност аутсајдера, примитивна уметност, 
сирова уметност – art brut). Мада је позиција уметника коју је маркирало 
неприпадање академским сликарским круговима и својеврсна изолација на 
друштвеној маргини могла бити заједничка за све ове појаве (Русо је био 
цариник, Пиросманишвили сточар и кондуктер, ментално хендикепирани 
су углавном ван друштвених оквира, унутар затворених психијатријских 
или специјализованих стамбених и радних установа, попут Клеменса 
Вајлда), терминологија је била прецизнија: сирова уметност (исту је 
област у англосаксонској литератури обележавао израз аутсајдерска 
уметност, еквивалентан и изразу маргинална уметност, уметност (Cardinal 
2003)5 означавала је уметност ментално хендикепираних (Anoša i drugi 
1998: 633), сликарство наиваца одређивано је као наивна уметност и 
уметност примитивизма (Бесонова 2004: 16; о овоме више видети у раду 
Н. Радуловића у овом зборнику). Израз „наивноˮ за литературни контекст 
употребљен је и због чињенице да су књижевни ствараоци аматери и 
њихова дела у неким истраживањима (нпр. Витошевић 1984; Прокофьев 
1984) били посматрани у оквирима у којима су поимани ствараоци сликари 
и вајари у наивној уметности: и једни и други били су изван токова канона и 
мејнстрима, самоуки и без академског образовања (са значајним разликама 
када су у питању процене критичара – да поменемо само формулацију 
Д. Витошевића поводом сликара наиваца: аматер подражава, наивац 
преображава (1984: 471–472). Сведочења о преношењу термина са једног 
корпуса на други експлицитна су и имплицитна. Говорећи о термину наивно 
писмо (наивное письмо), употребљеном у једној од најранијих монографија 
руске школе наивне литературе (Козлова, Сандомирская 1996), Н. Козлова 
4 Оригинал: „Универсализирующий взгляд исследователя – взгляд с висотыˮ (Козлова 2009: 27).
5 https://research.ebsco.com/c/t5pbtn/search/details/vcbm2uxxdf?limiters=FT:N,RV:N&q=art%20brut
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објашњава да је израз скован по аналогији са наивним сликарством (2009: 
21). То повезивање није се одражавало само на употребу термина, посредно 
се такве релације успостављају у радовима нпр. Д. Витошевића, са честим 
паралелама између сликара и песника наиваца (в. 1984: 460–474, 475–486; 
Константиновић 1991; Константиновић према Голубовић 1980), али и у 
издањима у којима се представља стваралаштво једних и других (таква 
је антологија наивне поезије, сликарства и вајарствa Пастир тражи дно 
неба, чији је наслов преузет из песме Пауна Петронијевића, в. Косенко 
Маширевић, Витошевић, Витошевић, Витошевић 2001; неки бројеви 
часописа Расковник подразумевали су, поред поезије сеоских песника, и 
илустрације наивних сликара (в. Расковник, 23, 1980).

У начелу дефинисана као ауторска, са познатим идентитетом ствараоца, 
она је, како се може видети у појединим жанровима, могла имати и ауторе који 
су остајали непознати широј заједници или истраживачима. Првенствено 
одређена као она која је спонтана, налик уметничкој књижевности, али то 
није, која је камерна, усмерена ка реципијентима који су чинили кругове 
уже од оних које је подразумевала заједница у којој је функционисало 
фолклорно стваралаштво, кругове најчешће најинтимније и породичне 
(Неклюдов 1995: 2–3; Неклюдов 2001: 4–14; Лурье 2001: 15–28), ова је 
појава у временима убрзаног развоја дигиталних комуникација и све веће 
доступности штампе померала првобитне границе и постајала отворенија 
ка много ширим круговима читалаца. Оваква динамика и презентацијска 
дисперзивност утицале су на то да се према појединим од ових параметара 
самоуко литерарно стваралаштво може повезивати и са другим облицима и 
књижевним појавама из сфере популарне и масовне културе (нпр. естетиком 
која не залази у сфере елитне, књижевности као уметности, оне која не иде 
у историје књижевности; индивидуалним ауторством; у новије време и у 
појединим случајевима – представљањем широј јавности, на свечаностима, 
преко друштвених мрежа, ауторским издањима), постфолклорних форми 
(односом према фолклорној матрици, преузимању тематско-мотивског 
слоја и одговарајућих поступака; стварању чији су реципијенти доминантно 
припадници уже локалне заједнице) итд.

Појава самоуких стваралаца и њихово стваралаштво, као естетска 
и практична комуникација, у различитим научним (и националним) 
парадигмама дефинисано је и номиновано доминантно употребом придева 
наиван6. Термину „наивноˮ7 писмо, руски су истраживачи придружили 
термин „наивнаˮ литература који је предложио С. Некљудов (2001: 4–5), 

6 Књижевни теоретичари користили су термин наиван у више значења: као наивни приповедач 
или јунак (Harmon, Holman 2000: 336), као израз под којим се подразумева блискост ствараоца са 
природом, као у Шилеровом есеју О наивном и сентименталном песништву (Milosavljević 2010: 
198–200; Preminger 1974: 541–542), као поступак којим се користе писци за децу (преузимање дечје 
тачке гледишта). Видети више у: Поповић Николић  2017: 60–61.
7 Приметно је да руски истраживачи термин „наивноˮ пишу са знацима навода. На известан степен 
његове ограничености неки истраживачи указују експлицитно (нпр. Лурје наглашава да га сматра 
радним термином  (2010: 17). Драгиша Витошевић је истакао термин наивна уметност није нарочито 
погодан, али је његова међународна распрострањеност учинила да буде употребљаван без обзира на 
то (1984: 460).
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након што је указао на изражен степен недоследности и несистематичности 
у употреби термина. Уз облике који у првом делу синтагме имају придев 
наиван8, попут – наивна писменост, наивни дискурс, наивна литература, 
наивни текст, наивно дело, наивно књижевно стваралаштво, књижевно 
стваралаштво књижевно неквалификованих аутора  („наивнаяˮ литература, 
„наивноеˮ произведение, „наивныеˮ сочинения, „наивныеˮ литературные 
тексти, „наивноеˮ литературное творчество, литературное творчество 
литературно неквалифицированных авторов; в. Витошевић 1984, Козлова 
2009: 20–21, Минаева 2003: 68–74, 2009: 7–19, Абашева 2009: 176–198, 
Миргородская 2009: 270–282, Клубков 2009: 69, 70, Лурье 2001: 18), 
у употреби су и облици који сугеришу другачији или нижи статус ове 
литературе9: аматерска, дивља (Čolović 1985), самоучка књижевност, 
примитивна (Прокофьев 1983), „као ауторско уметничко стваралаштвоˮ, 
непрофесионална (Минаева 2009: 7–19) итд. О њеној припадности 
књижевном свету посредно сведочи и чињеница да готово сви истраживачи 
корпус опредељују према књижевним жанровима, региструјући као 
најфреквентније поезију, дневнике и мемоарску прозу (в. нпр. Витошевић 
109–179; Козлова 2009: 24, 26; Никитина 2009: 49, 60; Лурье 2007: 5–7). 
Маркирање књижевних жанрова одликује и радове у којима се овом 
стваралаштву одриче припадност књижевности (песме, поезија – макар и 
надри поезија, епитафи, стихови, књижевност на гробљу (Чоловић 1985: 
94)). Обележавање одређене ниже позиције овог стваралаштва у односу на 
уметничку књижевност једно је од општих места научних радова (нпр. то је 
књижевност која храмље на све 4 ноге (Неклюдов 2001: 7)), а таква процена 
запажа се и у квалификацијама њених аутора (некомпетентни аутори, 
самоуки, састављачи, стихоклепци, стихотворци итд). 

  
Није лоше да се прикаже10: статус стваралаштва у емској свести

Како се може запазити, корпус чији су ствараоци били самоуки аутори 
у досадашњим истраживањима одређиван је терминима оформљеним 
применом разноврсних параметара (аутор, дело, уметнички поступак, 
публика, простор на коме дело настаје – сеоски песници итд.). Ако би се 
појава самоуких који стварају далеко од књижевних токова, књижевних 

8 Једно од тумачења употребе именице наивност дао је П. А. Клубков, сматрајући да „ʼнаивностьʼ 
заключается исключительно в смелости, с которой ʼнаивныйʼ человек берется за дело, требующее, 
по мнению ʼненаивногоʼ человека, специальной квалификацииˮ (2009: 73).
9 Позиција према којој се одређује вредност ових текстова условљава и коначну њихову процену, 
али и њихово место у корпусу релевантних тема и области за истраживање. Ауторима и неким 
њиховим читатељима та позиција омогућава позитивну естетску и емотивну валоризацију текста. 
Из перспективе онога ко се њоме бави са позиције образованог читаоца или научника доживљај 
може бити другачији. Како истиче Н. Козлова, „[э]стетическую (моральную, идеологическую) 
позицию по отношению к ʼнаивному писмуʼ занимает только читатель, он властвует над нормами, 
в том числе нормами письма (нормами литературного языка). Это профессионал-интеллектуал, 
который может определить написсаное непорфессиональными писатеялми как дикое, природное, 
варварское, вульгарное, может стигматизировать ʼнаивногоʼ автора, а может придать написсаному 
статус ценности. Он наделяет ʼнаивного писателяʼ правом на рассказˮ (2009: 26).
10 Навод из транскрипта разговора Vrbica_DK_DPN_2017.
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критичара, историчара и теоретичара, могла одредити као посебан 
културни слој, могло би се рећи да њега одликује променљивост сваког од 
поменутих  елемената (аутор, презентација, рецепција) и да је, по нашем 
мишљењу, текст који сведочи о аматерском стваралаштву11 једино што 
остаје као константа у дијахроној и синхроној перспективи. Отуд је за наше 
истраживање нарочито значајан, осим основне номинације појаве из емске 
перспективе, увид у аутопоетику „наивнихˮ аутора, њихов однос према 
ономе што ствара посвећена аутопоетици – односу аутора према ономе што 
стварају.

Када је у питању сфера одређивања стваралаштва као литерарног, 
емска перспектива само се делимично подударала са резултатима 
критичких приступа, будући да су аутори, нарочито они чији су радови 
бележени на терену, показивали јасно уверење да оно чиме се баве припада 
књижевности, понекад и са посредном проценом естетских вредности која 
се мимоилазила са неколиким ставовима проучавалаца (било је истраживача 
који су експлицитније ову литературу доживљавали као недовољно добру, 
нпр. „плохая литератураˮ  (Минаева 2009: 7), као и оних који су суптилније 
наглашавали  њена ограничења –„недолитератураˮ (Неклюдов 2001: 7), 
упућујући и на значај перспективе онога који процењује, нпр. Козлова 
2009: 26). Један од првих разговора из истраживачког корпуса на тему 
односа самоуких према стваралаштву и терминима употребљеним да се 
дефинише читав културни слој12 вођен је са ствараоцем (идентитет познат 
истраживачу) који је на почетку публиковао своје радове у Расковнику 
и припадао по свим параметрима ономе што је Витошевић одредио као 
групу песника сељака. Овај аутор изразио је врло јасно негативан став 
према примени облика наиван у књижевном контексту. Томе је следило 
објашњење да се он може користити у обележавању наивне уметности – 
сликарства и вајарства, али да је за ствараоце из области књижевности то 
чак и увреда.

Анализа истраживачког корпуса показује да готово сви аутори своје 
текстове доживљавају као књижевне, а себе као књижевнике, уже песнике 
– у ситуацијама када пишу једино поезију (песник А. П., Ђорђевић Белић, 
Поповић Николић 2021: 606; песник Василије од Семберије, НН3). Локална 
заједница разноврсно номинује ауторе (песник –, како на јавној свечаности 
поводом обележавања Тодорове суботе у Малом Крчимиру најављују 
локалног аутора, Mali Krčimir_SDJB10_2018;  књижевник, новинар), али и 
са одредницама пежоративног облика (саговорник сведочи да га појединци 
у заједници зову и стихоклепцем, Vrbica_DK_DPN_2017).

Поменуто маркирање текстова стваралаца наиве у оквиру система 
књижевних жанрова13 одликује и емску перспективу. Тако С. Жикић (2015: 
11 Наше је мишљење да се термин аматерско може сматрати синонимом за наивно онда када је 
у питању литерарно стваралаштво које подразумева праћење узора у најформалнијем смислу 
(преузимањем и без трансформације унутар новог поетског текста).
12 Како саговорник није дао сагласност да се разговор сними, у овом раду се његови искази не 
цитирају нити се наводе у корпусу извора.
13 Иако је рад усмерен ка питањима терминологије, сматрали смо неопходном допуну секвенцама 
посвећеним контексту. Они, чини нам се, значајно потврђују и сведоче о широј подлози на којој 
ствараоци формирају ставове о својим текстовима.
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13–16, 551) у поднасловима својих рукописа прилаже информацију о каквој 
је књижевној форми реч – дневник, песме, мемоари, а таква сведочења 
запажaју се и у самом тексту (Ти не мариш за те песме које теби кројим  или 
као метакоментари: Написах ову песму о нашем путовању). Своје текстове 
тако одређују и неки од аутора који их представљају на друштвеним 
мрежама: Доказала сам себе у свет поезије; а хтела бих да ти пишем и да 
песмом теби кажем; песма посвећена моме деди  (НН1), Песник [...] Рођен 
у Горњем Драгаљевцу код Бијељине. Написао шест књига песама (НН3), 
песму саставио син (Čolović 1985: 70). О томе такође сведоче и примењена 
средства и поступци, начин организација текста, графичко обликовање 
написаног: организација исказа у строфе, истицање наслова песме и имена 
аутора.

Говорећи о језику савремених епитафа на београдским гробљима 
Чоловић је запазио како их „састављачи схватају као лирске песме, саму 
лирску поезију гледају као на језик добар, ако не искључиво, оно бар, између 
осталог, и за смрт” (1985: 70). Неки примери теренске грађе забележене у 
20. веку показују и епику као жанр који је занимљив самоуким ствараоцима. 
То се региструје и у рецентним записима новог времена, у писаној форми 
и на интернету, без обзира на то да ли је у питању пародија као приступ 
или су аутори „озбиљниˮ (в. нпр. Фејсбук страницу Аница девојка). Неки 
од њих праве јасну разлику у типовима наратива који припадају групи 
референцијалних, попут историјских, и оних који су књижевни: Једно је 
историја, друго је прича (Rudare_MS1).

Питање истакнутог ауторства такође показује однос ствараоца према 
тексту. Мада је за неке врсте карактеристична анонимност (текстови 
на гробљима), ствараоци ове врсте литературе доминантно маркирају 
ауторство именом и презименом (нпр. књажевачки прота на почетак свих 
својих рукописа ставља име и презиме: Симеон Сима Жикић, протојереј; 
избор из дуго година чуваних рукописа самоуки песник из села Врбица 
Д. Крстић објавио је под пуним именом и презименом збирку насловом 
Врбичка носталгија – ауторско издање, без места, без године; понекад своје 
стихове потписују псеудопрезименима која формом асоцирају на простор 
са кога аутор долази и/или под својим именом и презименом стиховима 
коментаришу туђе објаве: Поново ми оживеше снови / на крај родни и на 
живот нови, / сећање ме на завичај врати, / до гроба ћу у њему остати... 
Сарајски ; Бели се, бели, Сарај цели / Ж. нам о овој лепоти слику дели, НН2). 
Оваквих сведочења има и у другим примерима старије забележене грађе, 
какви су епитафи са формулама писа и изреза уз име аутора и/или записивача 
текста: Глишо писа ова слова, писа Глишо Дмитрић из Котраже (Николић 
1998: 67)). Значајним у овом контексту чинили су нам се и посредни маркери 
попут наглашавања врсте стваралачке технике – на нивоу писано / усмено 
(нпр. на епитафима формулама приђи и читај: Србе мој, близу гроба стој, 
те прочитај спомен мој, О млади српски роде, приђи мало ближе овде и 
прочитај ова ситна слова! (Николић 2018: 43); Ја ово што сам написао не 
би мого прочитат ни пола године, Rudare_MS2: 149–К–7–BS).  
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И други елементи контекста у којима стварају и своје текстове 
представљају самоуки аутори говоре у прилог тези о њиховој уверености 
у припадност свету литературе: врло су често активни чланови локалних 
књижевних удружења (Завичајни књижевни круг Минићево, песнички клуб 
у Удружењу књижевника „Стојан Живадиновићˮ у Сокобањи итд.), поседују 
представу о публикацији стваралаштва (Д. Крстић говори о рукописима и 
жељи да буду „књига”, што неколико година након вођења интервјуа с њим 
бива и остварено, Vrbica_DK_DPN_2016; песник из села Рударе са Косова 
готово са жаљењем коментарише свој корпус: Нисам ништа издао, тако 
је осталоˮ, Rudare_MS1: 148–К– Рударе–6–BS). Поред тога, неки од њих 
остављају у текстовима сегменте који сугеришу свест о постојању интерне 
комуникације публике и аутора, сведочење о перформансу: Да вас само 
подсетим још нешто; То вам је сада од мене / поздрављам сви, мужи и 
жене (Ђорђевић Белић, Поповић Николић 2021: 605–606). Поменули бисмо 
на овом месту и не мање значајно питање узора у књижевном канону – 
једног од основних маркера текстова наивне литературе (Некљудов 2000: 
2), како су запазили Витошевић и Чоловић – од Радичевића до Миљковића, 
честа преузимања сегмената из других књижевних дела (в. поводом 
епитафа Čolović 1985: 61, 70; Николић 2018: 297–303), у домаћој и страној 
књижевности (А. С. Пушкин, Жикић 2015; С. Јесењин, В. Илић, В. Петковић 
Дис, Ј. Дучић: Снег прекрио поља и ливаде, / у даљини јабланови ћуте, / 
Боже шта ли данас у Србији раде, / да ли чисте завејане путе? НН2), а у 
новије време и евидентне утицаје новокомпоноване песме (Сметови бели 
опет веју / Ветар с’ планине олују спрема, НН2; Плачи вољена земљо, НН3), 
ређе рокенрола, што између осталог потврђује мишљење С. Некљудова о 
променљивости корпуса који служе као образац, условљеној историјски и 
социјално (2000: 2).

Укључивање самоуких стваралаца у књижевна друштва, настојање 
да се унутар таквих заједница представи свој и чује/прочита туђ текст, 
да се размењују искуства у примени уметничких поступака или слушају 
предавања о одликама и стварању књижевноуметничког дела посредно 
упућују на доминантну свест наиваца о припадности њихових текстова 
свету литературе. То је, судећи по коментарима саговорника, активност 
која изазива емотивне и естетске доживљаје: Све то лепо, како треба, шта 
треба. Као такорећи у школи некад да обновимо, да се присетимо шта је, 
како је. Ми читамо радове тамо. Ко шта припреми, ко издаје неку књигу, 
долазе нам гости. Из Књажевца долазили, долазили ови из других места. 
Онда кад неки нешто... овај, неку књигу објави, дође ту, донесе, тако, 
поделимо. Неки поделе и књиге тамо (Vrbica_DK_DPN_2017). Учешће 
у културном животу заједнице, оне у којој живе или оних у окружењу, 
повезује их и утиче на начин на који их њени чланови доживљавају (понекад, 
како наводи Козлова, са позицијом са које се критикује и унижава, понекад 
са разумевањем и подршком). Таква партиципација усмерава их ка раду 
установа културе и другим удружењима, омогућава интензивнији контакт 
са новим публикацијама, било да функционишу као читаоци или у њима 
објављују: најчешће је реч о краћим прилозима у локалним листовима или 
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о објављеним изабраним текстовима (по мишљењу С. Некљудова, управо 
прикључивање књижевним удружењима повећава и степен литерaтурне 
„писменостиˮ и скалу естетских вредности, као и књижевних оријентира 
(1995: 2); о деловању самоуких унутар књижевног удружења в. Поповић 
Николић 2024: 209–218). У оквирима који се тичу њиховог односа према 
вредновању сопственог стваралаштва могу се посматрати и све чешћа 
самостална издања њихових остварења, подржана од стране локалних 
заједница или пријатеља, или јавне презентације записа на друштвеним 
мрежама. 

*

Евидентно другачији у начину употребе термина којима се одређује 
стваралаштво књижевних наиваца, ставови истраживача ове појаве и оних 
који унутар ње функционишу као аутори и кључни чиниоци нису у потпуном 
сагласју ни када је у питању статус саме појаве унутар различитих слојева 
културе. Чини нам се логичним да аутори, будући да стварају са посебним 
циљевима, понекад усмереним ка сасвим уском кругу читалаца, са посебним, 
углавном недовољно развијеним способностима за уметничко стварање, 
као и без одговарајуће представе о томе шта оно заиста подразумева, своје 
текстове доживљавају као оне који улазе у књижевни свет и припадају, 
макар, књижевним токовима локалне заједнице. Однос аутора наивне 
литературе према стварању и  сопственом стваралаштву упућује на то да 
овде није реч о формалној употреби термина књижевност, а нарочито не 
када је у питању одређивање припадности текстова књижевним жанровима. 
Они себе не сматрају ни наивним ни аматерским, већ правим песницима, 
књижевницима. Из тога непосредно проистиче настојање, нарочито 
у времену које омогућава једноставнију презентацију и дистрибуцију 
текстова, да написано буде пред ширим читалачким круговима. Њих чине 
и истраживачи овог стваралаштва, који текстовима приступају са других 
позиција, као аналитичари (филолози, социолози, антрополози) именујући 
појаве и проучавајући их према својим мерилима, они чија су и основна 
полазишта (образовање и упућеност у одлике књижевности као уметности) 
када је у питању увид у уметност и књижевноуметничко стварање другачија. 
Када се томе додају разноврсне научне парадигме и поменуте научне 
области у чијим оквирима делују, јасним се чине узроци не само другачијег 
доживљаја текста и неједнако употребљене терминологије у односу на 
емску базу, већ, такође, бројност и разноврсност израза који се користе 
да обележе литературу непрофесионалних и оних неафирмисаних, који 
стварају настојећи да прате књижевне узоре, без иновација и уметничких 
ефеката. Истраживачи у дефинисању и анализи појаве користе одговарајуће 
теоријскометодолошке оквире, а стваралац је окренут само свом тексту, 
о коме представу ствара пре свега на основу врло оскудних контаката и 
увида у књижевну уметност. И такав увид, њему је довољан да своје дело 
сматра литературом, чак и онда када се пита да ли је добро и када је свестан 
чињенице да оно нема статус који верификују књижевни  критичари и 
историчари. 
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AMATEUR, “NAÏVEˮ, “WILDˮ OR—LITERATURE: 
ON THE TERMS FROM THE ETHIC AND EMIC PERSPECTIVE

Summary

Amateur literary creativity registration and study has been the focus of several 
disciplines, especially those dealing with the research of phenomena on the borders 
of written and oral, canonical and non-canonical, professional and non-professional 
creation. The corpus, whose creators were self-taught authors in those frameworks, 
has been determined by terms formed by the application of various parameters (author, 
work, artistic procedure, audience, space where the work is created, etc.), and in the 
use of different scientific (and national) paradigms, there were the forms of “naïve” 
literature, amateur creativity, “wildˮ literature and others. The emic perspective only 
partly coincided with this, mainly in the sphere of determining creativity as literary (with 
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a consistently opposite experience of aesthetic values). The inevitable comparison with 
the terminological sequences in the scientific research of this literature provide answers 
not only to the question of the parallel existence of different terms used to define one 
phenomenon, but also to those concerning the relationship to creativity, the position of 
creators and researchers, etc.

Keywords: amateur literature, “naïve” literature, “wild” literature, emic perspective, 
ethic perspective.
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ZAMUĆENI ŽANROVI ILI KAKVE VEZE IMAJU 
MEDICINSKI I PRAVNI DISKURS S FOLKLORISTIKOM: 

NARACIJE O ŽIVOTU ILI 
MEMORATI U IZVANTRADICIJSKOM KONTEKSTU**

Dva korpusa kojima sam se bavila – zapisnicima sa suđenja vješticama 
u Hrvatskoj u doba masovnih progona od 1699. do sredine 18. stoljeća 
te medicinskim kartonima pacijenata prve hrvatske psihijatrijske bolnice, 
Kraljevskog zemaljskog zavoda za umobolne „Stenjevec” od njegova 
osnutka 1879. do početka 1900-ih, pokazala su se važnim čvorištima u 
medicinskom i pravnom diskursu, ali i, moguće, za folkloristička istraživanja 
žanrova te zrcale disciplinarne (ne)mogućnosti stvaranja jasnih, čvrstih 
klasifikacijskih sustava, odnosno, prije svega, predstavljaju svojevrsni 
izazov i za definiranje što sve uopće može biti predmetom folkloristike. 
Premda su i zapisnici sa suđenja prepoznati kao zaseban žanr unutar 
pravnoga diskursa, a kartoni pacijenata unutar  medicinskoga diskursa, 
oni u sebi sadrže i žanr (ili žanrove) unutar žanra o kojima se rijetko, ako 
uopće, piše iz folklorističke perspektive. U tekstu se stoga bavim njihovim 
mogućim klasifikacijskim okvirom te propitujem, između ostalih, funkcije 
žanra (demonoloških) predaja u i izvan njihova tradicijskoga konteksta. 

Ključne riječi: naracije o životu, predaje, memorati, medicinski kartoni 
iz Stenjevca, zapisnici sa suđenja ženama optuženim za vještičarstvo u 
Hrvatskoj, vještice, vile, krsnik, strah, trauma.

* polgar@ief.hr
** Rad je nastao u sklopu projekta Normalnost i nelagoda: folkloristički i interdisciplinarni pristupi, koji 
financira Europska unija – NextGenerationEU.
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Tko pripovijeda ili tko ima pravo na vlastitu priču?

Korpusi koji su u središtu ovoga istraživanja – zapisnici sa suđenja ženama 
optuženima za vještičarstvo tijekom masovnih progona u Hrvatskoj od 1699. 
do 1758.1 te kartoni pacijenata Kraljevskog zemaljskog zavoda za umobolne 
„Stenjevec” u Zagrebu od njegova osnutka 1879. do početka 1900-ih – ne pripadaju 
uobičajenom folklorističkom interesu iz više  razloga, od kojih je najočitiji upravo 
njihova pripadnost pravnom, odnosno medicinskom diskursu, a time prije svega 
pisanoj, a ne usmenoj kulturi i tradiciji. No, i povijest usmene književnosti, te, 
mnogo šire, povijest usmene tradicije susreću se s istim paradoksom, odnosno 
aporijom – unutar njih bavimo se često zapisanim tragovima usmenosti, kao što je 
već davno zamijetio Walter Ong (1982), što, naravno, ne znači da su svi ti zapisani 
narativi važni folkloristici koja se, najšire definirano, bavi usmenim/verbalnim 
folklorom. Pa ipak, oba diskursa smatram važnim prinosima za proširivanje polja 
folklorističkoga interesa jer sadrže upravo glasove usmenosti, zapisane naracije 
optuženih žena i, u drugom slučaju, pacijenata u kojima se zrcale vjerovanja 
u nadnaravno, fantastično, odnosno koja se dijelom oslanjaju na žanr predaje 
u pripovijedanju o vlastitome životu. Upravo je ta žanrovska slojevitost ili čak 
zbrka u fokusu mojega istraživanja, kao i pitanje funkcija i granica pojedinih 
folklornih žanrova, ponajprije predaja u ne-izvornom, ne-tradicijskom kontekstu, 
ali jednako tako i priča o životu.

Naime, u navedenim korpusima zanimala su me i narativna oblikovanja i 
reprezentacije (ženske) čudovišnosti, odnosno nenormalnosti iz institucionalnoga 
(pravnog i medicinskog) aspekta, ali ponajprije individualnoga – kako optužene 
žene ili pak pacijenti pripovijedaju o sebi, vlastitim životima, „teškim” emocijama, 
pa i transgresijama. Tako postavljen fokus, dakako, otvara mnogo više pitanja 
nego što nudi odgovore, poput pitanja autentičnosti zapisanoga glasa, odnosno  
fragmenta naracije koja nije „prirodno” pripovijedanje nego je pak potaknuto 

1 U tekstu se referiram prvenstveno na optužene žene upravo stoga što je u navedenom razdoblju masovnih 
progona za vještičarstvo osumnjičeno 175 osoba, od čega samo šest muškaraca – od njih su trojica oslobođena 
optužbi, dvojica su pogubljena, a jednome je sudbina nepoznata. Prema tome, u doba masovnih progona 
za vještičarstvo je osumnjičeno (i optuženo) 98% žena, što Hrvatsku stavlja u sam vrh progona vještica 
kao progona žena jer je u drugim europskim zemljama omjer optuženih žena uglavnom bio tri četvrtine 
od ukupno optuženih (više u: Bayer 1982; Levack 2006: 142). Zbog toga se u tekstu i donose zapisnici sa 
suđenja vješticama, jer su tako i arhivirani i objavljivani, što, dakako, ne znači da su pogubljene žene bile 
vještice, nego se, pak termin koristi kako bi reflektirao tadašnja vjerovanja, sankcionirana sekularnim i 
crkvenim propisima i zakonima. 
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nizom pitanja,2 zatvaranjem u psihijatrijsku ustanovu3 ili čak torturom, dok 
2 Pitanja su, u slučaju suđenja vješticama, propisana zakonom, Praxis criminalis, latinskim prijevodom 
zakonika o kaznenom postupku kralja Fredinanda III. za Donju Austriju, a važio je kao pisani dokument 
običajnoga prava i za Ugarsku, dakle i za Hrvatsku i Slavoniju te je, iako je nastao 1656., uvršten 1697. i 
u Zbornik prava Ugarske i pripojenih joj zemalja. Kriminalna praksa je bila i kazneni zakonik i zakonik 
o kaznenom postupku, a članak 60. sadržavao je i propise o postupcima protiv čarobnjaštva i vještičarstva 
te propisivao pitanja koja se osumnjičenima postavljaju tijekom mučenja (više u Bayer 1982: 284–290). S 
obzirom na građu kojom u tekstu oprimjerujem mogućnosti, ali i ograničenja u određenju žanra unutar žanra 
zapisnika, čini mi se uputnim navesti pitanja kojima se potiče, odnosno zahtijeva pripovijedanje: 
 „1) Nema li ugovor s demonom?
 2) U kojem obliku (je taj ugovor sklopljen)?
 3) Kada je sklopljen?
 4) Na koje vrijeme?
 5) Da li je sklopljen pismeno ili usmeno?
 6) Na kojem mjestu?
 7) S kojom namjerom i u kojoj prigodi?
 8) Je li tko bio prisutan?
 9) Gdje je ugovor ili kakav znak od njega ima?
 10) Što ju je na to potaklo?
 11) Da li je vršila čarobnjačke čine?
 12) Na koji način i kako? Ovdje treba primijetiti da treba dozvoliti da najprije (okrivljena) osoba sama 
govori i iskazuje, ako pak na iznesene osnove sumnje ništa ne izjavi, tada je treba ispitati prema svim 
okolnostima stvari.
 13) Kojim je riječima ili djelima čarala? (Ako okrivljena osoba navede da (je nešto) zakopala i spremila 
što je dovodi u vezu s čarobnjaštvom, treba potražiti ne bi li se našlo).
 14) Koliko puta?
 15) Na kojim mjestima?
 16) Kada ili u koje vrijeme?
 17) Prema kojoj osobi? (Imena različitih osoba treba pomno napismeno zabilježiti da se može istraživati).
 18) Kome je čarobnjaštvom naškodila, kako teško?
 19) Može li pomoći osobi kojoj je čarobnjaštvom nanijela zlo? (Ovdje treba primijetiti da je dozvoljena 
samo ona pomoć koja se može izvesti bez novog čarobnjaštva).
 20) Od koga je naučila čarobnjačko umijeće? Kako je do toga došlo? Nije li ona sama druge učila 
čarobnjaštvu? Koga? Kako? Pitati treba i drugo na što možda ukazuju činjenice i njihove okolnosti.
 Nakon što je izvršeno ispitivanje i dat iskaz neka onaj kome pripada sudbena vlast što je moguće prije, 
svagdje istražuje ne bi li se našli znakovi ili zakopane odnosne tajne stvari, te da li je doista čarobnjaštvom 
naneseno zlo ili šteta ljudima i stoci. Ne može se, naime, vjerovati samome iskazu koga stvarnost ne 
potkrjepljuje.
 Istraživanje hladnom vodom kao nesigurna stvar, izvrgnuta mogućnosti prevare, ne smije se primijeniti.
 Isto tako, (treba paziti) da li postoji izričit ugovor s demonom.
 Ili da li je bez izričitog ugovora od nekoga naučila i vršila (čarobnjaštvo), zato da time drugima škodi?
 Ili da li je bez nanošenje štete, u svrhu zarade, ljudima gatala iz kristala, ogledala i sličnih predmeta?
 Ili da li se samo služila supersticioznim blagoslivljanjima?
 Ili da li je znala ili mogla prenositi ljude na jarcu, plaštu ili lađama?” (Bayer 1982: 568–569).
3 Kartoni pacijenata bili su otpočetka rada Zavoda za umobolne Stenjevec tiskani obrasci sa zadanim 
rubrikama koji su na naslovnici sadržavali osnovne podatke o pacijentima: ime i prezime, datum i mjesto 
rođenja, spol, bračni status, zanimanje, konfesionalnu pripadnost, datum hospitalizacije i datum otpusta 
ili smrti, dijagnozu, hereditet, okolnosti dolaska, dok su na unutrašnjim stranama bile slobodne rubrike za 
liječničke opaske i bilješke koje su uvijek započinjale sa status praesens, trenutnim stanjem pacijenta. U tom 
su dijelu liječnici opisivali prvo tjelesni izgled, pri čemu se u počecima osobita pozornost pridavala veličini 
i obliku lubanje, nerijetko s crtežima, ali i izgledu spolovila, grudi, boji lica i sl., potom „moralne” osobine, 
iznimno rijetko i vrlo sažeto osobnu i obiteljsku povijest pacijenta, a zatim su po datumima bilježili terapije, 
reakcije na terapiju, ponašanje pacijenta, njegovo stanje ili karakter, ali i razgovore u formi odgovora 
na liječnička pitanja te dijelove naracije pacijenata. Isprva su zapisi u karton bili česti, no s dugotrajnim 
boravkom u ludnici su se prorjeđivali i završavali bi ili datumom otpusta ili datumom i uzrokom smrti. 
Tiskani obrazac bio je na hrvatskome jeziku, a bilješke liječnika ponekad su pisane na njemačkome, no 
najčešće na hrvatskome. Kartoni pacijenata sadržavali su ponekad i priloge poput pisma mjesnoga liječnika 
koji ih je uputio na liječenje, pisma obitelji, zapise samih pacijenata ili njihove crteže, no tek u slučajevima 
obrazovanijih, najčešće pripadnika srednje klase, kojih je u počecima rada Zavoda bilo malo.
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zapisane naracije, uglavnom u trećem licu singulara, a tek iznimno prenesene 
upravnim govorom u prvom licu, proizlaze iz specifičnih, asimetričnih odnosa 
moći kojih nema (ili nema u tolikoj mjeri) u drugim, „običnim” pripovjednim 
situacijama. Odnosno, kako piše Amy Shuman, postavlja se pitanje tko ima 
pravo na pripovijedanje te „je li to predstavljanje dovoljno, adekvatno, točno 
ili prikladno prenošenje iskustva? Etička pitanja vlasništva preklapaju se s 
kulturalnim konvencijama predstavljanja iskustva” (2005: 3), to jest, u ova 
dva slučaja, i s konvencijama specifičnog, medicinskog, odnosno pravnog 
diskursa. Ni zapisničarski, pravni diskurs, kao ni psihijatrijski ne bilježe nečije 
pripovijedanje u cijelosti, kao priču o određenom iskustvu, događaju, nego su 
usmjereni na prenošenje dijela priče kao odgovora na pitanja čija je, pak, svrha 
donošenje presude, odnosno postavljanje  dijagnoze, što dovodi u pitanje ne 
samo vlasništvo nad pričom, nego i objektivnost, pa čak i faktualnost zapisanoga. 
I jedan i drugi diskurs, iz sociolingvističke vizure, imaju vlastiti jezik na koji 
nerijetko „prevode” ono što je ispričano, ostavljajući „autentične” priče i njihove 
jezične strukture zamućenima, što je osobito vidljivo u zapisnicima u kojima se 
faktografsko i fantastično, pa i fantazmatsko optuženih žena neprestano prepleću, 
tek donekle srodno naracijama pacijenata. Premda se u oba tipa naracija pojavljuju 
fantastična bića kao okosnica pripovijedanja, one izrastaju iz dva radikalno 
drugačija konteksta – kulturalno, društveno, ideološki te ih upravo zato smatram 
tek donekle srodnima. Naime, u slučaju zapisnika naracije izranjaju iz kolektivno 
dijeljenog vjerovanja u vještice, kanoniziranoga i sankcioniranog crkvenim i 
sekularnim zakonima, dok su naracije iz medicinskih kartona  kontekstualno 
smještene u doba prosvjetiteljstva, razuma i „racionalnosti” u  kojem se sve više 
patologiziraju vjerovanja u fantastično i nadnaravno, osobito u medicinskom 
diskursu i znanosti,4 čime se potire mogućnost metaforičnosti i metonimičnosti 
jezika pacijenata  (usp. Scull 2015). 

Svi su ti izazovi u pristupu navedenim korpusima vjerojatno posve dostatni 
da ih se uopće ne uzme u obzir  u folklorističkom istraživanju, no time se glasove 
onih koji inače rijetko imaju priliku govoriti, dospjeti u jezik, tako dodatno 
potiskuje ili čak posve briše, a njihove “male”, osobne priče, to jest fragmenti 
priča, ostaju marginalizirani ili postaju tek dijelom  šireg medicinskog, pravnog 
ili historiografskog narativa, pa i etnološko-antropološkoga. U folkloristici su 
zapisnici sa suđenja, primjerice, najčešće služili kako bi se razlučilo motive, 
topoe, sižeje predaja iz kasnijih razdoblja od teološko-demonološkoga diskursa iz 
doba progona (usp. Bošković-Stulli 1991: 124-160; Pócs i Klaniczay 1991/1992), 
a kartoni pacijenata psihijatrijskih ustanova nisu ni bili, koliko mi je poznato, 
predmetom istraživanja s fokusom na folkloristička žanrovska određenja.5

4 Možda je najpoznatiji primjer psihopatologizacije pučkih vjerovanja s kraja 19. stoljeća projekt 
Jean-Michela Charcota u pariškoj klinici La Salpêtrière koji je bio usmjeren prije svega na neurološka 
istraživanja histerije, bolesti za čijim se historijskim kontinuitetom i simptomatologijom tragalo, a upravo 
Freud, boraveći kod Charcota, skreće s  neuropatoloških na psihopatološka istraživanja histerije te glavne 
simptome pronalazi upravo kod žena optuženih za vještičarstvo, što mu je pak poslužilo za artikuliranje 
nekih od temeljnih pojmova psihoanalize, ali i za svojevrsnu psihopatologizaciju samih vjerovanja i usmene 
kulture (usp. Ricoeur 2005: 89–95).
5 Owen Davies u časopisu Folklore 133 (2022: 1–24) daje zanimljiv pregled povezanosti, pa i prepletenosti 
folklorističkih istraživanja i psihijatrijskog diskursa, navodeći kako su se tijekom 19. stoljeća paralelno  
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Razlozi tome posve su pragmatični: naime, sama građa, osobito iz 
psihijatrijskih ustanova, nije javno dostupna, odnosno dostupna je tek uz 
dopuštenje bolničkoga Etičkog povjerenstva i uz strogo pridržavanje zakona i 
pravilnika kojima se reguliraju prava pacijenata, dok je građa iz doba progona 
vještica često tek parcijalno očuvana, disperzirana po različitim zemljama 
(Austrija, Mađarska, Italija) ili je nestala, kao ona iz Državnog arhiva u Zagrebu, 
uz to što, dakako, nije ponajprije usmena, iako čuva tragove usmenosti.

Pa ipak, uključivanje tih (fragmenata) naracija u folkloristička razmatranja 
žanra – priča o osobnom iskustvu, priča o životu/iz života, i/ili  predaja – 
omogućuje nam razumijevanje što se događa kada je pripovijedanje dovedeno 
do krajnjih granica, kada umjesto stvaranja značenja i pojašnjenja – dolazi do 
nerazumijevanja i misreprezentacije u kontekstu koji je posve drukčiji od onoga 
„izvornoga”, tradicijskog i svakodnevnog, ali nam jednako tako pruža mogućnost 
da istražimo kako se i na koji način pripovijedanje o sebi, čak i u „prijevodu” u 
drugi diskurs, oslanja na folklorni imaginarij i usmene oblike.

Pritom, naravno, ne smatram da se svi fragmenti naracija zabilježeni u 
zapisnicima i medicinskim kartonima mogu razmatrati kao tragovi osobnih 
naracija, jer oni jesu izvanjske konstrukcije zapisničara odnosno psihijatara, a 
osobito ne oni koji su i posve doslovno prevedeni na drugi jezik poput latinskoga 
u zapisnicima, ili – nerijetko – njemačkoga u kartonima pacijenata. Čak su i oni 
fragmenti naracija zapisani „osobnim” jezikom žena, odnosno pacijenata tek (re)
konstrukcija, reprezentacija ili reanimacija ispripovijedanoga, bez obzira na to 
je li korišten upravni ili neupravni govor, to jest sama tekstualizacija proizlazi iz 
pravnoga, odnosno medicinskog diskursa koji prebire, konstruira, cenzurira ili 
pak dodaje izgovorenome s obzirom na svrhu takvoga dokumenta (usp. Kryk-
Kastovsky 2000; Dotty 2007; Dotty i Hiltunen 2009 o žanru zapisnika; npr. 
Kay i Purves 1996; Berkenkotter 2008; Zabielska 2014; Bertoša 2018. o žanru 
medicinskih kartona i povijesti bolesti).

Naracije o životu i tortura kao pripovjedni kontekst

No, primjerice, oni zapisnici u kojima se meandrira između formulaičnosti 
pravnoga diskursa, poput fiksnih fraza koji su dijelovi govornih činova (speech 
acts, usp. Dotty i Hiltunen 2009: 458–469) i takozvanih jezičnih izvještaja (kako 
to imenuju lingvistička istraživanja) osoba koje sudjeluju u pravnome procesu – 
optuženih i svjedoka, moguće je uočiti fragmente priča o životu, „prevedenih” 
i skraćenih prema pravilima žanra zapisnika, ali koji upućuju na šavove između 
različitih diskursa, a time i različitih glasova (usp. Clark 1997: 6-9).

uspostavljali i folkloristika i psihijatrija kao discipline te zaključuje da, premda nema  dokaza da su folkloristi 
istraživali psihijatrijske arhive, čini se da su i jedni i drugi umnogome bilježili upravo folklor te smatra 
da su psihijatrijski zapisi vrijedan izvor za interpretaciju i razumijevanje onodobnih pučkih vjerovanja, 
osobito vjerovanja u nadnaravno tijekom 19. i 20. stoljeća. No, premda su krajem 19. stoljeća uspostavljene 
i psihofolkloristika u anglofonom te Völkerpsychologie u germanskom svijetu, one su se kao subdiscipline 
usmjerile  prije svega na psihologiju religije, vjerovanja i primjenu teorije nesvjesnoga na folklorne prežitke, 
a ne na zasebne žanrove kojima su se kasnije posvetili, primjerice, Géza Róheim, Bruno Bettelheim ili pak 
Marie-Louise von Franz, čija su okosnica bile uglavnom bajke. Novija istraživanja arhivskog materijala 
psihijatrijskih institucija s početka njihova uspostavljanja pokazuju procese psihopatologizacije pučkih 
vjerovanja (npr. Davies 1999, 2005, 2013; Donoho 2014), no bez pokušaja žanrovskih određenja naracija 
pacijenata unutar medicinskih kartona.
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Tako se zapisnik s mučenja Margarete Kuljanke iz 1733. otvara dijelom na 
latinskom da bi potom prešao na kajkavski idiom i pokazao mjesta šavova gdje 
više nije posve jasno tko govori, odnosno kolika je i kakva intervencija u zapisu 
ispripovijedanoga:6

Anno domini 1733. die 29. decembris Zagabriae. Virtute praeviae iudicariae 
deliberationis Margaretha Kulanka, qua videlicet saga et in causam attracta ad locum 
torturae deducta imprimis consveta per ministrum iustitiae eiusdem in causam 
attractae corporali visita praemissa existente, et tandem inventis et remonstratis de 
corpore eiusdam excissis ternis diabolicis sigillis, binis quidem de scapulis et tertio 
infra sinistram mamillam, praeprimis et ante omnia bonis adhortata ad fatendum 
nihil voluit declarare, tandem compressis manibus et post unum circa quadrantem 
horae incepit fateri declarando, da ju vrag vu kipu y opravi nieinog gospodara 
szpedobne k nioi dohodech po nochi vech krat y po dva puta na noch y k dnevu 
mlade vechere naimre tentajuch ju, da joi bude bolsi nego nie gospodar, da nai z 
czoperniczami ide vu paidastvo, y tho tentanie od vraga vu preimenovanom kipu 
szvoga gospodara imala, potlam decze nerodila. 
(...)
Nadalie poveda, da vragh znum pod kipom nienoga musa vech puta baratalilliti 
sivel, pache da y vu vuze k nioi pod kipom goszpona kapitana varaskoga dva puta 
dohajal obechujuch, da ju hoche vuzeoszloboditi, vu kojem obechaniu y sivel z 
nium vu vuzi, koi vendar nimal toplega nego merzlo szeme. (Laszowski 1914: 205-
206)7

Već je iz navedenog fragmenta ispitivanja Margarete Kuljanke vidljiva 
formulaičnost pravnog diskursa koji navodi kako se pristupilo pregledavanju8 i 
mučenju njezinoga tijela, ali koji unutar iste rečenice prelazi ne samo s latinskog 

6 O žanru zapisnika i njegovoj utemeljenosti u usmenosti te o  problemima klasifikacije žanra pričanja o 
životu unutar žanra zapisnika više u: Polgar 2021: 129–155.
7 Zbog lakšeg razumijevanja, donosim i prijevod zapisnika, objavljenog u Bayer 1982: 615–616, 617:
 „Godine gospodnje 1733. dana 29. (prosinca), u Zagrebu.
 Na osnovu prethodnog sudskog zaključka dovedena je na mjesto mučenja Margareta Kuljanka kao 
vještica i optuženica. Tu je najprije službenik pravde izvršio tjelesno pregledavanje iste optuženice, pa je 
napokon pronašao i pokazao tri iz njena tijela izrezana đavolova pečata, i to dva s leđa, a treći ispod lijeve 
sise. Na to je prije svega iz dobra opomenuta da prizna, ali nije htjela ništa da izjavi. Napokon su joj stegnute 
ruke, i onda je nakon četvrt sata otprilike počela priznavati izjavljujući:
 Vrag je dolazio k njoj po noći u spodobi njenog gospodara i u odijelu sličnom njegovome, više puta i 
po dvaput na noć, i na dan mlade večeri, napastujući je da će joj biti bolji nego njezin gospodar, samo neka 
ide u drugarstvo s vješticama. I otkako ju je to vrag napastovao, u spomenutoj spodobi njenog gospodara 
– bilo je to pred neko 12 godina – odonda nije više rodila djece. (...) Nadalje izjavljuje da je vrag s njome 
u podobi njenog muža više puta spolno općio, dva puta je i u zatvor k njoj dolazio u podobi gospodina 
gradskog kapetana i obećavao joj da će je osloboditi zatvora. U tome je obećanju i živio s njome u zatvoru. 
On nije imao toplog sjemena, nego hladno, i ona je poznala da je vrag, a ne onaj u čijoj je spodobi navedenim 
prilikama k njoj dolazio”.
8 Tijela žena u hrvatskim procesima detaljno je pregledavao krvnik kao dio postupka koji je prethodio 
mučenju, ali mu je zapravo bio sastavnim dijelom. Tijela su se pregledavala kako bi se pronašao takozvani 
đavolji pečat, odnosno dokaz da je osumnjičena žena sklopila usmeni ugovor s đavlom koji je potvrđen 
njegovim otiskom na njezinoj koži, prema propisu iz Kriminalne prakse, a koji se nije oslanjao na prethodne 
prakse i zakone crvenih sudova, nego je postao dijelom sekularnih zakona na temelju Kramerovog 
inkvizitorskog priručnika, Malleus maleficarum koji je ustabilio i proširio predodžbu o seksualnim odnosima 
vraga i njegovih pomoćnica, vještica. „Pečati” su uglavnom bili madeži ili mrlje na koži, a u navedenom 
slučaju pronađena su tri. 
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na kajkavski idiom, nego se i stilistički i sintaktički mijenja u posve drukčiju 
naraciju iz koje (uvjetno) izranja ženski glas koji pripovijeda o vlastitome odnosu 
s đavlom, koji je u jednom trenutku njezin suprug (s kojim nije više mogla imati 
djecu), a kasnije se taj vrag javlja u obličju gradskoga kapetana koji ju je, čini 
se, dvaput silovao. Iz toga je fragmenta moguće iščitati rad pravnog diskursa: 
osumnjičenim ženama nije dopušteno govoriti o životu prebirući po epizodama 
i događajima koje one smatraju važnima, jer pravni diskurs ne zanima narativna 
koherencija nečijeg života, čak ni kada bi je se uopće moglo postići – njega zanimaju 
isključivo odgovori, fragmenti naracija o životu koji govore o transgresiji, grijehu, 
zločinu, pa i, posredno, o traumatskim iskustvima. Upravo stoga povjesničarka 
Lyndal Roper (1994: 205–208) pronalazi sličnost s psihoterapijskim procesom 
u kojem se ostvaruje odnos između optužene žene i njezina ispitivača/krvnika, 
odnos u kojem izranja njezina „klinička povijest”, odnosno sve ono o čemu 
se inače ne govori, što se prešućuje ili ono što se nalazi izvan samog jezika, 
što je prednarativno. Pa ipak, taj je proces ispitivanja umnogome drugačiji od 
terapijskoga jer nije usmjeren na proradu nego na presudu, fragmentaran je i 
fragmentiran, nelinearan, a faktičnost i „istinitost” ispripovijedanoga prevedene 
su ne samo na jezik pravnoga (i ne manje važno – muškoga) diskursa, nego i 
na jezik fantastičnoga i fantazmatskoga upotrebom metafore i metonimije, 
klizanja značenja. Tako se seksualno nasilje koje je doživjela u naraciji optužene 
Margarete Kuljanke pretvara u njezinu trangresiju, odnos s vragom, a drugo 
potencijalno traumatsko ili emotivno teško  mjesto – nemogućnost rađanja – 
ponovno je prevedeno u transgresivni odnos sa suprugom-vragom. Njezina priča, 
odnosno komadići njezine priče izranjaju upravo iz tih mjesta, prijevoda, jer 
nemetaforično, nemetonimijsko pripovijedanje nije ni moguće. 

I sljedeći primjer  s ispitivanja Margarete Barić pokazuje sličan šav, slično 
meandriranje između glasova koji sudjeluju u procesu, odnosno donosi ulomke 
naracije o životu optužene žene u kojem se prepleću faktično i fantazmatsko 
kao dio zahtjeva koje postavlja pravni diskurs, zakon, ali i društvo, ideologija i 
kultura koji te fantazme postvaruju i ozakonjuju: 

Et quo ad primum punctum dixit et fassa est, da nesznay da rechenome kmetu noge 
vezela, takoje pomoszi Bogh y vsza muka Christusseua, et ulterius, da nikai neszna 
nego veli odszechete mi glavu, y tai do glave. Et ulterius dixit nesznam takomi 
Bogh pomozi, ovo szem vam, Boghu szem u rukah denes tako nje Bogh pomozi, 
da je pravichna kak je Bogh pravichan za nju muku terpel. Ubi ulterius attraheretur, 
negat per omnia.
Quo ad secundum punctum, veli da je mertvu dechu rodila y onako mertvu pokapala 
y da ne za nikakvu czopriu obrachala, y to tai, da ne decze kuhala y to veli, da je 
jedno dete sivo rodila, nego dasze je pod njum utopilo, a za drugo veli da szu mertvo 
sznje zplanuti zegnala. Ulterius interrogata veli, da ne nigdar na czopriu nikakovu 
obrachala, y veli da je siva sena, koja je dete zakopala. Kada szu ju pitali, kak je 
sene ime y pridavek, koja je zakapala, tako veli da je otisla k szvetome Krisu y da 
je je Klara ime, y da je za Cherchkom Thomasem za musem bila vu Kosztusije y da 
je onde bila Kata Vukovichka, da je dete zakopala, y nadalje veli, da neszna, tako 
je pomoszi Bogh y telo Christusevo, y da neszna tako je Szueto Troisztvo y jedini 
Christus, y veli odszechete mi glavu. (Bojničić 1902: 114)
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I ovdje je vidljiv prijelaz iz formalnoga, pravnoga jezika u, uvjetno, osobnu 
naraciju koja je čak zapisana korištenjem prvog lica singulara na samome početku 
i kraju te potom prelazi u neosobno, treće lice, iz koje se nazire traumatsko 
mjesto – smrti vlastite djece. Iz te ženske naracija o vlastitoj, najvjerojatnije 
mrtvorođenoj, djeci doznajemo da su ona pokopana ilegalno, izvan groblja i bez 
obreda, za što se, izgleda, obraćalo ženama izvan gradskih zidina (Sveti Križ 
i Kustošija, zagrebačka onodobna prigradska naselja) koje bi ukapale djecu na 
određenim lokacijama, ili pak o mogućem čedomorstvu, infanticidu koji je jedno 
od čvorišta mnogih ženskih naracija u doba progona. „Siva sena” (odnosno, „siva 
žena”, u značenju sijeda, starija žena) koju navodi i koja ukapa djecu može se 
razumjeti kao pokušaj skrivanja identiteta osoba koje su u to uključene te priziva 
nepoznatost, nevidljivost, ili prebacivanje odgovornosti za ilegalne ukope na 
drugu osobu. Vlastitu krivnju, odnosno malefičnu vještičjost negira i tvrdi da nije 
„oduzela” noge nekome kmetu.  

Okosnicu i ove naracije čine teške emocije,  no koje nisu, kao u prethodnom 
slučaju, potaknute seksualnim nasiljem prevedenim u odnos s đavlom, nego, 
pak, gubitkom, smrću vlastite djece što je još jedna od neuralgičnih točaka i 
samog zakona i naracija optuženih žena i svjedoka u procesima, a ti su gubici u 
naracijama prevedeni u infanticid s posebnom svrhom – kuhanje djece kako bi se 
spravila mast potrebna za transvekciju, što Margareta Barić također negira („da 
ne decze kuhala y to veli”).

Narativni okvir traume i (ne)mogućnost pripovijedanja

Upravo nas takvi fragmenti vraćaju iz prostora „velikih priča”, povijesnih 
narativa na „male” priče, odnosno njihove djeliće: premda jezgru naracije čine 
odgovori na pitanja transponirani u teološko-pravni diskurs, ona prije svega 
svjedoči o neizrecivosti  doživljenoga, o  traumatskom iskustvu, događaju koje je 
inače teško prenijeti u jezik i koje je nužno fragmentarno (usp. Caruth 1996), te koje 
je istodobno i osobno i kolektivno. Svaka od mikro-naracija iz zapisnika istodobno 
je dijelom „velikog” narativa o progonima vještica/žena zbog različitih stvarnih 
ili imaginarnih transgresija, ali svjedoči i o osobnim pričama iz života optuženih 
žena i to ponajprije o onim dijelovima života o kojima se inače ne govori i koji ne 
pripadaju u uobičajeno, „normalno” pripovijedanje o životu. Autoreferencijalne 
prakse koje od žena zahtijeva pravni diskurs uključuju povratak u „grješnu” 
prošlost što se pak izravno reflektira na identitet u sadašnjosti – svaki prijestup, 
svako odstupanje od „normalnoga”, društveno, simbolički zadanoga ženstva 
postaje znakom njihove čudovišnosti. Za razliku od drugih, uobičajenih životnih 
narativa poput, na primjer, pričanja o životu kao pričanja o „zbiljskim zgodama 
iz života”, pripovijedanju „koje iz razgovora izrašćuje u više ili manje uobličenu 
priču o vlastitim uspomenama” (Bošković-Stulli 1984: 317), u zapisnicima sa 
suđenja nisu dopušteni jer subjekt koji pripovijeda nije autonoman, slobodan i 
pripovijedanje nije čin vlastite volje, potrebe za narativnim usidrenjem sebstva ili 
reflektiranjem vlastita identiteta (usp. Giddens 1991: 215) – taj je subjekt prisiljen 
na pripovijedanje kojim fiksira vlastitu zazornost te su zabilježeni tek oni dijelovi 
priče koji to potvrđuju.
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I dok su folkloristička istraživanja pripovijedanja o životu usmjerena, kako 
to napominju i Bošković-Stulli i Bausinger i Sirovatka, Stahl te mnogi drugi, 
na, prije svega, pripovijedanje slobodno izabranih životnih epizoda, u slučaju 
zapisnika sa suđenja i naracija optuženih žena to, naravno, nije tako, baš kao što 
njihove naracije poništavaju ili rastaču folkloristički koncept priče kao narativne 
jedinice koja ima svoj početak i kraj, a nemaju ni stabilnu strukturu, te se samo 
neki dijelovi prenose u izmijenjenom obliku od generacije do generacije. Kako bi 
ih se pokušalo žanrovski odrediti, valja se podsjetiti da su žanrovi poput priča o 
osobnom iskustvu ili pak životnih priča pripušteni u (zapadni) folkloristički kanon 
tek tijekom kasnih šezdesetih i sedamdesetih godina 20. stoljeća, i to ne bez otpora 
i divergencija.9 U toj su hijerarhizaciji žanrova koja je davala prednost bajkama, 
mitovima, baladama, legendama o svecima, predaje bile smještene negdje pri 
dnu te fiktivne ljestvice (usp. Klein 2006: 6–15), a zaokret u prepoznavanju 
„novih” žanrova započeo je s urbanim ili suvremenim predajama  (Alan Dundes, 
Linda Dégh, Jan Brunvand i dr.) da bi se potom, pod utjecajem antropoloških 
istraživanja životnih priča, autobiografija i životnih povijesti, proširio i na priče  
o „osobnom iskustvu” (Stahl 1977, 1989).  Stahl je pokazala kako ljudi koriste 
ili dijele slične narativne tehnike čak i kada pripovijedaju o osobnim, intimnim 
iskustvima, odnosno, da se često oslanjaju na kolektivne ili tradicionalne oblike 
kako bi pripovijedali o svojem životu (Kirshenblatt-Gimblett 1989). Premda su se 
od tada istraživanja osobnih naracija kao životnih priča, usmenih autobiografija 
ili pak priča o osobnom iskustvu, između ostalih, afirmirala te postala dijelom 
folklorističkih žanrova kojima je okosnica svakidašnje pričanje (usp. Bošković-
Stulli  1984: 324–325) kao krovni pojam, one se i dalje nekim dijelom razmatraju 
kao „nestandardn[e] pojav[e] i žanrov[i], premda  [t]eorijski okviri pripovjednog 
folklora dopiru sve dalje od kanonskih vrsta pripovijetke – od bajke, predaje, 
legende” (Bošković-Stulli 2006: 186). U anglofonoj literaturi najčešći su pojmovi 
za oblike pričanja o životu: life story ili životna priča, life history ili životna povijest, 
personal narrative ili osobna pripovijest te narrative of personal experience ili 
pripovijest o osobnom iskustvu (prema Marković 2012: 120; 119–148 za širu 
raspravu o „velikim” i „malim” pričama), koji su u hrvatskoj folkloristici zaživjeli 
prije svega zalaganjima Maje Bošković-Stulli (1984), ali i uz pomoć lingvistike 
i književne teorije (npr. Zečević 1976; Biti 1984; Bošković-Stulli 1984; Velčić 
1990, 1991; Jambrešić 1994; Marković 2012). Unatoč razvijenoj terminologiji, 
ali i brojnim prijeporima u određenjima koja proizlaze iz specifičnih istraživačkih 
korpusa te unatoč neizmjernoj slojevitosti pripovijedanja o životu uopće, čini se 
da se fragmenti iz zapisnika ne pripadaju posve ni u široko postavljeni koncept 
oblika pričanja o životu kako ga je predložila Marković (2012: 122), a koji 
uključuje i životnu priču, osobnu pripovijest, pripovijest o osobnom iskustvu te 
životnu povijest. Prije svega, zato što nemaju svoje izvorište u manje ili više 
spontanom, prirodnom (što god to značilo), slobodnom kontekstu koji je više 
ili manje oblikovan istraživačkim interesom, pitanjima, mjestom, situacijom u 

9 Maja Bošković-Stulli (1984: 319) navodi da se folkloristički interes za pričanja o životu razvio i 
mnogo ranije, kasnih dvadesetih i početkom tridesetih godina 20. stoljeća u Sovjetskom Savezu, kada su 
se istraživači orijentirali na oblik skaz,  termin koji se i dalje koristi  u domaćoj folkloristici (npr. Marks  
2010: 101, 102).



185

kojoj se pripovijeda, nego su ponajprije izvanjski konstrukti izrasli iz jezovitosti 
optužbe i „pročišćeni” od svih viškova koja pričanja o životu čine upravo 
životnima. Moguće ih je odrediti tek kao procijep između različitih žanrova, 
u kojem se tek djelomice približavaju pričanjima o životu, ali i izmijenjenom, 
uređenom životnom dokumentu (edited life document), kako ga je koncipirao 
Ken Plummer, i u kojem priča nije prenesena onako kako je pripovijeda subjekt/
pripovjedač, nego je izmijenjena, skraćena kako bi se uklopila u širi narativni 
okvir s drukčijom funkcijom (usp. Plummer 2001: 27). Nekim  dijelom ih se 
može razumjeti i kao svojevrsne ispovijedi/ispovijesti, no koje nisu upućene 
slušatelju/čitatelju koji ima moć odriješiti od krivnje (usp. Smith i Watson 2010: 
265),10 nego pak onome koji kažnjava i disciplinira zbog stvarnih i imaginarnih 
prijestupa. Jednako kao i intencionalne, autorske i/ili (za)pisane ispovijesti, i 
naracije iz zapisnika namijenjene su široj zajednici jer se, naime, zapisnike sa 
suđenja javno čitalo prije smaknuća. I na taj se način također ono što je privatno, 
skriveno, potisnuto, tajno ili traumatsko, ono što se inače prešućuje u „običnim” 
pripovjednim situacijama  javno razotkriva i postaje upozorenjem, ponajprije 
ženama koje su bile i glavnim objektima/subjektima rigoroznog discipliniranja i 
kažnjavanja.

Čak i oni zapisnici koji su pisani isključivo na latinskome, a koje razmatram 
kao doslovniju konstrukciju pravnoga diskursa od onih pisanih na dvama 
jezicima, važni su ne toliko iz perspektive pokušaja žanrovskoga određenja, 
koliko iz pozicije bilježenja, transmisije i pregovaranja oko ključnih tropa 
i toposa vještičjeg imaginarija na kolektivnoj, ali i osobnoj razini koji su u 
neprestanoj fluktuaciji, pa i sukobu. Oba tipa zapisnika tako nude uvid u različite 
interpretacije, doživljaje, prijevode zakonskih određenja, odnosno mjesta osobnih 
upisa u prostor vještičjeg imaginarija, koja su često narativna oblikovanja 
nekog iskustva uz pomoć supstitucija i pomicanja značenja, metaforičnosti i 
metonimičnosti jezika. Svi su ti fragmenti dijelovi usmene povijesti žena koji 
čine „nestandardnu” povijest jednog komadića Europe koja se još uvijek fokusira 
uglavnom na „mušku” povijest ratova, kriza i sukoba – povijest emocija, afekata, 
trauma, transgresija, što pak, nekim dijelom, čuvaju i prenose i predaje iz 
kasnijih razdoblja, svjedočeći ne samo o vjerovanjima, nego i s njima povezanim 
emocijama koje se tako narativno „čuvaju” i prenose. 

Psihijatrijski diskurs 
i stigmatizacija/psihopatologizacija vernakularne kulture

Srodan mehanizam strukturiranja emocija oslanjanjem na (elemente) žanra 
predaje i repozitorij njenih (demonoloških) likova kako bi se ispripovijedao 
fragment priče o vlastitome životu može se zamijetiti i u zabilježenim naracijama 
pacijenata iz medicinskih kartona, osobito u razdoblju od osnutka Kraljevskog 
zemaljskog zavoda za umobolne Stenjevec u Zagrebu 1879. do 1905., što čini drugi 

10 Smith i Watson razradile su pisanja o sebi u klasifikacijski sustav koji sadrži šezdeset različitih 
podžanrova takozvanih životnih narativa ili životnih priča, što nam pokazuje ne samo bogatstvo književnog 
i neknjiževnog polja pisane kulture, nego nas upućuje i na to da u folklorističkim istraživanjima možda i 
nismo iscrpili sve klasifikacije potencijale priča o životu.
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spomenuti korpus na kojem razmatram pitanja žanrovskih određenja, odnosno 
narativnih oblikovanja. Tu građu smatram osobito važnom za razumijevanje 
slojevitosti, funkcionalnosti i životu žanra predaje kao pripovijedanja o sebi i 
vlastitome životu te konfliktima i nesporazumima koji izaziva izvan sigurnoga 
okružja vlastite mikrozajednice i usmene tradicije uopće, a jednako tako ukazuje 
i na šire ideološke i društvene procese marginaliziranja i patologiziranja različitih 
vjerovanja koja ne pripadaju znanstvenim ili pak crkvenim doktrinama koje su se 
u začecima hrvatske psihijatrije obilno preklapale (više u: Polgar 2021b).

Naime, narativni raster memorata ili pak (uvjetno) priče o osobnom iskustvu 
pacijentima je davao okvir i pravo na vlastitu priču i emocije, uz pomoć kojih su 
nastojali pojasniti svoju poziciju, životna iskustva, dijelove života koji su rezultirali 
hospitalizacijom. S druge strane psihijatrima, predstavnicima znanstvene i 
racionalne pozicije, u samim začecima struke u Hrvatskoj kodovi i žanrovi  
usmene kulture u kojima se javljaju nadnaravna bića bili su onkraj razumskoga 
te su im naracije pacijenata i sam jezik, vokabular predaja bili isključivo 
simptomima bolesti te uporištem za, najčešće, dugotrajnu hospitalizaciju. No, u 
tim je fragmentima sam status vjerovanja onih koji pripovijedaju, odnosno predaje 
kao krhotine vjerovanja u fantastična, demonološka bića, u ovim slučajevima, 
smatram, manje važan – mnogo je važnije gotovo intuitivno (ili kako je to 
formulirala Bošković-Stulli – arhetipsko) prepoznavanje, a potom i korištenje 
predaje/memorata kao repozitorija emocija, ponajprije „ružnih”, kako ih naziva 
Sianne Ngai – nelagode, straha, tjeskobe, užasa, odnosno prepoznavanje predaja 
kao žanra koji na svim razinama uspješno prenosi, proizvodi i strukturira emocije 
(usp. Polgar 2021a). Odnosno, kako je još 1984. uočio Lutz Röhrich u tekstu 
„Sage – Märchen – Volksglauben. Kollektive Angst und ihre Bewältigung”, 
upravo su predaje među usmenim pričama one koje potiču, bilježe i prenose, ali i 
strukturiraju strah, odnosno one su izvješća o tjeskobnome i zastrašujućem. 

Demonološki/fantastični likovi iz predajnog repertoara, najčešće vještice 
i vile, ali i vrag, tako postaju katalizatori, mjesta projekcije ili introjekcije 
različitih emocija i stanja koja pokreću priču. Premda su, kao i u zapisnicima, i u 
medicinskim kartonima naracije pacijenata rijetko zabilježene, ili su zabilježene 
neupravnim govorom u trećem licu singulara, uz rijetke iznimke upravnoga 
govora i pojavljivanja subjekta koji pripovijeda u prvom licu, u njima se naziru 
tragovi usmenosti, odnosno glasovi koji inače rijetko ostaju zabilježeni i koji 
u svakodnevici nemaju prostora i prilike govoriti o sebi.  Iako i psihijatrijski 
diskurs sa svojim zakonitostima radi na sažimanju, prepričavanju, izostavljanju 
“manje važnih” fragmenata, postoje zapisi koji nam ponekad nude uvid u djelić 
priče o životu, poput sljedećega pacijentice J. Š. iz 1881. koji ovdje donosim u 
gotovo integralnoj verziji:

U pogledu pojavah bolesti:
16 i 17 svibnja o. g. bila kao zdrava ali 18. kada se je iz crkve vratila (bilo Spasovo) 
poče buncati, pripovjedajuć kako (...) su vrazi (sotoni) sve k sebi mamili a anjeli s 
desne strane, kako se tome protiviše. Dne 19. 5. prije zore užga sviću veleći da u 
mraku Bogu moliti nemože. O podne istoga dana nije mogla pravo ručak pripraviti, 
neprestano o „sotonih” i angjelih pripovjedajuć. (...) 
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Dne 20. svibnja nije više obavljala nikakvi kućni posao. Sliedećega dana posla joj 
muž po njezinu majku u G., mati ju odvede, ali otac ju dan zatim vrati njezinomu 
mužu. Kašnje dodje otac opet po nju, al ju skoro vrati njezinomu mužu, veleć da 
„nepača u nju”. Muž joj Mate dvorio ju je zatim kroz 4.5 tjedna; izkazuje o tom 
razdoblju da je ona s početka htjela djecu daviti i tuči, da je drapala robu na sebi, 
kašnje da je počela biežati i katkad da je pobjegla. (...) 
Dne 24. lipnja bude ona primljena u ovadašnju bolnicu, gdje se je za njezinoga 
boravka opažalo sliedeće:
25. lipnja – Na pitanja odgovara da je iz S. i da ima dvoje djece i „čovjeka”. 
Pripovjeda neosvrčuć se na dalnja pitanja, da ju  je „čovjek” odgurnuo, da već 2 
mjeseca za nju nemari. Veli da njezina baba na nju mrzi, da pečenu djecu jede, da 
je sve selo otrovala.
26. – 28. lipnja Nastavlja o svojoj babi, da ju je odnesla na Sveto Trojstvo i da je 
skinula križ; da se baba zakopati znade u zemlju i da za dva sata povraćati se može. 
Pjeva, tuče po vratima, govori bez smisla i nerazgovjetno te brzo.
(...)
Poskakuje, veleć da je „viške” (vještice) nose. Hranu rado prima. U noći je nemirna, 
lupa i pjeva.
1. – 5 srpnja Jako je nemirna, govori o „coprnica”, kako se u kobilice, u muhe, u 
čovjeka prevraću, kako u „krajcar zadju”.
30. 7. – 2. 8. ... Križa blatom po zidovima, da „coprnice” od sebe odvrati. Veli o sebi 
da nije vještica jerbo joj nefale prsti na noguh.11

Premda iz ovoga upisa doznajemo ponešto o obiteljskim odnosima i 
kontekstu njezina života, odnosno vremenu kada J. Š. prestaje funkcionirati 
u obavljanju poslova – skrbi za obitelj, pripremi objeda, poslovima oko kuće 
– i postaje teretom, viškom a njezino stanje narušava dinamiku svakodnevice 
te ju suprug šalje njezinim roditeljima, za promišljanje žanrovskog određenja 
najvažnije je njezino oslanjanje na vještičji imaginarij i fragmente predajnog 
okvira kako bi pojasnila, ispripovijedala svoju priču. Naime, pacijentica J. Š. 
pripovijeda o svojoj „babi” (vjerojatno suprugovoj majci) isprva je ne imenujući 
izravno kao vješticu, ali navodi da „njezina baba na nju mrzi, da pečenu 
djecu jede, da je sve selo otrovala”, što, pak, poznavajući elemente vještičjeg 
imaginarija poput infanticida i maleficija te trovanja (doduše, najčešće biljem), 
upućuje na svekrvinu vještičjost, čudovišnost, a time zapravo strukturira svoj 
strah od osobe koju doživljava prijetećom. Zabilježene rečenice, fragmenti 
naracije, koje psihijatrijski diskurs smatra isključivo simptomom, poput 
nabrajanja „babinih” sposobnosti da se ukopa u zemlju, leti, ili pak oskrnavljuje 
križ, da se može pretvoriti u drugo biće ili čak stvar (krajcar), upućuju nas na 
kodiranje teških emocija, prije svega osjećaja bespomoćnosti pred ženom koju 
doživljava kao moćnu i nedobronamjernu, koja krši red i normalnost. Upravo 
posljednja zapisana rečenica, „veli o sebi da nije vještica jerbo joj nefale prsti 
na noguh”, a koja nam priziva cijelu predajnu liniju o prepoznavanju vještice 
11 Arhiv Klinike za psihijatriju Vrapče rkp. 1881 Ž: A–Ž. Zbog zaštite prava pacijenata u tekstu donosim 
isključivo inicijale imena.
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nakon najčešće noćnoga napada upravo prema njezinu fizičkom nedostatku koji 
je nastao ranjavanjem, kao posljedica obrane od nasrtaja,  govori o još jednoj 
funkciji predaja u pripovijedanja o sebi, a to je uspostavljanje razlike između 
normalnoga i nenormalnoga, prijetećeg i opasnog nasuprot „običnome” i 
svakodnevnom. Pokušaj pacijentice da ustabili, pojasni svoju poziciju unutar 
obitelji u kojoj se osjeća ugroženo pozivanjem na predajni element o cjelovitosti 
tijela kao dokazu vlastite nečudovišnosti, a time i normalnosti, u psihijatrijskom 
diskursu ostaje neprepoznat. I njezino pripovijedanje  o vlastitome životu kroz 
oslanjanje na nadnaravno kako bi strukturirala emocije, kao i apotropejske radnje 
poput „mazanja blata” po zidovima bolničke sobe kako bi se osjećala sigurnije i 
zaštićenije ostaju zaglavljeni u prijevodu u drugi diskurs te pacijentica sljedeće 
godine umire u bolnici.  

Među rijetkim liječničkim zapisima koji dopuštaju i bilježe pripovijedanje 
u prvome licu singulara, odnosno meandriraju između prvog i trećeg lica je 
sljedeći fragment iz kartona pacijenta M. A., hospitaliziranoga 1880., a koji na 
drukčiji način strukturira priču o vlastitome životu, odnosno djelić priče iz života 
korištenjem nadnaravnoga bića, odnosno identifikacijom s njime:

Bolestnik je sav prilično miran, vesele ćudi, prema ostalim bolestnikom i liječnikom 
prijazan. Danas ušavši k njemu umoli me, na samu, da ga pustim kući, a on će 
mi to već nagraditi kamarom zlata, tako velikim kakav sam sam. Na pitanje otkud 
mu toliko zlata odgovara: „A gospodine, ja mogu ako hoću saku zagrebačku kasu 
otvoriti, nu ja toga neću. Ja sam kresnik, kao takav rodio se u kapici te imam velike 
moći. Ja mogu sve učiniti što hoću, ja ću svaku i najveću bolest izlječiti, ne travam 
kako vi lječnici, no sama moja para dostaje, da njom huknem u bolestna, nu ja opet 
neću vam drugima kvariti [po njegovu prebijati] posla”.
Na moje rieči, da je on ovdje u bolnici da će hvala bogu doći vrieme da ozdravi, 
reče: „Kakva vražja bolnica ozdravlja ljude”.12

Premda u navedenom ulomku možemo prepoznati elemente, motive predaje 
o krsniku,13 same predaje, podjednako i memorati i fabulati, tematiziraju susret 
čovjeka s nadnaravnim i neobičnim, ali ne i vlastito iskustvo čovjeka kao 
nadnaravnoga bića, odnosno čovjeka s osobitim sposobnostima i moćima koje 
nadilaze ljudsko, baš kao što je to bio slučaj žena optuženih za vještičarstvo.

12  Arhiv Klinike za psihijatriju Vrapče rkp. 1880 M: A–Ž.
13 Hrvatske predaje o krsniku (kresniku) lokalizirane su uglavnom na prostor Istre, Primorja i 
Kvarnera, odakle je podrijetlom i pacijent M. A.; krsnik, jednako kao mòra i vještica su „obični” 
ljudi s nadnaravnim moćima i sposobnostima s jednom ključnom razlikom: vještica i mòra čine 
štetu pojedincu ili cijeloj zajednici, a krsnik je zaštitnik i pomagač. Prepoznaje ga se već po 
samome rođenju jer je posve omotanom placentom (ili „kapicom”), koju se potom ušiva pod 
pazuho i koja mu daje moć i zaštitu (Šešo 2022; Šešo 2003; Bošković-Stulli 1975), a u predajama 
se najčešće tematiziraju njegove sposobnosti pretvaranja u životinje, noćnih letova, borbe sa 
štrigama, iscjeliteljske moći, kojima se koristi u zaštiti i pomaganju svojoj mikrozajednice, a 
njegov identitet najčešće ostaje skrivenim onima izvan zajednice, čime ga ona zauzvrat zaštićuje. 
Pacijent M. A. tako u svojoj naraciji nabraja neke od ključnih motiva predaja: rođenje u „kapici”, 
iscjeliteljske moći i sukob sa „zlim ljudima” koji ga žele ukloniti, no pri tome čini nešto što se u 
predajama događa iznimno rijetko – odaje vlastiti identitet krsnika.
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Tako ako bismo naraciju pacijenta M. A. žanrovski odredili kao predaju, 
odnosno memorat u užem smislu, ona to ne može biti jer je iskazana kao pripovijest 
o osobnome iskustvu bivanja nadnaravnim koje već samim pripovijedanjem, 
odnosno osobnim priznanjem krši ili narušava neke od temeljnih motiva predaja 
o krsniku, kao što je npr. tajnovitost, skrivenost identiteta ili tabuizacija ili ne-
pripovijedanje o određenim iscjeliteljskim postupcima (liječenje svih bolesti 
„parom”, tj. dahom u ovome slučaju). Pokušaj žanrovske kategorizacije usmenih, 
pripovjednih oblika koji izrastaju iz (ne)obične svakodnevice, posebno pokušaj 
strožega razgraničenja i određenja između pripovijesti o osobnome iskustvu i 
memorata, pokazuje se na temelju ovoga primjera osobito problematičnim iz 
najmanje dva razloga: prvo, osobno iskustvo kao ni pripovijedanje o njemu nisu 
nikada posve osobni jer su uronjeni, iskazani jezikom Drugoga, društva i kulture u 
kojoj subjekt živi, a drugo, pripovjedne oblike koji ne proizlaze iz tradicionalnoga 
folklorističkoga korpusa usmene zajednice katkad je problematično uklopiti u 
dogovorene (ali svejedno arbitrarne) žanrovske kategorije (usp. Stahl 1977: 22). 

O klizanju i reverzibilnosti predajnih pod-žanrova memorata i fabulata pisali 
su još Dégh i Vászonyi, upozoravajući da su fabulati mogli proizaći iz  proto-
memorata, odnosno iz osobnih pripovijesti o nadnaravnome iskustvu, jednako 
kao što fabulati mogu poslužiti kao podtekst za osobnu pripovijest (usp. Dégh i 
Vászonyi 1974: 225). No ovu pripovijest pacijenta promašeno je čitati tek kao 
memorat, jer je njegova naracija prije svega autobiografska crtica, fragment priče 
o životu, premda ukotvljena u usmenoj tradiciji – memoratska potka služi mu 
kako bi prema zahtjevu psihijatrijskoga diskursa uokvirio svoju životnu priču.14

Umjesto zaključka

I zapisnici i medicinski kartoni su hibridni i heterogeni žanrovi jer su spoj 
usmene i pisane kulture te u sebi sadrže pluralnost glasova. Osobni glasovi koji 
probijaju iz institucionalnoga diskursa pokušavaju uobličiti svoju životnu priču 
oslanjanjem na poznate narativne obrasce, najčešće na predaje te, smatram, 
utoliko mogu biti zanimljivi i folklorističkim istraživanjima koja zanimaju 
funkcije žanra u i izvan njihova tradicijskoga konteksta, posebno kao žanra 
koji strukturira emocije.  No, isto tako, predajni okvir u oba korpusa/diskursa 
služi i kao podloga za pripovijedanje epizoda iz vlastita života koje su teške ili 
nerazumljive i kojima se na taj način nastoji dati smisao i pojašnjenje te nam, 
premda proizlaze iz određenog sustava vjerovanja, pokazuju koliko je i sam jezik 
predaja metaforičan i metonimičan, a samo vjerovanje u istinitost pripovijedanoga 
tako je dovedeno u pitanje. Nadnaravnim se u oprimjerenim naracijama iz oba 
diskursa može smatrati sve ono što izmiče jasnoj ili uobičajenoj kauzalnosti, ono 
što je zastrašujuće i nerazumljivo samome pripovjedaču/pacijentu/optuženoj ženi, 
a koje se naknadno imenuje tek približno, oslanjajući se na kolektivni imaginarij, 
odnosno jezik kao prostor Drugoga u kojem su riječi, koncepti pa i afekti uvijek 
prvo tuđi te koje subjekt potom nastoji prevesti na vlastiti jezik i iskustva, 
pridajući im donekle vlastita značenja racionalizacijom onoga što neprestano 
14 Više o pacijentima koji se u pripovijedanju o dijelovima svojega života oslanjaju na fantastični imaginarij 
i žanr predaja u: Polgar 2021b.
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izmiče racionalizaciji pa i samome jeziku – ponajprije emocijama i traumama, 
a kojima su u prostoru usmene tradicije i književnosti upravo predaje glavnim 
repozitorijem.  Tako nam oba korpusa svjedoče o slojevitosti i funkcionalnosti 
žanra predaje u svakodnevnom životu, ali ponajprije u pripovijedanju o važnim, 
osobnim (afektivnim) događajima, čime se njihove žanrovske granice  zamućuju 
te postaju otvorenima prema ostalim pripovjednim žanrovima poput osobnih 
priča, biografija i autobiografija.

Dijelovi priča zabilježeni u zapisnicima i kartonima mnogo nam govore, 
jednako tako, o tome da se strašno, užasavajuće, nenormalno ili traumatsko 
iskustvo i ne mogu prenijeti u jezik drugačije osim fragmentarno, razlomljeno, 
oni jesu ono što William Labov (1972) naziva neizgovorivim/nepričljivim 
(untellable), osobito u pripovjednom kontekstu koji je sam po sebi zastrašujući. 
Ipak, upravo zbog prisile na pripovijedanje, fragmenti priča ipak postaju izgovorivi, 
zabilježeni, a njihovi glasovi sačuvani, kako god ih žanrovski odredili, te nas ti 
glasovi ponovno vraćaju na temeljna pitanja, a to je tko zavrjeđuje govoriti i tko 
zavrjeđuje da ga se čuje te na pitanje kako se i u kojim kontekstima stigmatizira 
vernakularna kultura izvan njezina sigurnog utočišta usmene tradicije.
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Nataša Polgar

MIXED GENRES OR WHAT DO MEDICAL AND LEGAL DISCOURSE 
HAVE TO DO WITH FOLKLORISTICS. NARRATIVES ABOUT LIFE 

OR MEMORATES IN THE EXTRATRADITIONAL CONTEXT

Summary

In the text, on the basis of two corpora—records from the trials of women accused of 
witchcraft during the period of mass persecutions in Croatia from 1699 to the middle of 
the 18th century and medical records of the patients of the Royal Land Institute for the 
Mentally Ill “Stenjevec” in Zagreb from its foundation in 1879 to the 1900s—the issue 
of classification of the narratives of the accused women and patients is considered, that 
is, the traces of orality in atypical folklore sources: in legal and medical discourse. 
These narrative fragments are examined in the context of folkloristic genres—belief 
legends, memorates, stories about personal experience—given that the narrative nexus 
is the mentioning of fantastic/supernatural beings or identification with them. As in both 
discourses the voices of the accused/patients emerge from formularity and are suppressed 
because they are most often conveyed by indirect speech in the third person singular, 
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the question of their factuality and authenticity also arises, which further complicates 
the classification possibilities. Therefore, the author emphasizes the limitations of the 
established folklore genres and finds that they should be re-examined and expanded by 
non-traditional sources.

Keywords: narratives about life, belief narratives, memorates, medical records from 
Stenjevec, records from the trials of women accused of witchcraft in Croatia, witches, 
fairies, krsnik, fear, trauma.
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ПОЈАМ PLACE-LORE-А У САВРЕМЕНОЈ ФОЛКЛОРИСТИЦИ

У раду ћемо представити релативно млад појам који је настао у естонској 
фолклористици – kohapärimus или place-lore. Након оцртавања 
његовог развојног пута од синтетичког термина који сабира жанровски 
разноврсну фолклорну грађу до аналитичке категорије дефинисане 
из екосемиотичке теоријске перспективе, указаћемо на семиотичке 
процесе који се налазе у његовој основи, а који се тичу односа између 
окружења и текста. Представићемо досадашње, али указати и на неке 
потенцијалне примене овог појма како у фолклористичком тако и у 
интердисциплинарном контексту. Усмеривши своје интересовање ка 
местима, која имају способност сабирања наратива, али која се кроз 
њих и успостављају place-lore нуди нове интерпретативне могућности 
фолклорне грађе, што ћемо илустровати на примеру из теренске грађе.

Кључне речи: place-lore, kohapärimus, место, простор, окружење, 
фолклор, екосемиотика, традиција.

Place-lore – настанак појма

Kohapärimus се у другој половини деведесетих година двадесетог века 
успоставља као област истраживања у естонској фолклористици чиме се 
конкретном  простору за који се фолклорна грађа везује посвећује посебна 
пажња. Само значење појма већ указује на то будући да је у питању термин 
изведен од естонске речи koht, што значи простор или место, и pärimus, 
која „потиче од финске речи ‘perinne’ (‘традиција’), а која се у естонском 
контексту може превести као ‘(усмена) традиција’ […] иако се ‘pärimus’ 
често користи синонимно с речју фолклор, он има шире семантичко поље. 
Тако, ‘pärimus’ може бити еквивалент енглеском појму ‘lore’”1 (Päll 2022b: 
186). Док је овај појам релативно лако прилагодити енглеском језику, па 
се тако усталио саобразни термин place-lore, такав подухват, када је у 
питању српски језик, није најједноставније извести, те се као потенцијална 
решења намећу, с једне стране, описни превод појма – фолклор (или усмена 
традиција) везан за простор/место – или, с друге стране, прихватање 
енглеског термина по узору на неке друге случајеве (нпр. fake-lore, web-lore 
и сл.). Шта би, међутим, прецизније био place-lore?
* ivan.prastalo@gmail.com
1 Када не постоји превод цитиране литературе, користићемо наш превод.
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Једна од дефиниција говори како је то „претежно наративни фолклор 
који је чврсто везан за неки топоним, место или предео, а који укључује 
предања (о местима), веровања везана за места, описе пракси, историјско 
знање, сећања итд.” (Mari-Ann Remmel према Valk, Sävborg 2018: 9). Мал 
Хиеме истиче да је place-lore

скуп традиција које се фокусирају на природна и културна окружења, као 
што су брда, долине, шуме, мочваре, језера, реке, поља, стење, стара дрвећа, 
гробља, капеле, цркве, путеви и земљиште. Она запажа да само постојање ових 
објеката у близини подржава континуитет place-lore-а који је с њим у вези, 
што у другом смеру приписује вредност местима и објектима, чувајући их од 
уништења. Стога, place-lore је концепт који се односи на симбиотичку везу 
између традиционалних заједница и њиховог окружења, између опипљиве 
стварности и света приче. (Valk, Sävborg 2018: 9)

Имајући овакве дефиниције у виду, Уло Валк с правом истиче како је 
place-lore пре синтетички концепт који сабира мноштво жанрова кроз које 
се виде везе између људи, места и окружења, него што је реч о аналитичкој 
одредници (Valk 2008: 13; Valk, Sävborg 2018: 9). И заиста, кроз релативно 
кратку историју ове области, због недостатка озбиљнијег теоријског залеђа, 
дефиниције које су се јављале махом су биле описне и недовољно одређене, 
а сам термин служио је више као скупни назив за одређену врсту разнолике 
жанровске грађе него што је нешто више о њој самој говорио. У чему се 
онда огледала употребна вредност овог појма?

Place-lore је као поље истраживања најпре настао као плод интензивних 
и обимних теренских и архивских пракси спровођених кроз рад place-
lore истраживачке групе при Естонском фолклорном архиву2 (Päll 2022b: 
186, 190, 192). Ове праксе су се, с једне стране, уклопиле у савремена 
стремљења естонске хуманистике, пре свега када се има у виду оновремени 
утицај просторног обрта на естонску науку, али, с друге стране, могуће је 
пратити и утицај обнове националних и локалних идентитета након распада 
Совјетског савеза (Päll 2022b: 190). Интердисциплинарна истраживања, у 
првом реду она у вези с археолошким праксама (в. Kama 2017), допринела 
су учвршћивању положаја place-lore-а у естонској науци. Током и након 
деведесетих година двадесетог века могуће је тако говорити о промени са 
текстоцентричних ка местоцентричним методама теренског истраживања, 
па је једна од главних активности била и посећивање места спомињаних 
у грађи и то заједно са саговорницима (Ergo-Hart Västrik према Päll 2022b: 
192), док при архивирању грађе метаподаци о текстовима или базе кључних 
речи нису више засноване искључиво на наративима (сижеи, варијанте, 
наративни елементи) већ и на локацијама објеката описаних у самој 
грађи. Дигиталне базе података такође омогућују повезивање географских 
локација са конкретним текстовима.3 Ове праксе су се природно надовезале 
2 Постоји и интернет презентација ове истраживачке групе, на естонском језику: https://www.
folklore.ee/era/teema/kohad.htm.
3 Постоји неколико таквих база, на естонском језику – KOOBAS kohapärimuse andmebaas (база података 
place-lore-а): https://galerii.kirmus.ee/koobas/index.php?dok_id=7&module=2&op=; RADAR: https://
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на дугу традицију прикупљања фолклорне грађе у Естонији, а узеле су у 
обзир семиотичку стварност и активност ваннаративног простора (Päll 
2022b: 192–193). Оваква промена фокуса коју је place-lore донео указала је 
на значајана питања везана за начине на које доживљавамо и изграђујемо 
места око нас, па су тако она „много више од географских локација; она су 
простор успомена и поприште натприродних сусрета у приповедању” (Valk, 
Sävborg 2018: 7).

Place-lore – екосемиотичка перспектива

Упркос овој вишедеценијској, богатој и плодној пракси,4 тек недавно 
су начињени озбиљнији кораци како би се изградило теоријско залеђе 
place-lore-а. Лона Пел је извела аналитичку дефиницију place-lore-а, 
ослањајући се на екосемиотику, која се, као и сам place-lore, у естонској 
хуманистици интезнивније развија од деведесетих година двадесетог 
века, а која подразумева „у ширем смислу, грану семиотике која проучава 
знаковне процесе одговорне за еколошке феномене” (Maran, Kull 2014: 
41). Семиотички процеси који повезују простор и наратив су, према 
екосемиотичкој перспективи, одређујући за place-lore. Њихово разумевање 
даје нам јаснији увид у природу и настанак place-lore-а.

Како је веза са конкретним простором предуслов за постојање place-
lore-а, ваљало би најпре поћи од способности ваннаративног окружења „да 
привуче наративне мотиве” (Laime 2018: 80), због чега је могуће говорити 
и о валентности неког места5. Овај капацитет за прикупљање наратива 
који одређена места поседују Л. Пел објашњава ослањајући се на идеју 
знака окружења (environmental sign). Ови знаци имају своју физичку 
манифестацију у природном окружењу, па их људи и животиње могу 
приметити и интерпретирати. У питању су најчешће индексни6 и иконички, 
неконвенционални знаци, што значи да је неопходна каузална или физичка 
веза између самог знака, тј. означитеља и предмета, односно означеног 
(Maran 2017: 357; Päll 2022a: 203; Päll 2022b: 196). Насупрот њима, 
културни знаци (cultural signs) најчешће се (али не искључиво) заснивају на 
симболичкој вези, па је реч о арбитрарним, конвенционалним знацима. Кôд 
који повезује означитеља и означено припада култури и самим тим је људима 
лако доступан. Када је реч о знацима окружења, тај кôд се налази изван 
културе, што производи различите нејасноће и препреке у препознавању 

www.folklore.ee/radar/main_eng.php; https://geoportaal.maaamet.ee/est/Kaardirakendused/Kohaparimus/ 
Kohaparimuse-kaardirakenduse-kirjeldus-p474.html; https://xgis.maaamet.ee/xgis2/page/app/kohaparimus.
4 Поред база података, значајно је истаћи и збирке које су објављене као резултат ових истраживачких 
пракси, па тако на естонском језику постоји неколико збирки place-lore-а из одређених области (Јерва 
регија, општина Хагери и село Урвасте (Remmel 2004; Valper 2010; Reinaus 2023)).
5 Иако летонски истраживач Сандис Лаиме у свом раду у ком разматра валентност места у 
фолклорним наративима не користи експлицитно термин place-lore, већ пре говори о наративима 
везаним за место (place-related narrative), резултати његовог истраживања блиски су онима у естонској 
фолклористици, будући да указује на значај вантекстуалног простора у обликовању наратива. 
6 „Индекс је физички повезан с предметом; они чине органски пар, али интерпретирајући ум не 
учествује у овој вези, осим што је примећује, након што је успостављена” (Pierce према Maran 2017: 
357).
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знаковних веза. Овакве нејасноће садрже у себи семиотички потенцијал, 
привлаче пажњу и издвајају простор као особен, а њихово објашњење, 
односно компензација за недостатак информација често се остварује у виду 
наратива. Могућности интерпретације су разнолике  и могу зависити од саме 
културе (Maran 2017: 360; Päll 2022a: 203; Päll 2022b: 195–196). То нас води 
ка даљем разумевању обликовања place-lore-а, будући да је он вернакуларна 
интерпретација знакова окружења (Päll 2022a: 203; Päll 2022b: 196).

Упркос многобројним могућностима тумачења знакова окружења, 
приметно је како неки типови места привлаче одређене мотиве. За 
разумевање настанка place-lore-а није, дакле, довољно уочити само удео 
знакова окружења, тј. семиотички потенцијал који неки простор поседује. 
Тимо Маран, говорећи о природопису7 (nature-writing) као моделативном 
систему, истиче три моделативна нивоа – зоосемиотички8, лингвистички 
и уметнички, а Л. Пел сматра да се то исто може применити и на place-
lore (Maran 2014: 301; Päll 2022b: 197). И док је зоосемиотичко моделовање 
у ближој вези са самим окружењем, односно са знацима окружења, 
лингвистичко и уметничко моделовање више (али не искључиво) зависe од 
културе и одређене традиције, што се огледа у језичком обликовању наратива, 
у одабиру мотива, сижејних образаца, у утицају жанровских конвенција, 
као и у самом контексту извођења (Päll 2022b: 197). Овакво разумевање 
place-lore-а као комплексног моделативног система прецизније објашњава 
утицај не само окружења у настанку ових наратива већ и приповедача који, 
с једне стране, реагује и препознаје семиотички потенцијал простора, његов 
знак окружења, а с друге стране, ослањајући се на симболичке знаке своје 
културе објашњава и тумачи нејасноће у окружењу кроз нарацију. Л. Пел 
преузима од Т. Марана три врсте односа које се у овом процесу остварују 
између окружења и текста – мотивисани или миметички однос објашњава 
ситуацију у којој окружење мотивише настанак одређене репрезентације; 
репрезентациони однос указује на то како је окружење моделовано на 
текстуалном нивоу; комплементарни однос скреће пажњу на чињеницу да 
је за потпуно разумевање текста неопходно познавати и само окружење, 
али и да се конкретни вантекстуални простор може интерпретирати кроз 
текстуално знање. Њима придодаје и четврти ситуациони однос који 
представља утицај самог места у тренутку приповедања на потенцијалне 
промене у самом наративу (Исто: 197–198).9

7 Превод овог термина преузели смо из рада „Екокритика и историја књижевности” Уроша 
Ђурковића (2020: 270).
8 „Зоосемиотичко моделовање своју основу има у биолошком устројству човека, у капацитету 
његових чулних органа и нервног система, и користи обрасце људском Umwelt-а да би повезао 
представе са акцијама. Зоосемиотичко моделовање испољава иконичке и индексне везе с обрасцима 
окружења и често користи природне знаке […] У природопису, зоосемиотичко моделовање је 
изражено описима ауторовог физичког искуства, комбинованим чулним импресијама насталим под 
утицајем окружења, као и описом живих бића и њихових пололожаја у окружењу. […] Важан аспект 
зоосемиотичког моделовања састоји се у препознавању перцепција и проналажењу адекватних 
лингвистичких и уметничких начина да се оне изразе”. (Maran 2014: 304)
9 „Ситуациони однос се разликује од мотивисаног или комплементарног јер се не односи на 
интрепретациони оквир већ на тренуту повратну везу између окружења и текстуалних простора” 
(Päll 2022b: 198).
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Имајући у виду ове комплексне семиотичке процесе, Л. Пел закључује 
да „place-lore може бити дефинисан као део фолклора који је могуће 
локализовати, који репрезентује одлике места и посредује искуства места” 
(Исто: 207).

Могућност локализовања кључна је карактеристика place-lore-а. Под 
њом се подразумева повезивање наратива са конкретним ваннаративним 
простором. Place-lore стога неће нужно обухватати наративе који су 
везани за просторе уколико се они у тексту јављају као општи простори 
(шума, језеро, гора и сл.) који немају везе са конкретним локацијама из 
вантекстуалног света, иако с њима може делити одређене мотиве или сижее 
(Исто: 200).

Под репрезентацијом одлика неког места Л. Пел подразумева сложенији 
семиотички процес који превазилази просто упућивање на простор у 
виду именовања и његовог описивања, па тако место не представља само 
позорницу на којој се неки догађај десио. Оно својим специфичностима 
активно учествује у обликовању наратива и због тога place-lore није могуће 
преносити и везивати за различита места а да се његово значење не промени. 
Нужна је, дакле, споменута семиотичка комплементарност између наратива 
и окружења да би се нешто могло сматрати place-lore-ом (Исто: 203).

Трећа карактеристика важна за дефинисање place-lore-а – посредовање 
искуства одређеног места указује на чињеницу да се овакви наративи не 
тичу само неког места самог по себи већ и конкретних значења и искустава 
који су у вези с тим местом, јер су такви наративи у великој мери засновани 
на субјективној интерпретацији физичког простора. Ово као последицу има 
и извесне промене у методологији прикупљања грађе, будући да субјективни 
доживљаји природног или културног окружења постају такође значајним 
делом грађе, независно од жанра којем она припада.10 Како Л. Пел истиче, 
чак и када је у питању варијанта истог наратива присутан је ситуациони 
однос између текстова и окружења, који одражава приповедачево искуство 
с конкретном средином у датом тренутку (Исто: 205–206).

Оваквом дефиницијом Лона Пел је отклонила непрецизности и нејасноће 
ранијих одређења place-lore-а, а сам појам отворила ка просторима који су 
у мањој мери били заступљени у дотадашњим истраживањима. Као што се 
из горенаведених дефиниција могло видети (поготово оне коју је дала М. 
Хиеме), највећа пажња била је посвећена природним окружењима (брда, 
планине, шуме, реке и сл.). Културна окружења су била мање заступљена, 
и то су углавном била она која су у блиској вези с природним окружењима 
(објекти које је човек направио, а који се налазе у руралним или ненасељеним 
срединама). Сада, међутим, и културна окружења, поготово урбана, такође 
постају предмет проучавања.11

10 Неки жанрови, попут предања, поготово мемората, или других личних наратива сами по себи су 
отворенији ка субјективним представама конкретних простора, те се лакше уклапају у поље place-
lore-а.
11 От Хеинапу, говорећи о природним светим местима (natural sacred sites) истиче проблематичност 
бинарне опозиције природа–култура и указује на то да и оваква места у природи могу заправо бити 
производ културе, па их назива делимично природним светим местима (semi-natural sacred sites) 
(2016: 167).
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Појам place-lore-а је, као што видимо, за ових неколико деценија прешао 
пут од описног термина који сабира жанровски разнолике наративе везане 
за простор до прецизне аналитичке категорије која омогућава ширу примену 
како у фолклористичком тако и у интердисциплинарном контексту. Које би 
биле неке од могућности примене place-lore-а?

Примена place-lore-а

Као што је речено, од самих почетака place-lore је уско везан за теренска 
истраживања и архивске праксе због свог фокуса на вантекстуални свет. 
Прецизнијa дефиниција појма омогућава боље разумевање природе place-
lore-а, као и боље планирање теренских истраживања, те учвршћује потребу 
за већ споменутим новинама у индексирању грађе (локација постаје једна 
од битних одредница), али пружа и могућност осветљавања већ постојеће 
архивске грађе која садржи довољно контекстуалних података. Тиме се 
отвара простор и за потенцијално праћење начина на који се у одређеном 
периоду развија локална традиција везана за конкретна места, што place-
lore приближава и питањима нематеријалног културног наслеђа. Будући да 
нематеријално културно наслеђе „сачињавају праксе, знања, артефакти и 
културни простори, које заједнице али појединци препознају као део своје 
културне баштине”, те да „[п]редставља оно што иначе називамо фолклором, 
обичајима, идеалима или вредностима неке заједнице, а одређује оно што 
мислимо о самима себи, односно наш идентитет” (Лукић Крстановић 
2022: 13), проучавање place-lore-а, које такође захтева блиску сарадњу са 
локалним заједницама као носиоцима знања о одређеним просторима, може 
бити врло плодотворно. 

Place-lore се, дакле, може наћи и у блиској вези с идентитетским 
питањима било да се она тичу идентитета једног народа – подсетимо да 
је управо идеолошки оквир који је подстицао обнову и учвршћивање 
естонског националног идентитета након распада СССР-а допринео 
развоју ове истраживачке области – било да је реч о мањим заједницама, јер 
истражујући традиције везане за конкретне просторе, мапира се и потврђује 
идентитет заједнице за коју су ти простори од значаја. Резултати проучавања 
place-lore-а стога могу лако бити укључени у различите дискурзивне праксе 
и политике, које неретко значајно утичу на живот заједнице, па самим тим и 
на њену традицију – од оних које су у вези с конвенцијама о нематеријалном 
културном наслеђу, преко веза са туризмом и културним индустријама 
које могу одатле проистећи, до оних чије полазиште могу бити различите 
идеолошке позиције, где се place-lore јавља као једно од средстава у 
постизању неког циља.12 

У естонском контексту place-lore се неретко ангажује у праксама заштите 
природних светих места (natural sacred sites) као националних споменика.13 
Л. Пел је, узевши као пример сукоб око изградње скијашке стазе на 
12 „Будући да је повезан са дискурсом идентитета, place-lore је отворен за идеолошке интепретације 
и редовно се јавља у јавним дискусијама везаним, на пример, за еколошке проблеме и културне 
политике” (Päll 2022a: 199).
13 У 2016. години скоро пет стотина оваквих локалитета, односно готово свако осмо место, имало је 
статус националних споменика (Heinapuu 2016: 170).
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светом брду Палукила (Paluküla Hiiemägi), указала на чињеницу да су обе 
стране у овом конфликту употребљавале place-lore у својој аргументацији 
(2022a). Док су противници изградње (део локалног становништва и шире 
популације, одређене невладине организације, као и верске, неопаганске 
организације) place-lore користили како би истакли вишевековну традицију 
која се тиче сакралне функције овог места, те да би нагласили потребу да 
оно остане и даље нетакнуто,14 локална власт која је иницирала пројекат, као 
и друге присталице изградње стазе у први план су стављали place-lore који 
илуструје практичну функцију овог места.15 Међутим, Л. Пел подсећа да те 
две функције у усменој традицији везаној за ово, али и за друга слична места 
не морају бити супротстављене (Исто: 211–212). Place-lore је семиотички 
полифон, а његовом применом као доказа и чињеница у разрешењу 
конфликта активира се само део његовог семиотичког потенцијала. 

Када овај тип фолклора уђе у јавни простор као вид аргументације 
за постизање одређеног циља, јавља се и проблем његовог извора и 
ауторитета. Архивска грађа која се чува у званичним институцијама (нпр. 
музеји, фолклорни архив и сл.), поготово ако поседује одређену старину, 
потискује вернакуларне праксе и сведочења, будући да јој институционални 
оквир даје привидно већи ауторитет, чиме се у извесној мери занемарује 
тачка гледишта локалне заједнице.16 Томе у прилог иду и разматрања Ота 
Хеинапуа у вези са светим природним местима. Он открива како савремени 
естонски дискурс о овим локалитетима (којим се, у случају којим се бави 
Л. Пел, користе противници изградње скијашке стазе) потиче много више 
из књижевне традиције просвећености и романтизма, који се ослањају на 
мотиве из антике, него што долазе из усмене традиције (Heinapuu 2016: 
181). Дакле, иако се одређене групе користе усменом традицијом како би 
доказали сакралност неког места и на тај начин га заштитиле, оне, у духу 
романтичарске традиције, та места виде најпре као везу са древном естонском 
културом која даје легитимитет постојању савремене естонске државе17, 
а читавом проблему се приступа из националне, верске и бирократске 
перспективе које су у вези са дискурсима о културном наслеђу (Heinapuu 
2016: 178; Päll 2022a: 212–213). Значај и положај ових места у свакодневном 
животу локалне заједнице, који се могу видети кроз њихове вернакуларне 
интерпретације и праксе, остаје непрепознат. Критичка анализа place-lore-а 
пружа могућност да се ове препреке у одређеној мери превазиђу, узимајући 
14 Раније поменута проблематика везана за опозицију природа–култура важи у овом случају, па је 
могуће поставити питање у којој су мери заиста ово простори на којима нема људског утицаја (Päll 
2022a: 212).
15 Ваља истаћи и да „улога place-lore-а у конфликту везаном за окружење није увек експлицитно 
присутна у дискусијама већ се манифестује и у политикама, прописима и различитим репрезентацијама 
места (нпр. туристички материјал, информативне табле, мапе)” (Päll 2022a: 206).
16 „На пример, релативност и субјективност фолклорних текстова била је приметнија у дискусијама 
о Палукили када би локално становништво спомињало породицу и личне успомене и активности на 
брду како би оповргли или потврдили ‘званични’ фолклор, тј. архивске изворе” (Päll 2022a: 209).
17 „Ипак, већина традиционалних светих природних места не одговарају романтичарским сликама 
светих храстових шума или других сличних величанствених пејзажа и стога је могуће да их локална 
заједница или општинско локално тело за планирање неће препознати као културно вредна. То значи 
да су таква места под ризиком када се праве планови и доносе одлуке у вези са градњом”. (Heinapuu 
2016: 181)
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у обзир искуства локалне заједнице, али и вантекстуално окружење, чиме се 
отежава (еколошка и друштвена) деконтекстуализација фолкора. Place-lore 
се на овај начин плодотворно укључује и у широко поље студија културе 
и еколошке хуманистике (environmental humanities)18 (Päll 2022a: 199). 
Подсетимо се и, на почетку споменутих, веза с археологијом, где фолклорна 
грађа служи као полазиште за археолошка истраживања (Kama 2017). 
Потенцијал place-lore-а је, дакле, огроман било да је реч о фолклористичком 
или интердисциплинарном истраживању. 

Пример place-lore-а на основу теренске грађе

У наставку рада покушаћемо да представимо и практичну примену 
овог појма и концепата о којима је било речи како бисмо боље разумели 
теренску грађу коју смо сакупили. Теренска збирка је настала 2016. године 
као испитна обавеза за предмет Теренско истраживање фолклора на 
Филолошком факултету Универзитета у Београду. Будући да се прилика за 
бележење грађе указала спонтано током путовања на ком су истраживачи 
(Тамара Стојановић и Иван Праштало) упознали саговорнике (М. М. и 
Л. М.), припрема за интервју је подразумевала краћи разговор неколико 
дана раније. Током необавезног разговора истраживачи су препознали М. 
М. (1997) као носиоца традиционалних знања, па су га, упознавши га с 
циљем пројекта и упутивши га у то какав их садржај интересује, позвали 
да учествује, што је он радо прихватио. Л. М. (1995), други саговорник, 
самоиницијативно је изразио жељу да учествује у разговору. Интервју је 
забележен камером с лаптопа. Разговор је текао спонтано и непосредно, а 
саговорници су се смењивали у казивању, надовезујући се један на другог. 
Грађа се већим делом састоји од предања, најчешће везаних за чланове шире 
породице (саговорници су у родбинским односима), као и од обичаја и обреда 
везаних за животни и годишњи циклус. У овом раду користићемо се делом 
грађе с почетка збирке, када су саговорници самоиницијативно покретали 
казивање, водећи се уопштеним захтевом из припремног разговора.19 
Интервју се одвијао у Риминију, у Италији, далеко од локација о којима 
саговорници говоре. Иако би разговор вођен на локацији о којој је реч или 
макар у њеној близини можда био репрезентативнији пример када се говори 
о place-lore-у, значајна је чињеница да је повод за бележење интервјуа био 
разговор о локалитету који су саговорници видели у Риминију, а који их је 
подсетио на вилино коло, односно на конкретни локалитет у Србији о којем 
ће говорити у интервјуу.

Л. М. казивање започиње с намером да подели лично искуство које би 
могло интересовати истраживаче („Шта сам хтео да кажем... Имам ја исто 
један... једну причу из живота што се мени десила”). Прича коју износи тиче 
се његовог повратка кући ноћу и представља приповедни оквир у којем ће 
исприповедати неколико кратких наратива. Вантекстуални простор условио 
18 Урош Ђурковић у свом раду о екопсихолошком пејзажу говори и о проблематици термина 
еколошка хуманистика (Đurković 2022).
19 Транскрипт су начинили истраживачи, а он се као и аудио-визуелни запис разговора налази у 
приватној архиви. Део транскрипта о којем ће бити речи налази се у додатку рада.
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је асоцијативно увезивање ових наратива. Говорећи о свом повратку ноћу, 
саговорник истиче необичне околности које утичу на доживљај окружења 
кроз које се креће. Само окружење Л. М. детаљно описује:

Л. М.: И... а видело се, ба...баш се видело као да је дан, ал… ал је била баш мрак, 
мркла ноћ онако. И ништа, пењем се ја у... прођем једну шуму, оно ништа, чуо 
сам можда неке онако крике, како се зову они што... ал нисам ништа. Међутим, 
има ту једна ливада од мог чиче, баш је велика, а на сред ливаде стоји једна 
липа. Она липа, е. Е та липа, значи... То је ливада која никад није, није сејано 
ништа, само трава, значи, кошена трава, е. Та липа стоји на средини и можда, 
шта знам, можда је пет-шест метара од липе све у круг, ту не може трава да 
никне. Значи, траве нема...
Т. С.: Око те липе?
Л. М.: Око те липе. Значи, круг један цео око те липе, трава, значи, у целој 
ливади ако је трава она пред кошење велика... ако је трава пред кошење велика, 
ок... само око те липе ништа, значи...
Т. С.: Тачно се види круг?
Л. М.: Тачно се види круг, све.

Наш саговорник се нашао пред знаком окружења (environmental sign), у 
којем поред самог простора (липа и круг без траве) учествује и необични, 
готово контрадикторни изглед ноћи („баш се видело као да је дан, ал... ал је 
била баш мрак, мркла ноћ онако”), што производи нејасноће које захтевају 
интерпретацију. Истицање значаја липе како речима („Она липа, е”), тако и 
окретањем ка свом рођаку и гестикулацијом (видљивим на видео-запису) 
указује на то да међу њима постоји дељено знање о том локалитету, у чијим 
ће се оквирима кретати интерпретација знака окружења, а које је, као што 
ћемо видети, условљено традицијом.

Л. М..: Па је озбиљно. Пит’о сам ћалета шта се то дешава, знаш, увек било 
би ми чудно. И он ми није ништа причао док нисам можда мало пораст’о. И 
ондак ми је рекао да, да око те липе играју виле. Ја, мени то било чудно, знаш, 
виле. Не, не, нисам знао шта је. Мислио сам да је оно из цртаћа оне виле (сви 
се смеју) и нисам знао, међутим, сад чуо сам баш доста прича и о томе, тамо у 
мом крају што се дешавало.
Т. С.: А шта кажу? Како изгледају?
Л. М.: Па не знам. Кажу, деда мој и тај... и његов, његов синовац, шта му 
дође, брат то јест. Они су ишли једном из друге смене, враћали се исто касно 
и видели како гори та липа. Каже велики пламен око те липе и све што су се 
приближавали то се све више одаљавала. А шта сам... да почо сам да причам 
то. Има та ливада и ништа онако мало сам се уплашио, знаш, мислим није 
свеједно. […] То је зато што сам знао све приче. […] А и рекли су ми ако 
нешто видиш на ту фору, немој да се плашиш. Тако су ми рекли.

Знак окружења објашњен је феноменом вилиног кола. Објашњење 
испрва није дато у виду наратива који описује саговорниково или нечије 
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друго искуство везано за ово место, Л. М. тек наговештава да постоје 
таква искуства о којима је чуо приче (нејасно је за која су конкретне 
локалитете везана). На питање истраживача о изгледу вила и причама о 
њима, саговорник избегава уопштене описе, већ своје знање преноси кроз 
предања (Honko 1989: 103). Оно што изненађује на крају прве асоцијативно 
увезане приче коју износи јесте чињеница да се виле и вилино коло уопште 
не спомињу. Уместо тога, казивачеви преци, о којима он приповеда, а који 
имају натприродно искуство простора у којем се и наш саговорник налазио, 
сусрећу се са необичним пламеном који је обухватио липу, а којем се није 
могло прићи, јер се необјашњиво удаљавао. Овакву „грешку” у казивању 
могуће је разумети пре свега кроз многоструки семиотички потенцијал 
самог локалитета који приповедачу служи у његовом моделовању простора, 
па су тако приче о вилином колу и о необичном пламену две подједнако 
могуће интерпретације знака окружења20 за којима саговорник посеже, 
упркос томе што су истраживачи питали за наративе о вилама. Л. М. ипак 
исправља „грешку”, те у наставку казивања одговара на захтев истраживача 
приповедајући о другом претку који је имао искуства с вилиним колом:

Да, мама ми је причала да је у... тамо код, код... једно место код Ваљева, 
Поћута се зове. Њен деда, шта јој дође, једном се враћ’о исто, можда је било 
глуво доба и улетео је у то вилино коло, да л’ су га ваљда тамо замађили и 
одвели га на врх Медведника горе. И он се вратио и исприч’о свима и после 
седам дана, не знам дал је седам дана прошло, он је умро, од тога.

Иако је овај наратив везан за другу локацију, он учествује у казивачевом 
моделовању простора и интерпретацији знака окружења. „Специфични 
мотиви и типови наратива прикачени су за одређена места, уколико место 
поседује минимални скуп особина који успоставља директну везу са 
есенцијалним епизодама конкретног наратива” (Laime 2018: 80).

Сличну ситуацију затичемо и у остатку казивања, када се Л. М., 
продуживши свој пут, сусреће с црном мачком на кривини. Он асоцијативно 
призива наратив о дедином необичном сусрету са мачком у којем му се она 
обратила, а он се, неколико дана након што је испричао породици о том 
сусрету, разболео и убрзо преминуо. Уколико овај део казивања сагледамо 
изоловано, он се не може сврстати у place-lore, будући да је у оба случаја 
фокус стављен на мачку, а не на окружење. Ако, међутим, кривину на којој 
наш саговорник затиче мачку и ливаду на којој се налази липа схватимо 
као један целовити простор („И ништа, идем ја, пењем се уз планину и 
сад поред баш те ливаде треба да прођем и одма иде кривина, баш овако 
кривина у лакат, велика кривина, сачувај Боже”, истакао И. П.), тада се и та 
изражена кривина, али и нетипично светла ноћ и белина због првог снега, 
могу заједно са липом и ливадом разумети као сложен знак окружења. 
Приповедање о мачкином понашању као необичном („И мачка стоји онако 
20 У којој мери пламен о којем је реч може бити у вези са вилиним колом или пак представља сам по 
себи објашњење постојања круга око липе на којем трава не расте није најјасније из самог казивања. 
Локалитети повезани са демонским бићима понекад се маркирају мотивима ватре, светлости 
(нарочито у казивањима о закопаном благу и змајевима).
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у седећем положају, овако као кип и гледа ме. И ја, реко, сад све што будем 
ближи она ће да, да побегне, знаш. Ма какви. Идем ја према њој, она стоји 
и, и, и овако ме гледа. Ја пролазим поред ње и она овако главом”, истакао 
И. П.) представља интерпретацију тог знака коју обликује знање о сличној 
ситуацији у којој се саговорников деда нашао. Као што смо рекли, наратив 
о дедином сусрету са мачком тешко да се може сматрати place-lore-ом, па 
ипак и он је резултат сличног семиотичког процеса. Наиме, оно што је на 
текстуалном нивоу дато као мачји говор можемо разумети као знак окружења 
чије је објашњење наратив о сусрету са натприродним оваплоћеним у мачки. 
У питању је аудитивни знак окружења21 који је проузроковао нејасноћу, а чија 
је интерпретација у великој мери била одређена самом ситуацијом у којој се 
саговорников деда нашао (ноћ и присуство мачке), као и у култури доступним 
ресурсима за интерпретацију овог знака (период ноћи који је често везан за 
нечисте силе и мачка као биће које може бити њихово отеловљење). Оно 
што додатно усложњава ситуацију јесте то да се кроз интерпретацију знак 
окружења осмишљава не као феномен независан од људске активности, 
већ управо супротно, он је одговор на активност саговорниковог деде („Он 
је њој реко, реко... тј. сам себи: „Како је лепа маца!” Нешто на ту фору. 
И само је чуо глас како је ре... како је мачка рекла или неко: ’Лепа маца, 
лепа маца’. И он се, деда се брецнуо. Знаш, није мог’о да верује и поновио 
још једном и исти одговор добио”). Када се вратимо на причу о сусрету 
Л. М. и мачке, уочавамо да аудитивни знак окружења изостаје. Чињеница 
да се наш саговорник налази у простору који је због присуства липе већ 
успостављен као „онатприродњен” (supernaturalized), омогућила је да и 
друге појаве везане за тај простор добију натприродну димензију. Међутим, 
успостављање узрочно-последичних веза између људске активности 
и знакова окружења оно је што додатно омогућава доживљај мачке на 
кривини као нечег натприродног од којег се наш саговорник штити својом 
неактивношћу, јер избегавши контакт с животињом, у тако обликованом 
доживљају света, избегава се и појава знака окружења, који би накнадно 
био протумачен наративом о сусрету с натприродним. 

Ако сагледамо казивање нашег саговорника у целости, запазићемо да се 
он заправо и не сусреће с натприродним феноменима. Он нам приповеда о 
свом повратку кући у којем се ништа необично није десило. Међутим, простор 
кроз који се он креће поседује семиотички потенцијал, који је у традицији 
локалне заједнице остварен наративима о вилином колу и другим необичним 
појавама, те се у казивачевој свести он моделује као „онатприродњен” 
простор, онај који у себи садржи потенцијал за натприродно искуство, а тај 
потенцијал се одражава на психолошко стање нашег саговорника („Тад сам 
прецрко значи, једва сам чеко да стигнем кући. Ето то је био оно...”) и даје 
му смернице како треба у тим ситуацијама поступити. Окружење, дакле, 
утиче на обликовање наратива који постају традиционално, текстуално 
знање, а оно опет утиче на осмишљавање простора – реч је о ономе што је 
Л. Пел окарактерисала као комплементарни однос у семиотичком процесу.
21 Управо је то оно што, с једне стране, овај наратив чини блиским place-lore-у и што га, с друге 
стране, од њега удаљава. Да би се говорило о наративу везаном за неко место, аудитивни знак 
окружења мора бити релативно стабилна и учестала појава на неком локалитету.
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Уочавајући значај односа између вантекстуалног простора и усмене 
традиције, осветљавамо у извесној мери и оно што Елиот Оринг назива 
процесом традиције или традицијом као процесом22. За Оринга, традиција 
у овом смислу представља процес културне репродукције (cultural 
reproduction):

Културна репродукција се односи на начине помоћу којих се култура изнова 
ствара кроз преношење и понављање. Она зависи од асимилације културних 
идеја и поновног извођења културних пракси. Репродукција се може постићи 
кроз чин преношења с једне особе на другу. Или може бити остварена када 
појединац производи нешто што је већ репродуковао раније, попут песме коју 
је певао у прошлости. (Oring 2012: 223)

У казивању нашег саговорника можемо уочити оба ова вида културне 
репродукције, као и улогу ваннаративног простора у њој. Традиционална, 
текстуална знања која Л. М. поседује, а која учествују у моделовању 
простора, усвојио је тако што су породица и локална заједница то знање 
пренели у виду наратива, али при сусрету с вантекстуалним светом.23 Поред 
самих прича везаних за одређена места, саговорник усваја и наративну 
вештину којом обликује своје искуство, односно стиче знања о начинима 
интерпретације знакова окружења. Када се нађе у ситуацији попут оне о којој 
приповеда, односно када вантекстуални простор захтева интерпретацију 
свог знака окружења, културна репродукција се остварује, будући да Л. М. 
поново изводи, макар у себи, наративе о којима је слушао. Такође, само 
приповедање истраживачима о читавој тој ситуацији још један је вид 
културне репродукције, односно процеса традиције на делу, који је, како Е. 
Оринг истиче, неопходан да би настали производи традиције.

Део грађе који обрађујемо састоји се, строго узев, од неколико 
независних кратких предања и оквирног наратива који површински личи 
на предање, али у којем изостаје догађај, односно сусрет с натприродним 
због адекватног понашања саговорника остаје без последица. Уколико 
овим производима традиције приступимо као појединачним текстовима, 
представницима одређеног жанра, у којима је присутан одређени тип 
мотива, њихов интерпретативни потенцијал остаје недовољно остварен. 
Сагледамо ли их, пак, као place-lore, тј. усредсредивши се и на њихове 
вантекстуалне чиниоце, најпре на везу с ваннаративним простором, можемо 
22 Позивајући се на Бен-Амосов есеј о традицији и седам начина на који се појам може разумети 
(в. Ben-Amos 1984), Елиот Оринг прави поделу на традицију као процес и традицију као производ 
(у коју спада шест од седам Бен-Амосових дефиниција овог појма). „Процес је фундаменталнији од 
производа. Традиције су традиције једино посредством неког процеса који их таквима чини. Процес 
ствара производ. Без процеса, традиције се не би разликовале од свих других културних идеја и 
пракси”  (Oring 2012: 223).
23 „Пит’о сам ћалета шта се то дешава, знаш, увек било би ми чудно. И он ми није ништа причао 
док нисам можда мало порасто. И ондак ми је рекао да, да око те липе играју виле. Ја, мени то било 
чудно, знаш, виле. Не, не, нисам знао шта је. Мислио сам да је оно из цртаћа оне виле (сви се смеју) 
и нисам знао, међутим сад чуо сам баш доста прича и о томе, тамо у мом крају што се дешавало 
[…] А и рекли су ми ако нешто видиш на ту фору, немој да се плашиш. Тако су ми рекли” (истакао И. 
П.). Све ситуације дате у курзиву указују на начине на које је саговорик кроз дужи период посредно 
кроз заједницу којој припада усвајао знања о ваннаративном простору.
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потпуније разумети како они настају, зашто су баш ови различити наративи 
исприповедани заједно, те осветлити сам процес традиције у којем 
простори утичу на производњу наратива, али и наративи на осмишљавање 
вантекстуалног света у којем се човек налази.

Закључак

Истакли смо како је грађа коју смо обрадили забележена далеко од 
простора о којима се у њој говори, али и напоменули како је ипак конкретни 
простор у Италији с којим се саговорник сусрео био предуслов за читав 
интервју. Та чињеница би, ван перспективе place-lore-а, могла остати на 
нивоу занимљиве околности која је довела до разговора. Она, међутим, 
указује на оне процесе који се налазе у сржи place-lore-а на начин на 
који га разуме и дефинише Лона Пел, тј. истичући значај вантекстуалног 
простора за настанак наратива, као и утицај већ постојећих наратива на 
осмишљавање простора, она нам скреће пажњу на непрекидну семиозу која 
се дешава при сусрету са знацима окружења (зато је и могуће да саговорник 
у Италији препозна нешто што га подсећа на вилино коло, које везује за 
конкретно место у Србији). Објашњавајући семиотичке процесе у основи 
place-lore-а, Л. Пел закорачује у поље истраживања процеса традиција, 
док су дотадашње концепције овог појма остајале на нивоу проучавања 
производа традиције, сводећи тако place-lore на синтетички концепт који 
обухвата жанровски разноврсну грађу. Управо се у овом ширењу фокуса 
на разумевање процеса традицију, а не искључиво на саме производе 
традиције, и  заснива употребна вредност place-lore-а.

Могућности за примену place-lore-а у оквиру српске науке ту се не 
исцрпљују. Имајући у виду начине на које је он досад коришћен у контексту 
естонске науке, place-lore и у српском контексту може имати разноврсне 
значајне примене. Он у првом реду може утицати на извесне промене 
у теренским и архивским праксама, као и на ново сагледавање постојеће 
грађе која има довољно контекстуалних података, те на мапирање и 
праћење развоја традиције одређених заједница, како оних на маргинама 
српског културног простора, тако и у његовој унутрашњости, те на тај 
начин указати на њихове блискости и разлике. Поред тога, могућност за 
интердисциплинарну примену је врло богата, најпре у оквиру области 
нематеријалног културног наслеђа, туризма, културних индустрија, али и 
(еколошког) активизма, поготово када се узме у обзир све већа учесталост 
сукоба локалног становништва и активиста с великим инвеститорима (нпр. 
мале хидроелектране, рудници и сл.).24 Оно што се често превиђа због 
инертног фокуса на природна окружења, а где би перспектива place-lore-а 
24 У том светлу може бити занимљив исказ саговорника у делу грађе која није обрађена у овом раду, 
а који се тиче записа:  „Л. М.: Имамо баш један пример тамо где живимо ми. Пошто је то рударско 
место и... […] Отац ми је то причо док је радио на, на глодару, на четворци кад су били, кад су копали 
вреочко гробље горе и то. Каже да, да је то много зезнута ствар, да су долазили до записа и да су оно, 
дођу пословође и кажу ајде шта је то, каже, посеците часком то дрво, да нико није смео. М. М.: И 
давали су им плус и паре за то, нико није... Л. М.: Нико није смео то. М. М.: И то огромне паре су им 
давали”.
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могла бити значајна, јесте и прикупљање и разумевање фолклора везаног за 
урбане просторе. Остаје нам да видимо хоће ли се и у којој ће се мери сви 
ови могући токови развијати у српској науци.

Цитирана литература

Ђурковић, Урош. „Екокритика и историја књижевности”. Годишњак Катедре за српску 
књижевност са јужнословенским књижевностима, год. XV (2020): 267–284.

Лукић Крстановић, Мирослава. „Програмирање нематеријалног културног наслеђа: праксе, 
знања и формати”. У: С. Ђорђевић Белић, Д. Лајић Михајловић, Б. Сикимић (ур.). 
Савремена српска фолклористика XI (Зборник радова). Београд, Лозница, Тршић: 
Удружење фолклориста Србије, Универзитетска библиотека „Светозар Марковић”, 
Центар за културу „Вук Караџић”, Тршић: Научно-образовни култрни центар „Вук 
Караџић”, 2022: 13–31.

Ben-Amos, Dan. „The Seven Strands of Tradition: Varieties in Its Meaning in American Folklore 
Studies”. Journal of Folklore Research, 21(2/3) (1984): 97–131.

Đurković, Uroš. „Ekokritika i geopoetika: ekopsihološki pejzaži”. Poznańskie Studia Slawistyczne, 
22 (2022): 129–140.

Heinapuu, Ott. „Agrarian rituals giving way to Romantic motifs: Sacred natural sites in Estonia”. 
Sign Systems Studies, 44 (1/2) (2016): 164–185.

Honko, Lauri. „Memorates and the Study of Folk Belief”. In: Reimund Kvideland and Henning 
K. Sehmsdorf (eds.). Nordic Folklore: Recent Studies. Bloomington: Indiana University 
Press, 1989: 100–109.

Kama, Pikne. „Place-lore as a Tool to Identify Archaeological Sites”. Estonian Journal of 
Archaeology, 21 (2) (2017): 89–116.

Laime, Sandis. „The Place Valence Approach in Folk Narrative Research: The ‘Church Sinks 
Underground’ Motif in Latvian Folklore”. In: Ülo Valk and Daniel Sävborg (eds.). Storied 
and Supernatural Places: Studies in Spatial and Social Dimensions of Folklore and Sagas. 
Helsinki: Finish Literature Society, 2018: 80–92.

Maran, Timo. „Biosemiotic criticism: modelling the environment in literature”. Green Letters, 18 
(3) (2014): 297–311.

Maran, Timo. „On the Diversity of Environmental Signs: A Typological Approach”. Biosemiotics, 
10 (3) (2017): 355–368.

Maran, Timo, Kull, Kalevi. „Ecosemiotics: Main Principles and Current Developments”. 
Geografiska Annaler Series B-Human Geography, 96 (1) (2014): 41–50.

Oring, Elliott. Just Folklore: Analysis, Interpretation, Critique. Los Angeles: Cantilever Press, 
2012.

Päll, Lona. „The Role of Place-lore in Environmental Conflict Discourse: The Case of Paluküla 
Sacred Hill in Estonia”. Journal of Ethnology and Folkloristics, 15 (2) (2022a): 198–220.

Päll, Lona. „An Ecosemiotic Dimension of Folklore: Reframing the Concept of Place-Lore”. Sign 
System Studies, 50 (2-3) (2022b): 185–216.

Reinaus, Reeli. Keerdus kadakas ja kadunud haned. Hageri kohapärimus. Tartu: Eesti 
Kirjandusmuuseum, 2023.

Remmel, Mari-Ann. Arad veed ja salateed: Järvamaa kohapärimus. Tartu: Eesti 
Kirjandusmuuseum, 2004.

Valk, Ülo. „Notes on Assamese Place-Lore”. Indian Folklife, no. 31 (2008): 10–13. 
Valk, Ülo, Sävborg, Daniel. „Place-Lore, Liminal Storyworld and Ontology of the Supernatural. 

An Introduction”. In: Ülo Valk & Daniel Sävborg (eds.). Storied and Supernatural Places: 
Dimensions of Folklore and Sagas. Helsinki: Finnish Literature Society, 2018: 7–24.

Valper, Valdo. Metsast leitud kirik. Mõtsast löütü kerik. Urvastõ kohapärimus. Tartu: Eesti 
Kirjandusmuuseum, 2010.



208

Додатак

Л. М.: Па добро. Шта сам хтео да кажем... Имам ја исто један... једну причу из 
живота што се мени десила. Била је можда... Па можда је био новембар, децембар, 
зимско доба, онако. Можда први снег је пао отприлике. Видело се, белело се поље.

Т. С.: Мхм.
Л. М.: И сад ту, пошто сам ја ту из једног села испод Космаја... До...договоримо 

се да одемо код једне ту другарице у центар горе, нас можда три-четри друга, али 
ја живим одвојено од центра, у планини.

И. П.: Мхм.
Л. М.: Значи, баш, баш морам пролазим и кроз шуме и... баш је пут, нема 

асфалта, калдрма и тако даље. И ништа, одемо ми код те другарице и онако 
запричамо се, било то дружење и кад смо погледали на сат, можда је било негде, 
шта ја знам, пола један, један отприлике. И ништа, ми кажемо ајмо да кренемо 
кући и ту они мене испрате можда донекле, шта знам, ту је још један друг и ми 
се ту раздвојимо и ја кренем сам пешке кући. И... а видело се, ба...баш се видело 
као да је дан, ал‘...ал‘ је била баш мрак, мркла ноћ онако. И ништа, пењем се ја у... 
прођем једну шуму, оно ништа, чуо сам можда неке онако крике, како се зову они 
што... ал‘ нисам ништа. Међутим, има ту једна ливада од мог чиче, баш је велика, 
а на сред ливаде стоји једна липа. Она липа, е.

М. М.: Мхм. 
Л. М.: Е та липа, значи... То је ливада која никад није, није сејано ништа, само 

трава, значи, кошена трава, е. Та липа стоји на средини и можда, шта знам, можда 
је пет-шест метара од липе све у круг, ту не може трава да никне. Значи, траве 
нема...

Т. С.: Око те липе?
Л. М.: Око те липе. Значи, круг један цео око те липе, трава, значи, у целој 

ливади ако је трава она пред кошење велика... ако је трава пред кошење велика, 
ок... само око те липе ништа, значи...

Т. С.: Тачно се види круг?
Л. М.: Тачно се види круг, све. И ја док сам био мали, док сам, док сам чуво 

овце ту пито...
М. М.: (смех) 
Л. М.: Па је озбиљно. Пито сам ћалета шта се то дешава, знаш, увек било би 

ми чудно. И он ми није ништа причао док нисам можда мало порасто. И ондак 
ми је рекао да, да око те липе играју виле. Ја, мени то било чудно, знаш, виле. Не, 
не, нисам знао шта је. Мислио сам да је оно из цртаћа оне виле (сви се смеју) и 
нисам знао, међутим сад чуо сам баш доста прича и о томе, тамо у мом крају што 
се дешавало.

Т. С.: А шта кажу? Како изгледају?
Л. М.: Па не знам. Кажу, деда мој и тај... и његов, његов синовац, шта му дође, 

брат то јест. Они су ишли једном из друге смене, враћали се исто касно и видели 
како гори та липа. Каже велики пламен око те липе и све што су се приближавали 
то се све више одаљавала. А шта сам... да почо сам да причам то. Има та ливада и 
ништа онако мало сам се уплашио, знаш, мислим није свеједно.

И. П.: Да.
Л. М.: То је зато што сам знао све приче.
И. П.: Па да.
Л. М.: А и рекли су ми ако нешто видиш на ту фору, немој да се плашиш. 
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Тако су ми рекли. Да, мама ми је причала да је у... тамо код, код... једно место 
код Ваљева, Поћута се зове. Њен деда, шта јој дође, једном се враћо исто, можда 
је било глуво доба и улетео је у то вилино коло, да л’ су га ваљда тамо замађили 
и одвели га на врх Медведника горе. И он се вратио и испричо свима и после 
седам дана, не знам да л’ је седам дана прошло, он је умро, од тога. И ништа, идем 
ја, пењем се уз планину и сад поред баш те ливаде треба да прођем и одма иде 
кривина, баш овако кривина у лакат, велика кривина сачувај Боже. И ништа, ја 
онако сам... био сам баш, баш обучен, у чизмама сам био и ја идем кад на сред, на 
сред те кривине стоји једна црна мачка. Значи, бело све око мене, бео пут онако, 
стоји црна мачка на средину. Ја гледам шта је сад ово, не знаш. Ништа, ја, оно, 
уплашио сам се. Ја идем с... значи, идем ка њој, морам прођем поред ње. И мачка 
стоји онако у седећем положају, овако као кип и гледа ме. И ја, реко, сад све што 
будем ближи она ће да, да побегне, знаш. Ма какви. Идем ја према њој, она стоји 
и, и, и овако ме гледа. Ја пролазим поред ње и она овако главом. Ја не проговарам 
ниједну реч. Чуо сам да, да не ваља да се прича ништа. 

Т. С.: А што то? Је л’ знаш? Јесу ти рекли зашто не ваља да се прича?
Л. М.: Па ја сам чуо зато што исто један пример ту из породице, деда, од, од 

ћалета отац, он је... се разболео због тога. Мислим сад ово делује стварно као да ми 
овде сад нешто измишљамо, причамо, али то је тако.

Т. С.: Није, није. Све то...
Л. М.: Шта сам хтео да кажем... Па да, причали су ми моји ја сад н... ни ја 

нисам био сведок. Деда је једном приликом, тад... то је било можда деведесет 
шесте, седме. Знаш тад није било купатила и тога па они су... и стари људи, знаш, 
из једне куће ишли су у... у овај...

Т. С.: Пољски WC.
Л. М.: Тако је, пољски WC. И он је усто једном, исто вероватно било глуво 

доба, и сад мора прође по... поред једне капијице, а на диреку је стајала једна 
мачка, каже, он је причао њима да никад у животу није видео лепшу мачку, да је 
била много шарена и лепа. Међутим, он је реко њој, значи, овим речима сам ја чуо, 
ја сад то не знам да л’ је истина. Он је њој реко, реко... тј. сам себи: „Како је лепа 
маца!” Нешто на ту фору. И само је чуо глас како је ре... како је мачка рекла или 
неко: „Лепа маца, лепа маца”. И он се, деда се брецнуо. Знаш, није мого да верује 
и поновио још једном и исти одговор добио. И, међутим, он то можда два-три дана 
није ником причо, али ваљда га је то потискивало. Испричо је и баби и оцу, свима 
је испричо. И после тога се убрзо разболео и умро.

Т. С.: А чекај, јеси ми ти рекао да је мачка њему рекла: „Пази шта причаш!”
М. М.: Да, да. Не, не, не.
Т. С.: Јеси ми то? Не, или то си нешто друго? Не.
М. М.: То је нешто друго било.
Т. С.: То је нешто друго било, није везано за то.
М. М.: Није, није за мачку.
Т. С.: Значи он је, као да му се та мачка обратила.
М. М.: Обратила... Одговорила му као на то питање. 
Т. С.: Да. И он је дошо и рекао је жени.
Л. М.: Да, да реко је...
М. М.: Жени.
Л. М.: Да, баби.
М. М.: Испричао свима.
Л. М.: Јесте. И ништа, и значи сад та... то ми је прво било пало на памет кад 

сам пролазио ја поред те мачке. 
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Т. С.: Аха. Е то. 
Л. М.: Значи, нисам уопште причао. Ма нисам хтео да отварам уста. (смех) 

Прошо сам поред мачке, она ме гледа. Значи, не помера се. Ја како сам се све 
више и више сад почо пењем се, значи, кривина и пењем се уз брдо, све више и 
више (неразумљиво 09:54) ја сам се окрето и она стоји и и даље ме гледа. Тад сам 
прецрко значи, једва сам чеко да стигнем кући. Ето то је био оно...

Ivan Praštalo

THE NOTION OF PLACE-LORE IN MODERN FOLKLORISTICS

Summary

In this paper the emergence and development of the place-lore notion in Estonian 
folklore studies and humanities is presented. The paper depicts the path that this term 
took starting as the umbrella term for place-related folklore that belong to various genres, 
used mostly in fieldwork and archival practices, up to a useful analytic category defined 
in ecosemiotics theoretical framework, usable in theoretical discourse as well as in 
applied humanities and social sciences. The analytic definition developed by Lona Päll 
has been presented, according to which place-lore is “a part of folklore that is localizable, 
represents the characteristics of place, and mediates place experience” (2022b: 207). The 
semiotic processes which lie in the basis of relations between environment and narrative 
have been outlined, the importance of the environmental sign through which a place 
establishes its semiotic potential has been pointed out, as well as the fact that place-lore 
is a complex modeling system that comprises of three modeling levels (zoosemiotic, 
linguistic, and artistic) and through which different relations between the environment 
and text are established (mimetic, representative, complementary, and situational). An 
overview of the application of place-lore so far has been provided, as well as what the 
potential possibilities in the future could be (fieldwork and archival practices, intangible 
cultural heritage, tourism, cultural industries, environmental humanities, cultural studies, 
etc.). In the final part of this paper, it has been illustrated on the author’s fieldwork material 
how place-lore, by focusing attention to extratextual space, helps in the understanding 
of place-related folklore as well as in illuminating the process of tradition that lies at its 
core.

Keywords: place-lore, kohapärimus, place, space, environment, folklore, ecosemiotics, 
tradition.
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КЛАСИФІКАЦІЯ НАРОДНИХ БАЛАД У СУЧАСНІЙ 
ФОЛЬКЛОРИСТИЧНІЙ НАУЦІ ПІВДЕННИХ СЛОВ’ЯН І 

УКРАЇНЦІВ: ДОСВІД, СПЕЦИФІКА, ПІДХОДИ

Складним питанням залишається класифікація балад, про що 
свідчать намагання фольклористів представити найбільш прийнятну 
й універсальну схему класифікації балад за певними регіонами та за 
національною специфікою. Нам здається, що функціонально найбільш 
плідною є класифікація народних балад за тематикою, оскільки ні 
регіональні особливості, ні сфери життя не дають нам вичерпної 
картини. За цим принципом підготовлено деякі класифікаційні моделі 
у світовій фольклористиці. 
Проте зауважимо, що, намагаючись класифікувати баладні тексти, 
ми стикаємося з необхідністю визначити пріоритетність якогось 
змістового чи композиційного компонента, оскільки подекуди важко 
віднести конкретний баладний текст до певної групи, зазвичай він 
вбирає різні характеристики.
Найсуттєвіші труднощі викликає класифікація балад у тому 
випадку, коли має місце контамінація елементів різних баладних 
груп, що є досить поширеним явищем, це поєднання міфологічних 
і християнських елементів, чи сімейно-побутових конфліктів, які 
спостерігаються на тлі певних яскравих історичних реалій. У цьому 
випадку дуже важко, а часом і неможливо чітко визначити групу, до 
якої належить конкретний баладний текст.
Найбільш численною і різноманітною є група, до якої входять балади 
про родинні та особисті стосунки. Звісно,   про абсолютні та чіткі межі 
також не можна говорити, бо у баладі можуть бути присутні й елементи 
інших груп, скажімо, міфологічних чи релігійних.

Ключові слова: Народна балада південних слов’ян, українська 
народна балада, класифікація, контамінація, сербська сучасна балада, 
українська народна балада, македонська народна балада, болгарська 
народна балада, боснійська народна балада.

Специфічні ознаки балади

Балада як народнопісенний віршований жанр має свої специфічні 
особливості, пов’язані безпосередньо із проникненням до неї міфу, казки, 
епічної і ліричної пісні, драми. Розповіді про драматичні індивідуальні 
* mkaratsuba@gmail.com
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людські долі, про складні сімейні колізії, обумовлені історичними 
подіями і суспільно-побутовими обставинами, мотиви непередбачуваних 
випадковостей і жахливих збігів дають змогу говорити про його багатство. 

Балада визначається власною жанровою специфікою, і дослідники 
встановлюють спільні ознаки баладного жанру. Балада скерована на 
зображення приватного світу звичайних людей, світу людських пристрастей, 
відтворених у трагічному ключі. І, відповідно, основна увага скерована на 
розв’язування ключового конфлікту. Основні конфліктні ситуації знайшли 
своє втілення саме у баладній формі, відповідно, у баладі наявні гострі, 
подекуди і нерозв’язувані конфлікти, у ході яких протиставляються добро 
і зло, правда і кривда, любов і ненависть, фігурують позитивні і негативні 
персонажі, останнім, зокрема, відводиться ключове місце. На відміну 
від казок, у баладах перемагає не добро, а зло, хоча негативні персонажі 
зазнають моральної поразки: їх засуджують, незрідка вони каються у своїх 
вчинках, але не тому, що усвідомили їхню неприпустимість, а тому, що 
одночасно з тими, кого вони хочуть знищити, можуть загинути і близькі їм 
люди. 

Конфлікт розкривається у драматичний спосіб і, варто відзначити, 
драматизм виступає ключовою ознакою баладного жанру. Відтак, і художня 
специфіка балади визначається її драматизмом. Потребами драматичної 
виразності зумовлені і композиція, і спосіб зображення людини, і сам 
принцип типізації життєвих явищ. Найбільш характерними особливостями 
композиції балади є одноконфліктність і стислість, переривчастість 
як наративна особливість, велика кількість діалогів, повторення із 
нарощуванням драматизму. Дію балади зведено до конфлікту, до одного 
центрального епізоду, а всі події, що йому передують, або подаються дуже 
стисло, або взагалі відсутні.  

Образи баладних персонажів також розкриваються за драматичними 
ознаками: через мовлення і дії. Образ героя народної балади перебуває 
у нерозривному зв’язку із сюжетною колізією, показовою тут стає 
варіативність при його зображенні, зокрема, зміна імені, віку, соціальної 
приналежності, проте незмінною залишається фабульне змістове 
наповнення, безпосередньо з ним пов’язане. Відтак можна говорити і 
про функціонування типового героя чи героїні (чоловік, жінка, дівчина, 
парубок, свекруха, мати тощо), оскільки при створенні образу героя типові 
риси і ознаки домінують над індивідуальними. Важливе місце відводиться і 
зображенню складного, суперечливого внутрішнього світу героя. 

Саме необхідність розкриття особистої позиції у конфліктних ситуаціях 
визначає тип героя балади. Творцям і слухачам балад цікаві не особистості, 
насамперед їх цікавлять стосунки персонажів між собою. Дії героїв балад 
мають універсальне значення: вони визначають усю сюжетну основу 
балади, характеризуються драматичною напругою, яка нібито готує базу, 
ґрунт для трагічної розв’язки. Події передаються в баладі у найбільш дієвих 
епізодах, в яких немає нічого, що не мало б безпосереднього стосунку до 
дії. Остання в баладі, як правило, розвивається стрімко, від однієї сцени 
до іншої, без чітких увідних характеристик, розлогих вступних епізодів. 
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Мовлення персонажів чергується із розповіддю, кількість сцен і персонажів 
зведено до мінімуму. 

Подекуди ученими фіксується сюжетна незавершеність як одна з 
характерних ознак жанру балади, адже практично кожен баладний текст 
можна розгорнути у цілий роман. Розв’язка як структурна складова – 
несподівана і драматична. До виконання певних дій героїв у своєрідний, 
оригінальний, завжди драматичний спосіб підштовхує художньо 
вибудований ланцюг подій, що призводить кінець кінцем до трагічного 
фіналу. Звідси – і мотиви, – несподіваної біди, невиправних випадковостей, 
страшних збігів, показових і характерних для баладного жанру.  

Баладне начало виявляється, не в останню чергу, і в особливостях 
підбору життєвих фактів і ситуацій, специфіка їх наявна і у внутрішньому 
кліматі, зумовленому поєднанням незвичайної події у житті звичайної 
людини і важкою людською долею. 

Виявляється інтерес до індивідуальної людської долі, це, до речі, 
характерна ознака насамперед історичних балад – історичні реалії виступають 
крізь призму обставин особистого життя людини. Особливе напруження 
викликає нещасливе життя саме звичайної людини, повсякденні конфлікти 
набувають особливо драматичного характеру. Підвищена емоційність 
досягається різними засобами, зокрема, сповідністю, розкриттям людських 
переживань, глибокого психологізму. Життя постає суцільно драматичним, 
сповненим нещасть, прокляття, насильства, страждань, перед якими людина 
постає беззахисною. Безперечно, всі симпатії виконавців – на боці слабких, 
нещасних і знедолених.  Прийом контрасту, своєрідна полярність, у свою 
чергу, постають важливою особливістю балад. Людина як об’єкт зображення 
у баладах опиняється поміж двох світів – добра і зла, звідси, наявність у 
баладі проблем етичного характеру –  як її неодмінна атрибутика. Панівними 
у суспільстві виступають золото і матеріальні статки, перед ними людина 
виявляється абсолютно беззахисною. Але тут не можна говорити про 
певну моральну оцінку, адже добро, як і завжди, виявляється безсумнівним 
моральним ідеалом і критерієм, відтак, незмінним залишається гуманізм 
народних балад.

Драматичний конфлікт як невід’ємна складова баладної структури 
наявна практично у всіх жанрових баладних дефініціях. Найчастіше 
розв’язання конфлікту пов’язане із загибеллю одного, а подекуди і 
всіх без винятку учасників конфлікту. Мотивація трагічної розв’язки 
конфлікту може бути пов’язана із ревнощами, перелюбництвом, недовірою 
подружжя, примусовим шлюбом, соціальними протиріччями, злочином, 
подекуди навіть убивством у гонитві за збагаченням. Такі сюжетні складові 
простежуються і у текстах старих, і в новіших баладах, наявність подібної 
сюжетної структури зумовлена тенденцією до розгортання конфлікту аж до 
зміщення і акцентуації на самій темі смерті (Strobach 1993: 333–342). 

У баладній пісні героїчне майже завжди поєднується з категорією 
трагічного, що впливає на особливості поетичної структури тексту. Трагічне 
поетично оформилося у певних моделях словесного вираження. Одним із 
засобів поетичного втілення трагічного є гіпербола. Одними з традиційних 
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тропів, через які набула поетичного вираження категорія героїчного, є 
гіпербола, порівняння, метафора та антитеза.

Характеризуючи художні прийоми, використані у текстах народних 
балад, відзначаємо функціонування епітетів, слів-символів, гіпербол, анафор 
тощо. Серед показових прийомів відзначаємо також повтори, що мають на 
меті поглибити стан напруги на шляху до драматичної розв’язки сюжету. 
Цікавою є і оповідна структура – можливий варіант функціонування лише 
діалогічного мовлення.

Переходячи до питання принципів і підходів до класифікації текстів 
народної балади південних слов’ян, хотілося б згадати основні джерела, з 
яких запозичено тексти для аналізу, насамперед, фундаментальну працю 
Б. Крстича „Індекс мотивів народних пісень балканських слов’янˮ (Indeks 
motiva narodnih pesama balkanskih Slovena); Х. Крневич „Антологія народних 
баладˮ (1978) (Антологија народних балада); О. Делорка, збірки „Хорватські 
народні балади і романсиˮ (Hrvatske narodne balade i romance) (1951), 
болгарське видання „Баладиˮ (1993);  Ф. Попової „Македонська народна 
баладаˮ (1990) (Македонската народна балада); видання „Словенські 
народні пісніˮ (1961) (Slovenske ljudske pesmi); „60 найкращих балад 
боснійцівˮ (2002) (60 najljepših balada Вošnjaka); М. Маглайлича (2000) 
„Боснійська усна лірикаˮ (2000) (Bošnjačka usmena lirika). Це, безумовно, 
лише окремі народнопоетичні видання, які, проте, яскраво репрезентують 
зразки народної балади на південнослов’янських теренах.

Класифікація балад залишається питанням складним, про що 
свідчать намагання фольклористів і на сьогоднішній день подати найбільш 
прийнятну й універсальну схему для класифікації балад в окремих регіонах 
і відповідно до національної специфіки. Найбільш функціонально плідною 
видається нам класифікація народних балад відповідно до їхньої тематики, 
оскільки не регіональні особливості, ні сфери побутування не дають нам 
вичерпної картини. За таким принципом підготовлено деякі класифікаційні 
моделі у світовій фольклористиці. Так, дослідник Suppan (Суппан), 
розглядаючи широкий масив балад світу (близько 250 практичних текстів) 
виділяє умовно групи народних балад, в основі яких простежуються 
наступні тематичні реалії: любовні стосунки, застереження проти спокуси, 
балади про подружню зраду, балади-шванки, балади з життя родини, балади 
про злочин і спокусу, міфічні балади, легендарні балади, балади про звірів 
і рослин, природно-магічні балади  (Suppan 1978).

Усього лише шість тематично розлогих груп пропонується відповідно 
до класифікації балад Strobach (Стробаха), а саме – новелістичні балади, 
героїчні балади, натурміфологічні балади, легендарні балади, балади-
шванки, балади про міннезінгерів (загальна кількість тематичних груп – 
шість). Лише дві групи виділяє дослідник Kampchen – нумінозні й героїчні 
балади. Проте, розкриваючи зміст першого угрупування подає деталізовану 
схему складових – природно-магічні балади, балади про мерців, балади про 
долю (Kampchen 1956: 6–12).

Не позбавленою раціональної складової видається нам і класифікація, 
запропонована Neumann (Неуманном), яка наведеному вище у класифікаціях 
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тематичному підходові протиставляє формально-змістову основу текстів 
балад. Відповідно до його розуміння, яке поділяє переважна більшість 
дослідників народної балади, балада є органічним поєднанням епічної, 
ліричної і драматичної складової, і вже у відповідності до того, яка складова 
є домінантною, можна говорити про епічну, ліричну і драматичну балади, 
а також про певні симбіозні форми побутування балади (Neumann 1937: 
26). А вже виходячи із змістового наповнення, Неуманном запропоновано 
класифікацію за принципом поділу на групи, кожна з яких ще нараховує 
і декілька показових типів у її межах, зокрема нумінозні балади, куди 
дослідник залучає балади релігійні, легендарні, балади про мерців і 
дивовижні предмети; фантастичні балади і їхні жанрові підтипи, такі як 
балади-казки, балади про привидів; психологічні балади, ідеологічні балади 
(параболічні і алегоричні), а також балади дії – з розлогим комплексом 
різновидів – балади героїчні, балади любовні, комічні балади і балади-саги 
(Neumann 1937: 27–32).

Пошуки досконалої і вичерпної характеристики народних балад, 
характерних специфічних ознак останньої, зокрема на слов’янських 
теренах, знаходимо у дослідника радянської доби М. Кравцова, за основу 
у розгляді дослідника береться спільний компонент, наявний, за його 
спостереженнями, в усіх зразках баладних текстів, а саме – наявність 
сімейно-особистісної складової у фокусі сюжетної структури і у самому 
аспекті репрезентації подій.

Принципово різними видаються також підходи до характеристики 
балади під кутом зору співвіднесення в ній міфічного і власне баладного 
начала при класифікації, тут йдеться про дослідників, які виділяють міфічні 
балади як одиницю, чи ні. Прихильниками виділення блоку міфічних 
балад є такі дослідники, як Стробах, Суппан, Кравцов. Відсутня така 
група, скажімо, у класифікації російського дослідника Д. Балашова та  
деяких інших.

На перевагах типологічного підходу при підготовці порівняльного 
дослідження наголошує й інший радянський дослідник В. Жирмунський, 
зауважуючи,  що він не лише не заперечує індивідуальної та національної 
специфіки предмета дослідження, але й надає можливість, аналізуючи схожі 
явища, виявити специфіку окремого національного фольклору, відстежити 
різницю між подібними явищами (Жирмунский 1962: 12). При цьому 
також вдається уникнути помилки при тлумаченні конкретних прикладів 
із фольклорних творів як таких, що свідчать про функціонування пам’ятки 
лише в межах однієї нації.  

Порівняльний аналіз у фольклористиці дозволяє продемонструвати, 
як наративна структура фольклорного тексту може бути реалізованою в 
окремих жанрах фольклору та й прислужитися у різних сферах людської 
діяльності.

Далі хотілося б епізодично зосередитися на специфіці історичних 
балад у південних і східних слов’ян та їхньому місцю у системі баладної 
ієрархії. Історичні події вельми яскраво освітлені в народних баладах 
практично всіх слов‘янських народів, і південні слов‘яни не є тут винятком, 
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оскільки багатовікова героїчна боротьба слов‘ян на шляху до незалежності 
і свободи проти турків і татар отримала відображення в народній поезії і 
значною мірою визначила зміст та історичний розвиток класичних жанрів 
слов‘янського фольклору. Саме до цієї епохи належать історичні пісні 
слов‘ян, яскраві зразки яких практично у всіх слов‘ян були безпосереднім 
відгуком на конкретні історичні події і виступали своєрідним художнім 
узагальненням історичного досвіду та історичних народних ідеалів. За 
твердженням відомого радянського дослідника  Б. Путилова, поруч з 
героїчним епосом і з піснями історичними за своїм художнім значенням, за 
силою узагальнення народних уявлень і почуттів історичні балади повинні 
бути поставлені як жанр  (Путилов 1965: 31). 

Незаперечним є зв’язок балади слов’янських народів із традиціями 
національного фольклору, думка про вирішальну роль у баладному 
художньому процесі закономірностей історико-типологічного плану 
підтверджується фольклорними дослідженнями Б. Путилова (Путилов 
1965), який пов’язував виникнення балади з історичною тематикою і з 
національною творчістю. Промовистим у цьому відношенні виступає той 
факт, що національно своєрідними виявляються не лише сюжетні версії 
балад окремих народів, різноплановість мотивів і багатство образної 
системи, але і специфіка міжжанрових художніх, у тому числі і поетичних 
зв’язків балад у кожної нації зокрема.

Дослідник же І. Горак в антології „Словацькі народні баладиˮ (два 
видання — 1956 і 1958 рр.)  (Horak 1956: 11–16) дає характеристику 
жанрових особливостей народних балад і зіставляє їх з іншими видами 
народної поетичної творчості — піснями ліричними, історичними, епічними. 
Показовою особливістю сюжету баладних творів є стислість і цілісність при 
відтворенні основної події, відсутність складних хитросплетінь і подробиць 
другорядного порядку. Балади мають відмінні риси на рівні поетики, в 
специфіці віршування, а також відносин слова і наспіву. Дослідник звертає 
увагу на те, що балади частково близькі до пісень ліричних, в яких іноді 
міститься, як він висловився, „епічне ядроˮ, якийсь зародок балад, частково 
— до пісень історичних (Horak 1956: 17). У своїй збірці І. Горак виділяє 
як окремий цикл балади „з турецьких часівˮ. Він абсолютно слушно, як на 
наш розсуд, відзначає, що в той час, як історичні пісні цієї пори забулися, 
балади, хоча і в незначній кількості, в усній традиції збереглися.

Саме в баладах „народ у різний спосіб зобразив невимовні страждання 
окремих людей, особисті печалі і смутки турецьких часівˮ;  він правдиво 
називає балади „історичним документом, ... важливим як свідчення 
непримиренності слов’ян до турецького ярмаˮ (Horak 1956: 18). Йдеться, 
безумовно, про народну поетичну творчість XVI — XVII ст.

Правда, ще до нього К.А. Медвецький у своїй відомій антології виділив 
поряд з легендарними, сімейними, любовними, розбійницькими історичні 
балади і навів у якості прикладів сім зразків цього виду. Віддавши належне 
високим поетичним чеснотам цих балад, К. Медвецький відніс їх до числа 
найдавніших, базуючись при цьому не тільки на їхньому змісті, а й на певних 
особливостях поетичної форми і специфіку мотиву  (Medvecký 1923: 42).  
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За тематичним принципом класифікувати балади нам видається 
доцільним у світлі позиції відомої сербської дослідниці Н. Мілошевич-
Джорджевич (Милошевић-Ђорђевић 2001: 5). 1. Міфологічні балади, 
тематично пов’язані із давніми віруваннями, демонологічними традиціями 
– територія культових і магічних уявлень. Серед найбільш вживаних 
мотивів: замурована людська жертва, необхідна при побудові культових 
споруд; шлюб із надлюдськими істотами; 2. Легендарні балади, що 
характеризуються протиставленням міфологічному погляду на світоустрій. 
У тематичному ключі наголос робиться на необхідність людського 
покаяння, що є запорукою пробачення за лихі вчинки, важливе місце тут 
відводиться моралізаторській складовій; 3. Історичні балади, у фокусі 
уваги яких перебуває людська доля, обставини життя особи, зумовлені 
історичними і суспільними чинниками; 4. Родинні і любовні балади, в яких 
відтворюються перипетії родинного життя героїв, романтично-любовні 
взаємини між ними. 

Дослідниця Хатиджа Крневич в згадуваній вище „Антологіі народних 
баладˮ у вступній частині під назвою „Про наші народні баладиˮ (О 
нашим народним баладама) звертається до витоків і джерел, а також 
трактування текстів народних балад, виділяє їхні різновиди і класифікує 
їх. Так, народні балади вона класифікує як „короткі пісні, сутність яких 
зводиться до органічного, але не рівномірного поєднання епічних, ліричних 
і драматичних елементівˮ (Крњевић 1978).  Важливою, на її думку, ознакою 
балад є наявність наративної складової, оповідь найчастіше ведеться від 
третьої особи, без очевидної присутності оповідача. Ця ознака свідчить, на її 
думку, про тісний зв’язок із епічними піснями, зокрема, з героїчним епосом. 
У другій частині видання розміщено тексти 82 балад, їх класифіковано 
тематично і стратифіковано у наступний спосіб: найбільш давні записи (9 
балад); записи з часів Вука Караджича (29 найменувань); нові записи (44 
тексти). В основу поділу покладено хронологічний принцип, історичний 
слід появи і друку окремих текстових записів авторка розглядає спеціально. 
Першу тематичну групу становлять тексти, підготовлені у період від 1555 
до 1814 р., тобто від записів П. Хекторовича до першої збірки пісень В. 
Караджича Pjesnarica, що побачила світ у Відні в 1814 р. До другої групи 
увійшли записи текстів В. Караджича і його сучасників (1814–1864 рр), 
тобто період від появи першої його фольклористичної збірки до смерті. 
Третю ж тематичну групу об’єднують тексти нових часів, що вийшли 
друком після 1864 р.

Беручи до уваги специфіку баладних творів усіх південних слов’ян, 
зазначимо, що при спробі класифікації баладних текстів ми стикаємося 
із необхідністю віддати перевагу якійсь змістовій чи композиційній 
складовій, оскільки подекуди важко віднести окремий баладний текст 
до конкретної групи, найчастіше він вбирає у себе різнопланові ознаки. 
Скажімо, баладу „Хасанагиниця” характеризуємо лише як родинну баладу, 
де залучено інтернаціональний мотив непорозуміння між подружжям. А, 
скажімо, баладу  „Женидба Милића барjактара” можна класифікувати як 
міфологічну баладу із мотивом прокляття і року, що тяжіє над дівчиною, 
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а також і як родинну баладу, в центрі уваги якої перебувають сімейні 
взаємини. Таке саме подвійне класифікаційне трактування може бути 
використано і стосовно пам’ятки  „Зидање Скадра”, де використано мотив 
замуровування жертви при будівництві нової споруди, а також і елементи 
родинної балади із мотивами взаємин у сім’ї.   

Чи, скажімо, беручи до уваги широкий спектр  побутування народних 
македонських балад, а також їхнє тематичне розмаїття, виникає нагальна 
потреба класифікації, певної їхньої стратифікації. Найбільш прийнятною 
видається нам класифікація македонських народних балад, запропонована 
Ф. Поповою (1990: 130), яка є найбільш близькою до прийнятих міжнародних 
стандартів, зокрема, класифікацій, що побутують у слов’янській 
фольклористиці: 1. Балади міфологічні; 2. Балади легендарні; 3. Балади 
історичні; 4. Балади про особисте і сімейне життя. 

Тут варто зазначити, що найсуттєвіші складнощі становить 
класифікація балад у тому випадку, коли наявна контамінація елементів 
різних баладних груп, що є доволі широковживаним явищем, йдеться про 
поєднання міфологічних і християнських елементів, чи родинно-побутових 
конфліктів, що розгортаються на тлі певних яскравих історичних реалій. У 
цьому випадку буває дуже важко, а подекуди навіть і неможливо однозначно 
точно визначити групу, до якої належить той чи інший баладний текст.

У запропонованій Ф. Поповою (1990: 132–133) класифікації найбільш 
показовою і чисельною виступає остання група, цьому є найпростіше 
пояснення – адже особисте життя залишається у фокусі уваги будь-якої 
людської спільноти у різних часових і суспільних площинах. Об’єктом 
виступає людина в усій сукупності рис її вдачі, в усій суперечливості, 
увага акцентується на одному, проте дуже важливому і показовому епізоді 
її життя, всі інші події свідомо відсуваються на другий план. Також у 
баладному тексті практично немає другорядних персонажів, вочевидь, саме 
виходячи із зазначеної вище причини, – адже у центрі розповіді перебуває 
доленосний фрагмент з життя людини чи кількох людей, тому саме їхні 
переживання є важливими для змісту і форми твору, а всі інші події 
виступають лише своєрідним тлом-інструментом для реалізації основного 
сюжетного конфлікту. 

Одним із найвідоміших дослідників хорватської балади на сьогодні 
є хорватська дослідниця Сімона Делич (2001). Матеріалом, на якому 
базується дослідницька робота С. Делич, є хорватська усна балада, тобто 
пісні, класифіковані як „балади” або альтернативні („жіночі пісні”,  
„романси”), зібрані в різних збірниках хорватської усної поезії, і особливо у 
великій її антології. Дослідження С. Делич переважно носять типологічний 
характер, тому авторка часто посилається на приклади з баладної поезії  
інших народів.

Балада також визначається як пісня із певною оповідною структурою, або 
як розповідь у віршах чи як розповідна поема або розповідь у віршах (Delić 
2001: 40). Оскільки вона доносить до слухача певну історію та містить дію, 
можна говорити про епічний вимір балади. Події в баладі також різняться 
відповідно до змісту. Балада, як коротша форма, розповідає про одну 
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подію, а сюжет структуровано стисло і напружено. Балада подає лише ті 
факти, які є важливими та необхідними для дії. Таня Перич-Полоньо у своїй 
роботі „Балада і лірична поема”, пишучи про взаємозв›язок епічної пісні 
з баладою, зазначає, що форма балади не дозволяє деталізувати та подати 
психологічний портрет персонажа, які містять епічні пісні. Психологізацію 
персонажа в баладі можна здійснити, виходячи із самої події, тобто з дій 
персонажа (Perić-Polonijo 1988).

Беручи до уваги  схожість балад з лірикою та епосом, їх зазвичай 
поділяють на ліричні та епічні. У ліричний спосіб оспівується одна подія 
з життя, фактично епізод, розповідається про героя, який опинився в біді. 
Автори епічних творів більше зосереджуються на баладній події, а менше 
на самій постаті героя балади.

Під баладами дослідниця Т. Перич-Полоньо розуміє наступне: балади 
функціонують як 1) дуже короткі пісні з яскравим змістом; 2) короткі 
«замальовки» з винятковою атмосферою, що не містять особливо складної, 
закрученої дії (ліричні балади); довгі за розміром розповідні пісні з чітко 
виділеною оповідною структурою iз драматичною дією (епічні балади) 
(1999: 134–138).У монографії відомої дослідниці-фольклористки із 
Словенії — проф., д-ра Марієтки Голеж-Каучич „Словенська народна 
баладаˮ (2017) об’єктом безпосереднього аналізу дослідниці виступають 
різнопланові, проте цікаві баладні твори, які є окрасою усної народної 
творчості словенців, зокрема балада „Lepa Vidaˮ („Гарна Відаˮ), „Riba 
Faronikaˮ („Риба Фаронікаˮ) у контексті питання про універсальність міфу, 
„Godec pred peklaˮ („Бог перед пекломˮ) – балада, в якій відстежуються 
сліди міфу про Орфея, балади з циклу про короля Матіяша, цикл балад про 
жінок-дітовбивць та багато інших (Golež Kaučič 2017: 14–16). Важливою 
видається нам і класифікація масиву баладних творів, поділ їх відповідно 
до змістового і тематичного наповнення на вісім груп, відповідно до 
наступних критеріїв: героїчні, або історичні; фантастичні чи реалістичні, 
легендарні, соціально скеровані; народні балади про любов і шлюбні 
взаємини; сімейно-побутові, гумористичні, різнопланові балади. Чисельно 
домінує у словенській народній традиції група легендарних народних балад, 
що зумовлено, вочевидь, шанобливим ставленням словенців до релігії  
і її канонів.

Беручи до уваги теоретичну структуру, відповідно до методологічних 
рішень, запропонованих дослідницею при аналізі та інтерпретації матеріалу, 
зауважимо, що авторка продемонструвала виняткові знання про складні 
матерії поетичного устрою усної балади словенців. Дослідниця зазначила, 
що до цього часу недостатньо вивчені словенські усні балади, зокрема, 
запропонувала глибоко вивчати їхні перехідні, «змішані» форми, зразки яких 
необхідно шукати у середовищі інших жанрів усної поезії. У цьому виданні 
дослідниця керується орієнтирами сучасної теорії літератури та фольклору, 
в яких досягнення виявляються взаємодоповнюючими та сприяють 
теоретичній переконливості та жвавості наукового висловлювання.

Болгарські народні балади, виходячи з тематичного принципу, можна 
поділити на чотири групи: 1) міфічні; 2) релігійно-легендарні; 3) побутові;  
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4) історичні (Богданова 1993: 12). Подібна класифікація може бути 
показовою для слов’янської народної традиції в цілому, але з обов’язковим 
урахуванням національної специфіки. Відповідний поділ залишається 
актуальним на сучасному етапі, базується на тому матеріалі, який на 
сьогодні є на озброєнні у баладознавців, проте може зазнати змін із появою 
нових баладних груп, зокрема, у зв’язку із посиленням уваги до міського 
фольклору. Звернення до останнього, у свою чергу, можуть на лише 
збагатити матеріальну базу балад, але й істотно змінити певні настанови 
при класифікації й аналізі текстового блоку.

Серед типових мотивів виділяємо: боротьбу за особисте щастя хлопця і 
дівчини, розлучені закохані, самопожертва брата і сестри для допомоги один 
одному, перевірка закоханих на стійкість їхнього кохання із обов’язковим 
тріумфом останньої, розлучені брат і сестра. Незрідка герої народних балад 
наділені високими моральними якостями, проте наявні і образи-антиподи: 
заздрісні люди, здатні на злочин (отруєння, вбивство). Вражає читача самий 
спектр драматичних колізій – дітовбивство, кровозмішування, злочини у 
межах родини – протистояння чоловіка і жінки, складні взаємини останніх 
– нещасливий шлюб, неможливість зачати дитину, експлуатація жінки 
чоловіком; стосунки свекрухи і невістки – від прокляття до отруєння. 

Соціальний аспект народної побутової балади посідає у ній дуже 
промовисте місце, органічно доповнюючи більш глибинний змістовий 
пласт – психологічний. 

Серед типових мотивів виділяємо: боротьбу за особисте щастя хлопця і 
дівчини, розлучені закохані, самопожертва брата і сестри для допомоги один 
одному, перевірка закоханих на стійкість їхнього кохання із обов’язковим 
тріумфом останньої, розлучені брат і сестра. Незрідка герої народних баалад 
наділені високими моральними якостями, проте наявні і образи-антиподи: 
заздрісні люди, здатні на злочин (отруєння, вбивство) персонажі. Вражає 
читача самий спектр драматичних колізій – дітовбивство, кровозмішування, 
злочини у межах родини – протистояння чоловіка і жінки, складні взаємини 
останніх – нещасливий шлюб, неможливість зачати дитину, експлуатація 
жінки чоловіком; стосунки свекрухи і невістки – від прокляття до отруєння. 

Соціальний аспект народної побутової балади посідає у ній дуже 
промовисте місце, органічно доповнюючи більш глибинний змістовий 
пласт – психологічний.

Дослідники муслиманської балади зазначали, що остання має типову 
композицію драматичного тексту: експозицію, сюжет, кульмінацію, 
перипетії та розв’язку. Почуття варіюються від меланхолійного тону до 
явного нещастя і трагічного фіналу, без надії на порятунок і щастя (Maglajlić 
2000: 35–36). За тематичним принципом балади пропонується поділити на 
кілька груп: 1) Про лиху дівочу долю, 2) Про закоханих, розлучених смертю, 
3) Про нещасну наречену, 4) Про нещасливе подружжя, 5) Про героїв з 
яскравими місцевими рисами, 6) Про різні конфлікти і незгоди в сім’ї.

Найчисельнішими є балади про нещасливе й нездійснене кохання двох 
закоханих, яких батьки (найчастіше мати) розлучають через одруження 
юнака з нелюбою дівчиною, що закінчується його смертю. Серед поетичних 
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надбань у баладі часто зустрічається «пісня в пісні», що зазвичай означає, 
що головний герой прощається зі світом і залишає послання комусь із 
близьких. Причиною смерті також є невиліковна хвороба, найчастіше чума. 
Зустрічається також мотив передчуття трагедії, наприклад, коли дівчина від 
запаху троянди відчуває, що її коханий покинув цей світ. Зрештою, коли 
обоє закоханих закінчують свої любовні страждання смертю, їх ховають 
поруч, залишаючи надію, що вони будуть щасливі разом у потойбіччі. 

З балад про нещасних наречених йдеться про наречену, яка так і не 
доходить до свого нового двору.  Особливо варто виділити також і балади, 
де присутня тема зради. 

Про баладу як жанр в українській фольклористичній науці заговорили 
на початку ХІХ століття. Михайло Драгоманов, Микола Костомаров, Іван 
Франко, Олексій Дей виступили дослідниками народної балади тощо.

Оскільки масив баладних сюжетів дуже значний, бо тільки в українській 
народній творчості їх зафіксовано понад трьохсот, а якщо брати до уваги 
всі різновиди сюжетів і варіантів, — то їх класифікація стає надзвичайно 
складним завданням. Найчастіше в основу систематизації баладних текстів 
покладено сюжетно-тематичний принцип.

Найбільш детальну класифікацію балад в українській фольклористиці 
запропонував у монографії „Українська народна балада” Олексій Дей. Він 
вважав, що всі українські балади за змістом і формою чітко розподіляються 
на наступні групи: міфологічні, історичні, соціально-побутові і родинно-
побутові. Відомий український дослідник жанру О. Дей визначає баладу як 

сукупність епічних пісенних творів розгорненої гостродраматичної і трагічної 
сюжетності, що реалістично художньо узагальнюють виняткові, незвичайні 
до екстремальності та сенсаційності за своєю внутрішньою конфліктністю 
життєві події, вчинки та фатальні збіги обставин в особистій, сімейній і 
громадській сферах, освітлюючи все це з позицій традиційної родинно-
побутової моралі, переважно від протилежного, стверджуючи та відстоюючи 
її принципи, чим обумовлені психологічна напруженість сприйняття балад і їх 
виховна та дидактична дієвість. (Дей 1986) 

Ним представлено у наведеній вище монографії найбільш детальну і 
всеосяжну класифікацію народних балад в Україні: Класифікація балад  
О. Дея (монографія  „Українська народна балада”, 1986):

І. Кохання і дошлюбні відносини 1. Добір пари випробуванням сили 
і кмітливості; 2.Чарування. Отруєння чарами; 3. Суперництво в коханні; 
4. Збування нелюба ціною життя; 5. Вивірення вірності в коханні;  
6. Взаємовідданість закоханих вище родинних почуттів; 7. Втрата милого 
(милої). Переживання з приводу його (її) смерті (розлуки); 8. Самогубство 
(смерть) насильно розлучених закоханих; 9. Незвичайні побачення та 
зустрічі розлучених закоханих; 10. Зрада в коханні й дружбі; 11. Втеча 
зі спокусниками, розплата підмовлених до мандрів за своє легковір’я;  
12. Зрадливе зведення дівчини. Втрата вінка; 13. Дітозгубництво;  
14. Шлюб. Вінчання. ІІ. Сімейні взаємини і конфлікти. 1.Випадковий 
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і попереджений інцест; 2. Вивіряння родинної і подружньої вірності;  
3. Нагла смерть вірної дружини; 4. Втрата доброго чоловіка; 5. Конфлікти 
між одруженими без любові (чоловік-нелюб, ненависна жінка); 6. Подружня 
зрада. Перелюбство; 7. Вбивство (покарання) дружини (чоловіка) за 
намовою; 8. Знущання свекрухи з невістки; 9. Взаємини невісток і зовиць; 
10. Мати, батько і їх малі діти; 11. Мати і дорослі дочки і сини; 12. Сутички 
неслухняних і невдячних синів і дочок з батьками; 13. Родинні почуття між 
братами і сестрами. Брати — захисники сестер; 14. Відгомони соціальної 
нерівності у відносинах братів і сестер; 15. Збиткування мачухи (приймака) 
над сиротами. Сирітська доля; 16. Сімейні нещастя від розбійництва.  
ІІІ. Відгомони соціального та історичного життя. 1.Турецько-татарські 
напади на Україну; 2. Сутички козаків із шляхетськими поневолювачами;  
3. Чумакування; 4. Гуртоправство; 5. Гайдамацтво, опришківство. 
Соціальний протест проти панів; 6. Військова повинність. Війни та їх 
жертви; 7. Героїзм борців за нове життя.

Важливу характеристику змісту народних балад України подає  
Г. Нудьга: 

У баладі, мабуть, більше, як в інших жанрах, елементів фантастики, чудодійних 
моментів та незвичайних ситуацій, у зв’язку з чим і героями їх є не тільки люди, 
а й фантастичні істоти. Та вже давно дослідники відзначили, що українська 
балада, на відміну від інших, має найменше фантастичних, загалом містичних 
елементів. Вона тісно пов’язана з реальним життям народу, особливо з його 
історією і з цього погляду є частиною поетичного літопису. (Нудьга 1970)

Враховуючи тематичне розмаїття балад, виділяють наступні групи 
баладних текстів:

- Родинно-побутові (взаємини між родичами: братами і сестрами, дітьми 
і батьками); -Історичні (у них найчастіше демонструється козацьке життя, 
найчастіше – смерть козака на бойовищу); - Міфологічні уявлення народу, 
його поетичний світогляд (перетворення-метаморфози людин і рослин, 
тварин, птахів, природа крізь призму сприйняття людини); - Балади про 
кохання. (розкриваються почуття кохання й ненависті, образи й ревнощі).

Суголосною із попередньою видається нам і класифікація балад 
української дослідниці С. Й. Грици, репрезентована у монографії  „Мелос 
української народної епіки” (Грица 1979): 1. Міфологічні (антропоморфічні) 
та пов’язані з легендами балади; 2. Сімейно-побутові;  3. Історичні;  
4. Соціально-побутові. 

Як бачимо, класифікації народних балад південних слов’ян і українських 
народних балад виявляють чимало спільних рис. Складність при 
класифікації аналізованих груп баладних текстів пояснюється складністю, 
багатошаровістю балад як ліро-епічного жанру, неоднозначністю змістового 
наповнення цих фольклорних творів, а також різними принципами і 
підходами, покладеними в основу їхньої класифікації.

Деталізоване тематичне зіставлення демонструє незаперечну близькість 
сюжетів, значний прошарок останніх має міжнародний характер. Особливо 
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промовистою у плані порівняльному є  історична народна балада 
слов’янських народів. Близькість історичної балади виявляється не лише на 
рівні тематичному, а і на рівні поетики. Можна відтак говорити про певну 
спільну поетичну традицію. Проте, відмінності простежуються, народна 
балада західних слов’ян характеризується наявністю стійкої строфіки і 
ритму, сюжет доволі слабко розвинений, зазвичай вони не є великими і за 
обсягом  (Кравцов 1976 : 195).

Схожі ознаки виявляються при спробі класифікувати народну баладу 
слов’ян у жанровому і хронологічному розрізі, прийнятним видається 
поділ, представлений у праці П. Лінтура: 1) архаїчна хорова балада з 
міфологічними мотивами, що виявляє генетичний зв’язок із обрядовою 
поезією; 2) епічна балада, близька до героїчного епосу та історичних пісень; 
3) лірична балада, близька до традиційної народної пісні; 4) балада нового 
зразка, - продукт доби капіталізму (Линтур 1972: 164). Класифікація дає 
підстави говорити про спільну еволюцію балади на слов’янських теренах. 
Однак, доцільним видається у цьому ключі застереження, наведене у 
дослідженні радянським дослідником Ю. І. Смирновим, щодо необхідності 
аналізу баладного матеріалу за їхніми характерними ознаками відповідно до 
трьох груп – південнослов’янські, східнослов’янські та західнослов’янські 
(Смирнов 1974: 90–96).
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Myroslava Karatsuba   

CLASSIFICATION OF FOLK BALLADS IN 
THE MODERN SOUTHERN SLAVIC AND UKRANIAN FOLKLORE STUDIES: 

EXPERIENCE, SPECIFICITY, APPROACHES

Summary

The classification of ballads remains a difficult issue, as evidenced by the efforts of 
folklorists to present the most acceptable and universal scheme for the classification of 
ballads according to certain regions and national characteristics. The classification of 
ballads by subject seems to be functionally most fruitful, since neither regional features 
nor spheres of life give us a comprehensive picture. Some classification models in world 
folkloristics have been organized according to this principle.
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However, it is noted that, when trying to classify ballad texts, the need to prioritize some 
content or compositional component is faced with, because in some places it is difficult 
to assign a specific ballad text to a certain group on account that it usually absorbs 
different characteristics.
The most significant difficulties arise in the classification of ballads in the case of 
the contamination of elements of different ballad groups, which is a fairly common 
phenomenon. It can be a combination of mythological and Christian elements, that is, 
family and domestic conflicts that take place against the background of certain vivid 
historical realities. In this case, it is very difficult, and sometimes impossible, to clearly 
define the group to which a specific ballad text belongs.
The most numerous and diverse is the group which includes ballads about family and 
personal relationships. Of course, we cannot talk about absolute and clear boundaries 
here either, because there are also some elements of other groups, say, mythological or 
religious.

Keywords: folk ballad of the South Slavs, Ukrainian folk ballad, classification, 
contamination, Serbian modern ballad, Ukrainian folk ballad, Macedonian folk ballad, 
Bulgarian folk ballad.
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ПРИНЦИПИ КЛАСИФИКАЦИЈЕ 
РУСКИХ И ЈУЖНОСЛОВЕНСКИХ ЕПСКИХ ПЕСАМА**

Почеци класификовања епских песама неодвојиви су од објављивања 
првих збирки. Потом су бројни приређивачи песама, антологичари, 
теоретичари фолклора и историчари усмене књижевности  
примењивали различите критеријуме за класификацију. Временом 
су се неки принципи усталили, други изгубили. Рад истражује  
различита начела груписања епских песама у руској и јужнословенској 
фолклористици: хронолошко, географско, тематско-мотивско, 
сижејно, оно које у први план поставља главног јунака, певача, 
дужину стиха, начин извођења или пак комбинује више различитих 
критеријума, а све то кроз дијахронијски пресек од првих до данас 
прихваћених класификација. Такође, истраживање се усмерава 
и на сагледавање заједничких принципа класификовања руске и 
јужнословенске епике, као и на уочавање различитости узрокованих 
посебностима националних, историјско-географских и социо-
културних ареала.

Кључне речи: руске биљине и историјске песме, јужнословенске 
епске песме, класификација.

Један од основних приступа фолклорној грађи и начина потоњих 
презентовања обавезно подразумева селектовање и класификовање. 
Разматрајући методологију изучавања фолклора, Б. Н. Путилов је потцртао 
закономерност која прожима све нивое фолклора и омогућава да се 
може говорити о различитим типологијама – на нивоу ликова, мотива, 
сижеа, стилских средстава, жанрова, фолклорних процеса и односа према 
стварности (Путилов 1976: 9). В. Ј. Проп је сматрао да класификација мора 
бити детаљна, вишестепена, ослоњена на јасне, чврсте, непроменљиве 
критеријуме, који важе за цео материјал и искључују могућност различитог 
поимања (Пропп 1964: 150–152), али је нагласио да је то најтеже спровести 
на епским жанровима јер се међусобно прожимају (Пропп 1964: 154). 
Историјат разврставања епских творевина и у руској и у јужнословенској 
фолклористици заиста је показао осциловање између различитих 

* petkovic.danijela@yahoo.com
** Рад је настао у оквиру делатности Института за књижевност и уметност у Београду који 
финансира Министарство науке, технолошког развоја и иновација Републике Србије.
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критеријума класификације, као што су време, простор, поджанр, мотив, 
тема, сижејни модел, јунак, певач, стих, начин извођења итд. 

Почеци типолошког груписања епских песама везују се за прве 
објављене збирке, мада неретко и изостају, што је разумљиво, јер свака 
класификација захтева известан временски отклон или увид у одлике 
шире грађе. Тако у првом објављеном зборнику руских епских песама, из 
1804. г. – Древние русские стихотворения, и другом, целовитом, из 1818, 
данас познатом као Зборник Кирше Данилова, нема одељених група песама 
(Евгеньева, Путилов 1977). Међу песмама различитог жанра претежу епске 
– биљине1 и историјске песме.

Од треће деценије до средине XIX века било је организовано  
прикупљање усмене поезије по целој Русији, а збирке је требало да објави 
Пјотр Васиљевич Кирејевски. Ипак, за живота није успео да публикује 
сав материјал, који је садржао преко 10 000 песама, већ су после његове 
смрти, шездесетих и седамдесетих година XIX века, објављене сабране 
епске песме у десет томова, под редакцијом Пјотра Алексејевича Бесонова 
(Соймонов 1968: 121–122). У првих пет томова ове тзв. „старе серије” 
песме су разврстане према главним јунацима – Иљи Муромецу, Добрињи 
Никитичу, Аљоши Поповичу, Василију Казимировичу и другим кијевским 
богатирима, као и новгородским – Садку и Василију Буслајеву, и кнежевским. 
Историјске песме налазе се у следећих пет томова, а класификација 
комбинује груписање према главном јунаку и хронолошко – од времена 
Ивана Грозног, преко Петра I и Јекатерине II, до периода владавине царева 
Александра I и Николе I (Безсоновъ 1860–1874).

Отприлике у исто време, шездесетих година ХIХ в. појавило се и  
тротомно издање песама које је сабрао Павел Николајевич Рибников 
(Безсоновъ, Хомяковъ 1861–1864). Главни оквир у сва три тома чине два 
временска раздела – до кнеза Владимира и за време Владимира, док су два 
следећа одељка мања – један конципиран по географском принципу, у ком 
су песме о новгородским и московским јунацима, и последњи, у ком су  
претежно позније, историјске, песме о кнежевима, младим и безименим 
јунацима. На крају трећег тома, Рибников даје списак места, податке о певачима, 
њиховом репертоару и начину извођења (Рыбниковъ 1864: XV–XLVI), што је 
била значајна новина, која је утицала да будући приређивачи промене концепт 
публиковања грађе. Први је то применио Хиљфердинг 1871 (објављено две 
године касније – Гильфердингъ 1873), прикупљајући материјал у истом крају 
као и Рибников, у Олоњецкој губернији. Он је доследно убележио место, 
време и биографске податке певача – тзв. „паспортизација” текста биљине, 
што надаље постаје општи принцип (Селиванов 1988: 9–10).2 Биљине је  

1 Емска перспектива најчешће није оптерећена класификацијом. Казивачи су најстарије руске 
епске песме, биљине, називали „старинама”, „старинкама”, „побивалшћинама” (Майковъ 1863; 1; 
Аникин 1999: 4) и нису их одвајали од историјских, духовних и других песама. Назив биљина увео је 
у науку Сахаров 1839 (Лобода 1896: 4), позајмљујући га из Слова о пуку Игореву иако тамо тај назив 
није имао значење епске песме (Фроянов, Юдин 1997: 453). Интересантно је на овом месту поменути 
и да се на простору Косова и Метохије, према сведочењу Матије Мурка,  назив „старе”, „старинске”, 
„старовремске” користио за епске песме (Питулић, Сувајџић 2020: 671).
2 Рибников је у свом следећем издању 1909–1910. г. биљине, штампане у прва два тома, такође 
поређао по помињаном географско-репертоарском принципу (Грузинский 1909–1910).
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организовао најпре по географским областима и месту записивања, а унутар 
тога је песме груписао по певачима. 

Деведесетих година XIX века Николај Савич Тихонравов и Всеволод 
Фјодорович Милер су објединили старе и нове записе биљина (Тихонравовъ, 
Миллеръ 1894), селектујући их у две поменуте групе, а потом ређајући 
материјал према главном јунаку песме. Познатом простору руског европског 
севера, на ком је записано највише епских песама, додали су и Сибир и 
козачке области јужног Урала, али је географски принцип класификовања 
остао по страни.

Почетком ХХ века излазе још три значајне збирке биљина и историјских 
песама: Алексеја Владимировича Маркова – из беломорског краја (Марковъ 
1901), Александра Дмитријевича Григорјева – из Архангелске области 
(Григорьевъ 1904) и Николаја Јевгењевича Ончукова – из Печоре (Ончуковъ 
1904). Са њима је завршен класичан период руске епике, после чега почиње 
замирање биљина. Истраживање епике у истој области северозападне Русије 
поновили су неколико деценија касније Ана Михајловна Астахова и потом 
Јуриј Матвејевич Соколов, а средином ХХ века објављени су и њихови 
зборници (Астахова 1938, 1951; Соколов 1948). Принцип класификовања у 
свим поменутим збиркама био је исти – у оквиру географских области или 
насељених места, песме су груписане око певача, поређане од старијих ка 
млађим јунацима и од биљина ка историјским песмама.

Прву половину прошлог века обележила је и запажена казивачица 
песама и бајки – Марфа Семјонова Крјукова. Знала је преко 150 песама, 
што би износило око 3000 страница текста, а репертоар су јој, осим биљина, 
сачињавале и песме нове тематике отпеване у духу старих, о совјетским 
временима, Лењину, Чапајеву. Пред Други светски рат објављени су записи 
њених биљина у два тома и то је прво издање песама окупљено око једног 
певача (Соколов 1939, 1941).

Последњи велики подухват у издавању биљина предузели су 
фолклористи Одела руског фолклора у санктпетербуршком Институту 
руске литературе, као вишегодишњи пројекат, започет првим томом 
биљина 2001. г., од планираних 25, под називом Свод руског фолклора 
(Горелов 2001–). Око две трећине материјала је већ објављено, а принцип 
класификације се делом ослања на систем претходника – сваки том посвећен 
је једној географској области. Уместо репертоара певача, у центар даљег 
разврставања постављен је тип сижеа, око којег се групишу све сижејне 
варијанте записане у одређеном крају.

Осим приређивача и сакупљача, и теоретичари и историчари фолклора 
који су се бавили руском епском поезијом разматрали су проблеме њене 
класификације. Нека најопштија и највише прихваћена подела тиче се два 
епска поджанра – биљина и историјских песама. Историчност и једних 
и других је неспорна, али је, према Проповом мишљењу, однос према 
стварности другачији: историјски догађаји у старијим песмама су уопштени, 
генерализовани, док су у млађим, историјским, песмама, конкретнији и 
видљивији (Пропп 1999: 10). Путилов истиче да оне певају о конкретним 
историјским догађајима, политичким конфликтима, који не морају бити 
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потпуно тачни, али су сагласни одређеном историјском моменту, и да им је 
предмет певања савремена, а не далека историја као у биљинама (Путилов 
1960: 8–9).

Даља типологија укључивала је уочавање одељених циклуса. Ту већ 
ставови нису тако унисони. Први их је 1863. г. увео Леонид Николајевич 
Мајков, инсистирајући на јединству простора, времена и централних 
личности сваке од четири групе: Владимиров циклус, новгородски, 
московски или царски, и козачки, у којима су носиоци епске акције такође 
четири типа протагониста – богатири окупљени око кнеза Владимира (Иља 
Муромец, Добриња Никитич, Михаило Потик Иванович, Дунај Иванович 
итд.), трговци и храбри Новгороци (Садко, Терентишће, Василиј Буслајев), 
владари (од времена Ивана Грозног до Петра Великог) и приволжски, 
донски и сибирски козаци – Ермак, Стењка Разин (Майков 1863: 1–2; Лобода 
1896: 5; Аникин 1999: 11). Неуједначеност песама  и немогућност уклапања 
свих јунака у оквире произвеле су и другачије разделе. Всеволод Милер је 
све биљине поделио на богатирске, које певају о сукобу с непријатељем, и 
фабулативне, у чијем су фокусу унутардржавни и свакодневни конфликти 
(Селиванов 1988: 38). У другој групи је приметно удаљавање од епског 
жанра.3 Проп је циклус дефинисао као круг песама о јунацима окупљеним 
око једног владара, те је зато сматрао да је кијевски или владимировски 
циклус једини који се може издвојити међу биљинама (Пропп 1999: 
62). Схватајући да многе епске песме остају по страни, предложио је 
типологизацију руског јуначког епоса која се ослања на хронолошке и 
тематске критеријуме – догосударствени, преддржавни еп (теме су сведене 
на женидбу и борбу против чудовишта), епика периода Кијевске Русије 
и феудалне расцепканости, епоха борбе против Татара, епоха формирања 
централизоване руске државе (ту спадају и песме о новгородским јунацима), 
време нестајања биљина и нови биљински епос, где спадају нпр. песме Марфе 
Крјукове о совјетском добу (Пропп 1999). И Путиловљева класификација је 
хронолошко-тематска или, према његовим речима, „историјско-типолошка” 
– фантастично-историјски еп (песме о борби против змаја, чудовишта и 
сл.), херојско-историјски еп (песме о женидби, борби међу сродницима, 
ослобађању, такмичењу и сл.) и реално-историјски еп, који обухвата песме 
о татарској најезди и историјске песме (Путилов 1971: 31–309). Тематско 
упориште праћено композиционом схемом основа је типологизације према 
сижејним моделима. Нпр. Лидия Андреевна Астафјева издваја најважније 
сижејне типове биљина: јуначка женидба, мегдани и супарништва, бој и 
препознавање, савладавање препрека, борба против непријатеља, добијање 
силе или богатства (Астафьева 1988: 249–261). Најзаступљенији типови 
херојских биљина, према Фројанову и Јудину су борба против чудовишта, 
мегдан, борба против татарско-монголских завојевача, женидба итд. 
(Фроянов, Юудин 1997: 465–470). Никита Петров сижејне типове темељи 
на главним моментима херојске биографије: чудесно рођење и јунаково 
3 Биљине карактерише велика жанровска неуједначеност. Иако преовлађују јуначке, постоје и 
биљине баладе, бајке, новелистичке, биљине блиске духовним песмама, шаљиве итд. (Фроянов, 
Юудин 1997: 465–483).
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детињство, задобијање снаге (богатства), јунакове авантуре, војни сукоби, 
конфликти, ривалства, брачни сукоби, љубавне авантуре, смрт (погибија) 
јунака, остали испити и подвизи јунака (Петров 2008: 219–223; Петров 
2019: 87–160). На овим чворним моментима гради се већи број група сижеа, 
а Петров је класификацију допунио и пописом варијаната по регионима 
(Петров 2008: 227–396).

За разлику од биљина, класификација историјских песама је много 
уједначенија, заснована на хронологији песничког збивања. Треба ипак 
поменути покушај Сергеја Константиновича Шамбинага да уведе посебну 
класификацију песама према блискости са историјском стварношћу, који 
није наишао на подршку, после чега је и сам врло брзо напустио поделу 
на „канонске” и „неканонске” варијанте (Скафтымов 1924: 23). Уобичајена 
организација је фиксирана историјским периодима за које се везују опевани 
јунаци и догађаји, а они пак постају стожери који окупљају песме унутар 
хронолошког оквира. Путилов је песме које опевају историјске догађаје 
од XIII до XVI века разврстао у три етапе: татарско-монголска најезда 
– средином XIII в., време под татарско-монголском окупацијом – XIII–
XV в., период царствовања Ивана Грозног – XVI в. (Путилов 1950: 5). И 
потоње историјске песме, од XVI до ХХ века, класификују се по истом 
доминантном хронолошком принципу и секундарном – према јунацима и 
важним збивањима, која се тематски проширују на догађаје везане за новију 
историју: револуције, устанке, ратове, битке, војниковање (Чичеров 1956: 
12–14).

Допринос географском распоређивању епских песама, широко 
заступљеном у пракси руских сакупљача и приређивача, дала је студија 
Светлане Ивановне Дмитријеве о територијалној распрострањености 
руских епских песама, у којој је уочила регионалне особености, мапирала 
распрострањеност појединих типова сижеа у одређеним областима, 
заступљеност појединих јунака, разлике у стилу, напевима, извођењу у 
различитим крајевима, што ју је довело до важних закључака о новгородском 
пореклу биљина и путевима њиховог преношења (Дмитриева 1975). 

Кад је реч о српској фолклористици, и ту сакупљачи, као и у руској, у 
првим збиркама песама нису разврставали епске песме. Ерлангенски рукопис 
старих српскохрватских народних песама, настао вероватно почетком ХVIII 
века, није састављан ни према једном концептуалном критеријуму, тј. песме 
немају систематски редослед (Геземан 1925). У Малој простонародној 
славено-сербској песнарици (Караџић 1814) и Народној србској пјеснарици 
(Караџић 1815) Вук жанровски диференцира само женске од мушких 
песама. У предговору прве збирке Вук истиче да „пϵсне мужеске”, „кое 
се уз гусле пϵваю” „у себи као неке повϵсти содержаваю” (Караџић 1814: 
21). Тек у Народним српским пјесмама, тзв. Лајпцишком издању, од 1823. 
до 1833, примењује прву хронолошку класификацију. У предговору првој 
књизи помиње старије, најновије јуначке песме и оне из XVI и XVII века о 
ускоцима (Караџић 1975: 566, 569), а три књиге епских песама садрже „пјесме 
јуначке најстарије“, „пјесме јуначке позније“ и „различне јуначке пјесме“ 
(Караџић 1823а; Караџић 1823б; Караџић 1833). У Бечком издању Српских 



231

народних пјесама, од 1841. до 1866, успоставља коначну и данас прихваћену 
поделу на „пјесме јуначке најстарије”, „пјесме јуначке средњијех времена” 
и „пјесме јуначке новијих времена о војевању за слободу” (Караџић 1845; 
Караџић 1846; Караџић 1862). У датим хронолошким оквирима нема даљег 
сегментовања, али је уочљиво да у свакој књизи песме ређа по тематској 
сличности или главном јунаку, поштујући и ту хронолошки принцип.4

Потоњи сакупљачи углавном нису груписали епске песме, нпр. Сима 
Милутиновић Сарајлија (Чойковић [Милутиновић] 1937), Иван Фрањо 
Јукић и фра Грго Мартић (Kunić 1858), Лука Марјановић (Marjanović 
1864), Иван Стјепанович Јастребов (Ястребов 1886), Никола Кашиковић 
(Кашиковић 1927 и б. г.), Новица Шаулић (Шаулић 1929), а они који су то 
чинили, држали су се Вуковог пута, те је тако Бечко издање по много чему 
постало норма, па и по принципу изношења грађе. Богољуб Петрановић 
објављује два тома „епских/јуначких песама старијег времена” из Босне 
и Херцеговине (Петрановић 1867; Петрановић 1870). Народне пјесме из 
старијих, највише приморских записа из 1878. г. донеле су новину – осим 
десетерачких песама први пут су штампане и бугарштице, које је Валтазар 
Богишић поделио према садржају на опћенародне и месне. На првима 
примењује Вукову хронолошку класификацију, те их сврстава међу песме 
старијих и средњих времена, а из друге групе издваја перашке и дубровачке 
бугарштице (Богишић 1878: 32–35). Од 10 књига Hrvatskih narodnih pjesama 
у издању Матице хрватске, крајем ХIХ и у првој половини ХХ века, шест 
садржи јуначке песме – у прве четири без даљег разврставања (Božić, Bosanac 
1890; Bosanac 1897; Marjanović 1898; Marjanović 1899), док су у осмој књизи 
прецизније подељене на хајдучке и ускочке (Andrić 1939), а у деветој на 
хисторијске, крајишке и ускочке (Andrić 1940). Владимир Бован је 1980. 
г. такође у десет томова представио народну књижевност Срба на Косову 
под истоименим насловом, у оквиру чега су две књиге посвећене епском 
поетском жанру – у књ. 3 је приповедна епика: бајке у стиховима, легенде у 
стиховима, баладичне песме и новелистичке песме (Бован 1980а), а у књ. 4 
су јуначке песме: песме преткосовских времена, песме о косовском кругу, 
о Марку Краљевићу, песме послекосовских времена, песме о хајдуцима, о 
ускоцима и песме новијих времена (Бован 1980б).

Као и у руској фолклористици, проучаваоци усменог наслеђа допунили 
су и усмерили типологизације сакупљача. Неке од неспорних класификација 
тицале су се поделе на старије записе, где спадају песме Ерлангенског 
рукописа и бугарштице из Богишићевог зборника, и новије записе, у које се 
убрајају песме из Вукових и потоњих збирки; затим поделе према дужини 
стиха на песме дугог стиха, тзв. бугарштице, и песме кратког стиха, које се 
јављају као десетерачке или осмерачке; потом поделе на песме „у колу”, 
„играчке”, „поскочице” (поистовећене с осмерачким) и на десетерачке, које 
се изводе уз пратњу гусала, гусларске; и на крају – поделе на мотивске и 
хроничарске, по односу према стварности која се транспонује у епску песму. 
4 М. Клеут је приметила да Вуков поредак епских песама одговара следу песама Андрије Качића 
Миошића, чији је Разговор угодни народа словинског послужио као узор. Такав распоред прати 
историјски редослед, јер се епске песме доживљавају као стихована историја (Kleut 1990: 101–102).
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Остале класификације полазиле су од главних јунака, централних догађаја, 
теме или главног мотива и сижејног типа, и ту се могу наћи  различита 
решења.

После Вуковог сегментовања епских времена, најдалекосежнија 
класификација је била она која је унутар њих издвојила посебне кругове 
песама. Павле Поповић је 1909. г. предложио груписање епике у десет 
циклуса: неисторијски, циклус Немањића, косовски, циклуси Краљевића 
Марка, Бранковића, Црнојевића, хајдучки, ускочки, циклус ослобођења 
Црне Горе и циклус ослобођења Србије (Поповић 1999: 49). Временом су 
поједини истраживачи уносили допуне и ситне модификације (Kleut 1990: 
106). Нпр. циклус о Немањићима преименован је у преткосовски; песмама 
о Бранковићима и Црнојевићима придодат је циклус о Јакшићима, а заједно 
су називани и песмама о последњим владарима и великашима (Деретић 
2004: 385); песме о ослобођењу Црне Горе и Србије понегде су се здружиле 
у један круг, или су називане и црногорске и устаничке (Деретић 2004: 397, 
400); а због заједничког концепта образовања у некадашњој држави већине 
Јужних Словена, у постојеће кругове песама убацивани су и они о хрватским 
бановима и муслимански циклус. Популаризацији овакве поделе допринела 
су издања Деретићеве Историје српске књижевности, као и Ђурићевих 
антологија јуначких песама, са кратком поетиком епске поезије и поделом 
која је комбиновала Вукову хронолошку и класификацију по циклусима (нпр. 
Деретић 2004: 368–400; Ђурић 2009: 14–66). Овакво разврставање нарочито 
је заживело у наставној пракси и школским уџбеницима, где се усталило 
класификовање на девет таквих група (кругови песама о Бранковићима, 
Црнојевићима и Јакшићима сведени су на заједнички – покосовски циклус). 
Проширивање интересовања фолклориста у другој половини прошлог века 
и на хроничарске песме, постојећим циклусима додало је и граничарску 
епику, која тематизује војне походе и опсаде градова од XVII до XIX века 
на простору Војне границе (в. о томе Матицки 1974: 21–39).5

Осим поделе на циклусе, која се ослања на селектовање песама према 
носиоцима радње и историјско-епском збивању, постојали су и покушаји 
типологизације на основу теме, главног мотива. Тематско-мотивско 
груписање је главни принцип Серенсенових класификација наше епике 
у оквиру шире, географско-хронолошке поделе песама на епске зоне и 
поделе према типу певања (Серенсен 1999), али је његово истраживање у 
нашој науци остало скрајнуто, између осталог и због позног превођења, 
које је каснило читав век. На почетку ХХ века Томо Маретић разматра 
груписање песама према мотивима, а раздели који се односе на епику 
обухватају полуисторичке песме (о историјским јунацима и догађајима, 
али без фактичке тачности), праве јуначке песме (о мегданима, женидбама 
и другим јуначким делима) и, на граници епског жанра – песме причалице, 
са бајковитом или новелистичком подлогом (Maretić 1966: 55–60). На крају 

5 Иако је циклизација била широко заступљен метода, М. Клеут је упозорила на њене мањкавости 
јер се груписањем песама око једног јунака, он поставља као непроменљива историјска личност 
и песме сагледавају из синхронијске равни, а заправо је у низу песама променљив и требало би га 
посматрати у дијахронији. На тај начин се циклизација, која заправо тежи историчности, показује као 
ахисторична (Kleut 1990: 105).



233

века је Крстићев Индекс мотива народних песама балканских Словена 
(Крстић 1984), иако је састављен још средином XX века, по узору на 
Томсонов индекс, по алфабетском и нумеричком принципу, са регистрима 
личних и географских имена и списковима извора, песама и варијаната.

Сложенији и обухватнији аналитички приступ доминантнији је у другој 
половини ХХ века и у први план поставља тематско-сижејне принципе. Међу 
запаженијим приступима истичу се радови двојице страних фолклориста. 
Један од њих је Максимилијан Браун – он уочава пет основних тема – 
три пустоловне (победа над опасним противником, јунак као спасилац у 
невољи, верност и неверност) и две трагичне (јуначко држање у невољи и 
опасности, трагични заплет). Свака тема се реализује кроз тачно одређене 
варијације у типичним ланцима од пет-шест мотива (Браун 2004: 129–247), 
што би се данас поистоветило с варијацијом теме кроз типичне сижејне 
схеме. Друго значајно истраживање тиче се паралела у тематско-сижејним 
класификацијама руске и јужнословенске епике и долази из пера Бориса 
Путилова. Са руским епосом, јужнословенски дели три фазе – фантастично-
историјску, херојско-историјску и реално-историјску, али српске песме 
имају и један слој који руске немају, а то је легендарно-историјски, у ком 
историјске личности учествују у фантастичним збивањима, прелазећи на 
подручје легенде (Путилов 1968: 222–230). Покушај сижејне типологије 
представља и студија Јунак и сиже епске песме, у којој су сижеи разврстани 
на седам типова (заштита слабих и борба за правду, ослобађање, јуначка 
такмичења, женидба, породични односи, социјални статус, смрт јунака), 
а потом су песме груписане у подтипове, групе, подгрупе и скупине до 
јединичних сижејних модела (Петковић 2019: 27–153).6

Почеци класификовања македонских и бугарских песама везују се за 
средину XIX века и зборник браће Миладиноваца (Миладиновъ 1861). 
У њему су епске песме раздељене на две групе – јуначке и хајдучке. У 
бугарској фолклористици средином прошлог века такву поделу задржава 
Арнаудов (Арнаудовъ 1938), а Божан Ангелов и Христо Вакарелски све 
подводе под историјске песме, делећи их на три хронолошка раздобља: 
песме које се односе на стару бугарску државу, јуначке – које се односе на 
XIV и XV в., и песме из времена петовековног ропства под Турцима, XV–
XIX в.  (Ангеловъ, Вакарелски 1939). У другој половини ХХ века усталила 
се подела на три епска поджанра: јуначке песме, хајдучке и историјске. 
Петр Динеков историјске даље разлаже на подгрупе: песме из времена 
турске најезде од XIV до XVIII века, песме о националноослободилачким 
покретима – XIX в., касне историјске песме – крај XIX и почетак ХХ в. 
(Динеков 1972: 280). Њима додаје још једну групу – савремене песме, 
које певају о политичким борбама 1923–1941, антифашистичкој борби 
1941–1944. и социјалистичком добу (Динеков 1972: 281). Примећује да 
основу епоса чине јуначке, историјске и хајдучке песме, али и да се епско 
тиме не исцрпљује, јер се елементи епског жанра налазе и у митолошким, 
свакодневним песмама, баладама и савременим песмама (Динеков 1972: 
427). Такође се и македонска епска поезија разврстава на три поменута 
6 Детаљнији преглед тематских, мотивских и сижејних класификација српске епске поезије в. у: 
Петковић 2013: 211–220. 
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раздела, али су неретко и жанровски граничне песме, као што су митолошко-
религиозне у даљој и револуционарно-комитске у ближој прошлости, 
контаминиране епским елементима (Саздов 1970). 

Дијахронијски преглед класификација епске поезије у руској и 
јужнословенској фолклористици показао је једним делом паралелне, а 
другим дивергентне правце кретања аналитичке мисли. Истоветан је пут 
од једноставнијих ка сложенијим типолошким критеријумима, почев од 
првих, тематско-хронолошких, преко оних по којима се издвајају групе 
песама окупљене око јунака или епског збивања, затим тематско-мотивских 
и на крају до тематско-сижејних. Известан еволуционизам огледа се кроз 
прихватање, модификовање, усложњавање и неоповргавање претходних 
резултата. То резултира све дубљим, сегментиранијим и прецизнијим 
класификацијама. Аналогни принципи селектовања епске поезије у руској 
и јужнословенској науци могу се објаснити сличном природом грађе. Зато 
разврставање епских песама, које увек претендују на статус усмене историје 
нације, природно укључује хронолошки критеријум. Груписање песама око 
сродних тема, мотива, сижеа, једног или више јунака, такође се ослања 
на главне упоришне тачке епског жанра. Сличан ток класификацијских 
промена у раздвојеним научним срединама може се објаснити и међусобним 
праћењем, утицајима, сарадњом, који нису занемарљиви у последња два 
века, али и истоветним идејним токовима и периодима у развоју науке о 
усменом наслеђу. 

С друге стране, највећа разлика у приступу селекцији грађе уочава се 
у доминантном оквирном географском критеријуму, унутар којег се песме 
распоређују најпре по певачима, па хронолошки, што преовладава у руској 
фолклористици већ од почетка ХХ века, кад још увек постоји жива традиција 
биљина. Овакве класификације у јужнословенској фолклористици нема,  и 
то ускраћује даља истраживања о регионалним посебностима варијанта и 
индивидуалним поетикама певача, а стиче се утисак и да недостаје завршна 
фаза типологизације. Разлози ове знатне диференцијације су вишеструки. 
Руске епске песме живеле су дуже, на широком простору удаљених северних 
крајева. Истраживачи су организовано, потпомогнути институцијама и 
ученом јавношћу, имали прилику да систематски забележе бројне варијанте 
и да се врате поново на места претходних експедиција. На тај начин су 
сакупили више хиљада биљина, историјских и других песама и забележили 
и по неколико десетина варијаната исте песме, што је омогућило разноврсне 
синхроне и дијахроне анализе. У балканском ареалу, прилике су биле 
много другачије. Стална ратна дешавања, промена граница, вишеструко 
мање подручје и територијална расцепканост, носиоци усмене баштине 
на простору различитих држава и социо-културних сфера, непостојање 
организоване подршке државе или држава, сукобљавање националних и 
политичких интереса, све то није било плодно тло за сакупљање фолклорне 
грађе. Изврсна рецепција Вукових збирки, међутим, подстакла је и друге 
сакупљаче, али су се испречили високи естетски критеријуми Вукових 
класичних записа, наметнути од стране уважених стручњака, као и одрицање 
вредности позним записима због књишког утицаја и продора писмености. 
Императив трагања за новом песмом и одбацивање верзија већ постојећих 
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песама такође су неповратно осиромашили епски фонд и онемогућили 
упоредна изучавања. Неке рукописне збирке су завршиле у архивама, а 
друге нису ни настале јер епска песма која се мења и не личи на вуковску 
није била довољно добра, те је и званично проглашена мртвом. У таквим 
приликама или неприликама није било ни могуће стићи до просторних 
и репертоарских разврставања. Али, ако су постојеће класификације 
сведочанство о теоријској мисли о фолклору, онда су оне непостојеће 
сведочанство о историји фолклористике.
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Danijela Petković

CLASSIFICATION PRINCIPLES 
OF RUSSIAN AND SOUTH SLAVIC EPIC SONGS

Summary

The paper explores various principles according to which epic songs are grouped in 
Russian and South Slavic folkloristics, which were initially applied by the first collectors 
and editors of poetry collections, and subsequently by the theorists and folklore historians: 
chronological, geographical, according to themes and motifs, sujets, by foregrounding 
the protagonist, the singer, the length of the meter, performance style, or by combining a 
number of various criteria. The diachronic overview from the first to the classifications 
of epic poetry accepted nowadays in the two Slavic milieus has showcased some parallel 
and some divergent directions in the analytical thought currents. The road leading from 
the simpler towards the more complex typological criteria is the same—starting from 
the first, thematic and chronological, to the ones according to which groups of poems 
gathered around a hero or an epic event are singled out, to the thematic and motif-oriented 
ones, and finally to the thematic and sujet-oriented ones. The analogous principles of 
selection in the distant scholarly milieus can be explained by the similar nature of the 
epic material, which leans towards an oral history (the chronological principle) and 
is grouped around common themes, motifs, sujets, one or more heroes. However, the 
similarities are also the consequence of the same idea currents in the development of the 
oral heritage studies and their mutual scholarly collaboration. The greatest difference in 
the classification principle reflects in the general geographical principle, within which 
the songs are organized primarily by their singers, then chronologically, which has 
been dominant in the Russian folkloristics from the early 20th century, whereas such a 
classification is missing in South Slavic folkloristics—the final stage of typologization 
which entails the classification of variants according to the regional characteristics and 
the repertoire of a singer seems to be missing. These differences arise from the individual 
traits of national, historical, geographical, and sociocultural areals.

Keywords: Russian bylinas and historical songs, South Slavic epic songs, classification.
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ДЕИКТИЧКЕ РЕЧИ У СВЕТЛУ ТЕОРИЈЕ ФОРМУЛЕ 
НА ПРИМЕРИМА СРПСКИХ ЕПСКИХ ПЕСАМА И

СТАРОЕНГЛЕСКОГ ЕПА БЕОВУЛФ**

Циљ овог рада је испитивање употребе деиктичких речи у српским 
епским песмама и староенглеском епу Беовулф како би се утврдиле 
сличности и разлике које постоје између ове две епске традиције. Оне 
ће бити посматране као алат који може бити употребљен у оквиру 
теорије усмене формулативности како би се утврдио њихов степен 
усмености. 
Основна премиса рада је следећа – речи које упућују на оно што је 
ближе, овде и сада, биће коришћене када певач говори о ономе што је 
заједничко за њега у његову публику, као и евентуално у директном 
навођењу речи које говоре ликови, док ће реферисање на прошлост и 
оно што је удаљено од њих бити обележавано деиктикама које указују 
на дистанцу. Тиме ће певач своју публику директно укључивати у 
оно што говори, на начин супротан ономе који је карактеристичан 
за писану књижевност у којој ова двострука референцијалност није 
репрезентативна.
Испитивањем начина на који певач употребљава показне заменице 
„овај, ова, ово” и „онај, она, оно” у српски епским песмама и 
староенглеском епу покушаћемо да утврдимо да ли постоји заједничка 
основа коју ове две епске традиције деле, те да ли се и на који начин 
она уклапа у шири оквир теорије усмене формулативности.

Кључне речи: деикса, теорија формуле, степен усмености, 
показне заменице „овај, ова, ово” и „онај, она, оно”,  двострука 
референцијалност.

Питање употребе деиктика у погледу утврђивања усмености чини 
се потпуно оправдано. Омеђен традицијом писаног текста, приповедач 
најчешће нестаје1 како би дозволио да се на сцени појаве сви ликови и 
проговоре сами, док у усменој књижевности певач мора да из свог врло 
присутног првог лица позове на сцену ликове, и каже шта је то што су они 

* danijelamitrovic.16@gmail.com
** Рад је настао у оквиру делатности Института за књижевност и уметност у Београду који 
финансира Министарство науке, технолошког развоја и иновација Републике Србије.
1 Нестаје иза трећег лица, али уколико је нарација из првог лица, онда је свакако присутнији.
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говорили и чинили. Од овог полазишта ћемо почети истраживање деиктика, 
покушавајући да откријемо да ли се, и у којој мери, основна премиса потврђује 
у примени на конкретне текстове. А основна премиса је следећа – речи које 
упућују на оно што је ближе, овде и сада, биће коришћене када певач говори 
о ономе што је заједничко за њега и његову публику, као и евентуално у 
директном навођењу речи које говоре ликови, док ће реферисање на 
прошлост и оно што је удаљено од њих бити обележавано деиктицима који 
указују на дистанцу. Тиме ће певач своју публику директно укључивати у 
оно што говори, на начин супротан ономе који је карактеристичан за писану 
књижевност у којој ова двострука референцијалност није репрезентативна. 

У табели која следи дате су све инстанце појављивања показне заменице 
„овај”2 у свим парадигматским облицима у староенглеском епу Беовулф.3

Изворни текст Превод Коментар
1. maniġre mǣġþe ġeond 

þisne middanġeard (B, 
75)

многим народима широм 
ове средње земље3

опис изградње 
Хеорота

2. on þǣm dæġe þysses 
līfes (B, 197)

у оним данима овога 
живота 

опис момента 
када је велики тан 
Хигелаков, још 
увек неименован, 
као најснажнији 
човек тога времена, 
чуо о Гренделовим 
злоделима у 
Хеороту

3. „Iċ þæt ġehȳre, þæt þis 
is hold weorod...” (B, 
290)

„Разумео сам да је ово 
пријатељска дружина...”

у оквиру говора 
стражара који им 
се обрати након 
што су ступили на 
данско тло

4. „secgað sǣlīðend þæt 
þæs sele stande” (B, 411)

„морепловци говоре да 
овај високи двор стоји”

прво Беовулфово 
обраћање Хротгару

5. „ond þes hearda hēap 
Heorot fǣlsian” (B, 432)

„и да ова снажна чета 
очисти Хеорот”

наставак истог 
обраћања

6. „Þonne wæs þēos 
medoheal on morgentīd” 
(B, 484)

„А онда ујутру ова 
дворана медовине” 

Хротгарово 
обраћање Беовулфу

7. „on þisse meoduhealle 
mīnne ġebīdan” (B, 638)

„[или ћу свој последњи 
дан] докекати у овој 
дворани медовине”

Беовулфово 
обећање након 
говора краљице 
Велтео

2 У наводима ће бити обележена курзивом.
3 Сви преводи у текту дело су аутора. Превод Беовулфа са староенглеског рађен је уз консултације 
превода Иванке Ковачевић (Kovačević 1983).
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8. on þǣm dæġe þysses 
līfes (B, 790)

у оним данима овога 
живота

након победе 
над Гренделом, 
певачев коментар 
да је Беовулф био 
најјачи човек тога 
времена

9. on þǣm dæġe þysses 
līfes (B, 806)

у оним данима овога 
живота

певачев коментар 
да би тада било 
немогуће усмртити 
Грендела мачем

10. „Þisse ansȳne alwealdan 
þanc...” (B, 928)

„За овај призор нека је 
хвала [свемогућем]”

Хротгаров говор 
након победе над 
Гренделом

11. on ðyssum windagum 
worolde brūceð (B, 
1062)

[ко дуго овде] истрајава 
на свету у овим тешким 
данима

певачев коментар 
који прати 
даривање Геата 
након победе над 
Гренделом

12. „Onfōh þissum fulle, 
frēodrihten mīn” (B, 
1169)

„Прими овај пехар, мој 
племенити господару” 

говор краљице 
Велтео упућен 
Беовулфу

13. „Brūc ðisses bēages, 
Bēowulf lēоfa” (B, 
1216)

„Носи ову огрлицу, драги 
Беовулфе“

други говор 
краљице Велтео 
упућен Беовулфу

14. „hyse, mid hǣle, ond 
þisses hræġles nēot” (B, 
1217)

„младићу, у здрављу 
и добро користи ову 
верижну кошуљу”

наставак говора

15. „cen þeċ mid cræfte, ond 
þyssum cnyhtum wes...” 
(B, 1219)

„покажи своју снагу и 
према овим младићима 
буди [благ у саветима]”

наставак говора

16. „Þȳs dōgor þū ġeþyld 
hafa...” (B, 1395)

„Овог дана мораш 
стрпљиво поднети [све 
јаде]”

Беовулфов говор 
упућен Хротгару 
након напада 
Гренделове мајке

17. oflēt līfdagas ond þās 
lǣnan ġesceaft (B, 1622)

скончала своје дане на 
овом пролазном свету

завршетак 
Беовулфове борбе 
против Гренделове 
мајке

18. ...ond þā þās worold 
ofġeaf... (B, 1681)

и када је напустио овај 
свет...

опис балчака 
мача који је 
Беовулф предао 
Хротгару (мача 
који се истопио и 
којим је усмртио 
Гренделову мајку) 
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19. „...þæt ðes eorl wǣre 
ġeboren betera” (B, 
1702–1703)

„...да је овај ерл рођен 
бољи” 

Хротгаров говор 
након преузимања 
дара

20. „...iċ þis ġid be þē 
āwræc wintrum frōd” (B, 
1723–1724)

„за твоје добро ти 
говорим ову причу у 
својим мудрим годинама”

Хротгаров говор 
упућен Беовулфу, 
дигресија о 
Херемоду – поучна 
прича о важности 
дарежљивости

21. „manigum mǣġþa ġeond 
þysne middanġeard” (B, 
1771)

„од многих народа широм 
ове средње земље”

наставак говора

22. „Mē ðis hildesceorp 
Hrōðgār sealde” (B, 
2155)

„Хротгар ми је дао ову 
ратну опрему”

Беовулфово 
обраћање краљу 
Хигелаку по 
повратку у земљу 
Геата

23. „þ(o)n(e) ðe þis [līf] 
ofġeaf” (B, 2251)

„који су напустили овај 
свет”

„Елегија последњег 
преживелог”, речи 
којима се опрашта 
од опреме и свих 
земаљских добара 
пре него што их 
положи у земљу

24. „þenden þis sweord 
þolað...” (B, 2499)

„све док овај мач 
истрајава...”

Беовулфов говор 
пред борбу са 
змајем

25. „þē ūs ðās bēagas ġeaf” 
(B, 2635)

„који нам је дао ово 
прстење”

Виглафов прекорни 
говор упућен 
ратницима који 
нису помогли 
Беовулфу у борби 
са змајем

26. „tō ðyssum sīðfate sylfes 
willum” (B, 2639)

„[Зато нас је одабрао 
од целе војске] за овај 
подухват својом вољом”

наставак 
Виглафовог 
обраћања

27. „ond mē þās māðmas 
ġeaf” (B, 2640)

„а мени је даровао ове 
вредне поклоне”

наставак 
Виглафовог 
обраћања

28. „þis ellenweorc āna 
āðōhte” (B, 2643)

„[иако је наш господар 
био намерио] да ово 
храбро дело изведе сам” 

наставак 
Виглафовог 
обраћања
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29. „Iċ ðās lēode hēold fiftiġ 
wintra” (B, 2732–2733)

„Владао сам овим 
народом педесет зима”

Беовулфов 
претпоследњи 
говор

Табела бр. 1
Приказ свих појављивања деиктика „овај, ова, ово” у Беовулфу

На основу овога приказа можемо закључити да се деиктика „овај, ова, 
ово” појављује готово искључиво у говорима ликова овога епа. Изоловано 
је седам случајева у којима се деиктика није нашла у оквиру гласа самог 
певача, а то су примери под редним бројевима 1, 2, 8, 9, 11, 17 и 18. Први 
пример кенингом упућује на овај свет („средња земља”), као и примери 
седамнаест и осамнаест. Формула „у оним данима овога живота” појављује 
се чак три пута (примери 2, 8 и 9), а њена двострука референцијалност 
је веома занимљива и завређује додатни коментар.4 Певач Беовулфа овом 
полустиховном формулом у исто време шаље поруку својој публици да 
говори о прошлости, о „оним данима”, а себе и своју публику учвршћује у 
садашњем тренутку говорећи да је то један непрекидни низ који чини „овај 
живот”. Оваква референцијалност можда на најдиректнији начин указује на 
скопа који се налази пред својом публиком и зато наглашава да је то „овај 
живот” коме и они сви припадају.

 Исти тип референцијалности примећује се и у српској усменој епици 
када се певач, док говори о прошлости, директно обрати својој публици, као 
што је то случај у следећим стиховима:

К њему су се купиле све девојке и невисте,
И оне млајахне, дружино, удовице.

(Б, 49°)

Баш као и у случају староенглеског скопа, певач ове бугарштице док 
говори о прошлости и спомиње „оне млајахне удовице” истовремено 
се обраћа својој дружини, тј. публици пред којом стоји и на тај начин их 
укључује у дијалог на много активнији начин. Још један пример директног 
обраћања налазимо у песми „Дијете Јован и ћерка цара Стефана”:

Кад ђевојка цара саслушала,
Проли сузе низ бијело лице,

Па отвори раве и долафе,
Па извади свилу и кадиву;
На се удри срму и злато,

Окити се што љепше могаше,
Узе млада штаку позлаћену, 
Па отиде низ бијелу кулу.

Браћо моја и дружино драга,
Онда бјеше жалост погледати 

4 Важност ове формуле истиче и Роберта Франк (Frank 1982: 54) говорећи да певач тиме указује на 
удаљеност прошлости. Она закључује да би целокупни еп требало да пружи нову снагу публици, али 
и модел понашања (Исто: 65).
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Како иде Милица ђевојка 
Право Шари високој планини,

А често се кули окреташе,
И Призрену граду бијелому...

(СНП VI, 4°)

Веома је важно приметити контекст јављања референцијалности у 
овом примеру. Певач прекида наративни ток, зауставља на тренутак радњу 
своје песме како би се директно обратио публици, а онда се у следећем 
стиху, баш као и у претходном примеру, враћа на прекинутом моменту 
смештајући наставак радње у прошли тренутак о којем се приповеда 
временским прилогом „онда”.5 Поред ових  примера, поменућемо да се 
двострука референцијалност јавља и у завршним формулама које указују 
или на истинитост испеваног или на временску позиционираност испеваних 
догађаја, најчешће у формулацији „то је било када се чинило”. 

То је било, када се чинило,
А сада се тек приповиједа.

(СНП II, 27°)

То је било када се чинило,
Нам, браћо, дуго здравље било.

(СНП VI, 76°)

То је било када се чинило,
Ми велимо да се веселимо!

(САНУ III, 60°)

Ет’ овако, браћо и дружино,
сваком своје што је своје било,
па и туђе нигде с’ не желило.

(СМ, 64°)

У наведеним примерима се на најдиректнији начин повезује прошли 
тренутак са тренутком певања тиме што се реферише на моменат у прошлости 
у који су описани догађаји смештени, а након тога се певач премешта у 
садашњи тренутак, мењајући своју референцијалну тачку употребом само 
једног деиктика – „сад”.6 У последњем примеру на делу је другачији систем 
који у својој основи има исту намену. Употребивши показни прилог „овако”, 
5 У контексту приче о деиктичким речима, напоменућемо да се у Беовулфу временски прилог 
„онда” појављује више од четиристо пута (Fulk, Bjork, and Niles 2008b: 443–444), а уз то веома често 
на почетку фита (као прва или друга реч чак деветнаест пута од укупно 41 фита). Ова кохезивна 
јединица која помаже при низању догађаја у нарацији веома ретко варира у поменутом епу, што 
указује на једноставност начина на који се повезују догађаји у Беовулфу, али и на потенцијалну 
усменост извођачког чина којој би пре приличио једноставан, устаљен начин, типичан за говорни чин 
нарације, него што би то било карактеристично за контемплативност писаног чина.
6 „Иако су Сада извођења и Онда приче раздвојени, два нивоа времена и искуства такође интерагују, 
не само у првом лицу наратива и контексту извођења обреда или ритуала. Певачев однос према причи 
карактерише блискост и интимност. Они могу бити изражени кроз идентификовање са херојем као 
што је случај у наративима у првом лицу, или драмским или миметичким средствима...”. (Reichl 
2022: 199)
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који је изразито чест у читавом корпусу српске епике, певач чини гест који 
речима упризорује начин на који се нешто одиграло7 – његове речи треба 
видети, њих не треба само чути, оне „сликају” причу (уп. Радуловић 2014).8 
У том смислу, када читамо многобројне примере у којима се каже како је 
неко нешто рекао или како је нешто учињено:

Богу фала, јер ј’ овако било!
(СНП II, 6°)

Још овако вила беседила...
(СНП II, 12°)

Па овако млада говорила...
(СНП III, 5°)

Па овако њему говораху...
(СНП IV, 39°)

Овако му ситну књигу пише...
(СНП VIII, 60°)

Овако му Новак беседио...
(САНУ III, 7°)

сузе рони, овако говори...
(СМ, 42°)

Пође њему овако свјетли царе говорити...
(Б, 1°)

Тере то ми овако белу граду бесидјаше...
(Б, 49°)

оно што заправо видимо јесте потреба певача да каже да су они о 
којима говори то што говоре говорили на управо тај начин и управо тако. 
Надовезујући се на претходно изнете ставове о важности истинитости 
усменог исказа, чини се извесно да је ово још један од начина да се сугерише 
да је оно што се говори истина, тј. да певач на најверодостојнији могући 
начин преноси оно што припада његовом и традицијском фонду знања.9 

7 „Мeђутим, важнија од формула и њихових релативних година јесте функција показних речи 
које чине део деиксе хомерске граматике и које испуњавају основни циљ епске традиције и њених 
извођача: живописно представљање херојске прошлости која оживљава захваљујући снази речи које 
откривају њену присутност”. (Bakker 2005: chap. 5)
8 Попут инсценације коју изводи казивачица Марије Палеиро (Palleiro 2021: 165–166) када описује 
начин на који је потребно кретати се око котла у причи о лисици и магичном котлу, све време 
употребљавајући показни прилог „овако” који прати њене одговарајуће покрете. 
9 „Ова блискост се не одриче извесним одељујућим ставом који епски певачи понекад изражавају. 
Са једне стране они су уверени да су аутентични и веродостојни представници традиције на основу 
традиције коју су наследили; са друге стране показују да су свесни дискрепанције који постоји 
између њихове приче и догађаја. Иако потврђују истинитост своје приче, такође признају и да ова 
истина није апсолутна”. (Reichl 2022: 200)
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Интересантно је приметити да оваквих примера у староенглеском епу 
нема, али се на месту ове формуле у српској епици јавља формула „ond 
þæt word ācwæð” (B, 654)10 [„и рече оне речи”11], што поново указује на 
дистанцирање од свеукупног наратива – скоп остаје у својој стварности која 
је одељена од прошлости.12 Паралелне примере проналазимо и у корпусу 
српске епике, али је то тек незнатан број примера у поређењу са бројем 
појављивања горепоменуте формуле која у себи садржи показни прилог 
„овако”.

Оно рече, на ноге устаде...
(СНП II, 2°)

Оно рече, сузама просула...
(СНП II, 13°)

Оно рече, танку пушку пали...
(СНП IV, 18°)

Оно рече, душа јо’ утече.
(САНУ IV, 26°)

Оно рече, оде к Асанаги...
(СМ, 164°)

Најзад, синтагмом „у овим тешким данима” певач директно упућује на 
сопствено време. Ова констатација се појављује у оквиру општег коментара 
певача о важности увида у то да је Створитељ тај који свиме управља, те да 
„ко дуго истрајава на свету у овим тешким данима” мора доживети и добро 
и зло. Може бити да су у овом случају хришћански тонови упливали у ткиво 
епске нарације, те да се због тога помињу „тешки дани”, дани борбе и мука, 
као основни постулат хришћанске онтологије. Ипак, уколико то није случај, 
могли бисмо закључити да певач исказује саосећање са публиком, он дели 
њихове напоре који подразумевају истрајавање упркос мукама.13

У поређењу са овим невеликим бројем случајева у којима се јавља 
деиктик који означава близину, онај који упућује на даљину је далеко 
заступљенији, у тексту Беовулфа се појављује више од четиристо пута,14 
те бисмо на основу овог факта могли закључити да певачева окренутост 
ка публици није у толикој мери изражена колико би се очекивало. Како 
бисмо могли да изведемо додатне закључке о важности ових деиктика, биће 
10 Као и у облику „ond þæt word ācwyð” (B, 2046), али и у облику без деиктике: „fē(a) worda 
cweð” (B, 2246, 2662), што је нотирано као исти тип формуле (Fulk, Bjork, and Niles 2008a: lxxxvii,  
footnote 5).
11 Иако се у релевантном преводу Р. М. Лиуце ова формула преводи са in these words (2013: 93, 
177), претпостављамо да је то само због устаљености фразе у савременом енглеском језику јер се у 
оригиналу користи деиктика за удаљеност.
12 Иако треба приметити да је веома интересантна и сама чињеница да постоји формула која је 
паралелна српској епској формули, без обзира на различиту, или, у потоњим примерима, исту 
деиктику.
13 За шири историјски контекст в. Niles 2015.
14 За тачне наводе видети глосар у Клеберовом издању Беовулфа (Fulk, Bjork, and Niles 2008b: 429–
430).
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потребно да их упоредимо са српском епиком. Ради прегледности, даћемо 
графички приказ појављивања деиктика који упућују на близину и даљину.

График бр. 1
Приказ свих појављивања показне заменице „овај” 

у свим парадигматским облицима у датом корпусу српске епске поезије

График бр. 2
Однос укупног броја појављивања показне заменице „овај” у свим 

парадигматским облицима и укупног броја појављивања показне заменице „онај” 
у свим парадигматским облицима 

у датом корпусу српске епске поезије
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Одмах се може приметити да је однос деиктика за близину и даљину који 
је примећен у староенглеском епу присутан и у примерима из корпуса српске 
епске поезије. Првенствено, деиктик „овај” у свим својим парадигматским 
облицима јавља се у далеко већем броју примера у управном говору него ван 
њега, а генерално се јавља у знатно мањем броју случајева када се пореди са 
показном заменицом „онај”. Можемо закључити да је основна претпоставка 
потврђена и у српској епици, а да паралелно стање са деиктицима за 
близину и даљину свакако даје чвршћу основу за постулирање усмене 
провенијенције староенглеског епа. Можда бисмо могли претпоставити да 
већ само постојање деиктика за близину који се налазе ван управног говора 
сугерише на присуство певача пред публиком, док је знатно већи број 
деиктика који упућују на удаљеност сасвим очекиван јер се певач одељује 
од онога о чему говори, те да употребом ових маркера додатно указује на то 
да приче које он говори припадају прошлости о којој је чуо од других. 

Издвојићемо као битан један моменат који је евидентан посебно на 
графику бр. 1. Наиме, Ерлангенски рукопис се према оба критеријума 
издваја по веома малом броју случајева у којима се јављају деиктици, било 
за близину или за даљину, до те мере да не постоји ниједан случај у којем се 
јавља деиктик „овај” у било којем од парадигматских облика ван управног 
говора.15 Пошто је то случај само у овој збирци песама, не можемо рећи 
да је она довољна да се читава теорија аутоматски и оспори, али се можда 
сама ова појава може посматрати из другог угла. То јест, шта ако управо ова 
чињеница више говори о карактеру самог Ерлангенског рукописа? 

Познато је да је историја ове збирке у најмању руку необична – Геземан у 
свом уводу успева да је локализује (простор Крајине „у четвороуглу Сисак – 
Сава – Градишка – Вировитица – Крижевци – Сисак” (Геземан 1925: LXII)) 
и да је датира („по моме мишљењу рукопис је настао око год. 1720” (Исто: 
XXI), односно у „Петрашким годинама”), наводи да је песме највероватније 
записао Немац или Аустријанац који је добро владао српскохрватским 
језиком, иако не савршено, а не Србин, Хрват, Србин муслиман или Турчин. 
Ове поставке потврђује и Марија Клеут у свом раду насталом деведесет 
година касније, с тим што доноси и једну веома важну додатну информацију 

15 Као додатни коментар у вези са темом двоструке референцијалности, напоменућемо да у 
Ерлангенском рукопису постоји један траг такве референцијалности који се појављује у дативу 
интересовања у тек неколико примера у читавом рукопису:

 под Шапцем ми Саву пребродио... (59°)

 Лијепе ти је свате покупио... (92°)

 једно ми је Јанковић Стојане...
 и треће ми је дијете Завиша. (149°)

 Сунце ми се крајем краде. (216°)

Осим тога, јавља се и на једном месту помоћу употребе временског прилога „сада”: „Текла Сава куда 
и до сада” и временског прилога „данас”: „што је данас у недиљу младу” (168°). Општи је закључак 
да је двострука референцијалност веома оскудна у примерима из Ерлангенског рукописа, те ће се 
разлог ове појаве морати подробније испитати у будућим истраживањима.
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– успева да реконструише начин настанка ове збирке, те да веома поуздано 
утврди да је збирка настала по налогу барона и генерала Максимилијана 
Петраша, који ју је однео са собом по одласку из Славонског Брода (Клеут 
2015: 37–38), па је то разлог зашто и нема песама које нису из „Петрашких 
година”. Поводом предлошка текста ове збирке, она каже следеће:

[...] присуство облика који припадају грађанском песништву и присуство 
народних песама које су подвргнуте ретуширању по варошком укусу указују 
на то да је један од извора Ерлангенског рукописа био писани текст (данас 
непознат). Занимљиво је да су многе од ових песама грађанског, варошког, 
писаног порекла најстарији познати записи у својој врсти, понекад и једини. 
Преношење са писаног предлошка бар за један део Ерлангенског рукописа, јер 
све оне нису могле бити ни певане ни усмено преношене, указује на то да је до 
писаног текста дошао свакако човек навикнут на писану реч. Максимилијан 
Петраш, као иницијатор, или његов писар, као извршилац налога да се оформи 
велика збирка? (Исто: 37)

С друге стране, Геземан (1925: CX) говори о потпуној извесности 
постојања предлошка који је послужио као основа за рукописну збирку, јер је 
записивач имао један концепт који је настао од једног или више понављања 
једне исте песме у присуству певача који је он касније преуредио и коначно 
уобличио. Уз то додаје и следећи коментар:

Али из свега што сам навео биће јасно да од нашега певача из почетка 18-
ога века не можемо тражити верност у овим ситним и преситним стварима, 
које се дају тешко ухватити. Он је био задовољан, кад је забележио стихове од 
прилике онако како су гласили. И тамо где их није могао верно ухватити, ту их 
је, без филолошке бриге, или оставио онако како их је могао добити, или их је 
дотерао по своме знању и разумевању. (Исто: CXXX–CXXXI)

Томе ћемо додати и једну констатацију коју Алојз Шмаус износи када 
указује на то да се у Ерлангенском рукопису јавља „примитивнија техника” 
повезивања радње у односу на муслиманску епику:

Ипак, требало би тек решити питање треба ли примитивнију технику 
повезивања сматрати општом цртом раније епике, или само недостатком 
репродукције: последњи случај имамо у ЕР 70, у песми о војводи Пријезди, 
где се пријем и читање писама замењује формулом А кад чуо ..., или у ЕР 123, 
која се састоји од једне непрекидне преписке и где је (ст. 88 и 95) чак и формула 
писма отпала (...онда вели...). Неки такви случајеви имају своје најприродније 
објашњење у околностима бележења. Кад певач само казује песму уместо да 
је пева, а записивач бележи споро, евентуално чак и прекида и враћа певача, 
онда овај лако прелази у прозу односно замењује фразеологију певачког језика 
свакидашњим изразима. (2011: 184)

Дакле, можемо да закључимо да деиктици који су карактеристични 
за српску епику и староенглески еп нису присутни само у збирци која је 
продукт преписа, која је имала можда више редактора, која као предложак 
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има и писане текстове и пре свега – чији записивач, по свему судећи, није 
био изворни говорник српског језика. Узимајући све изречено у обзир, 
можда можемо закључити да се овиме потврђује потенцијално више писани 
(иако не ауторски) карактер Ерлангенског рукописа пре него што се овим 
изузетком оспорава валидност иницијално постављене хипотезе.16
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Danijela S. Lekić

DEICTIC WORDS IN THE LIGHT OF OFT IN THE EXAMPLES 
FROM SERBIAN EPIC POETRY AND THE OLD ENGLISH EPIC BEOWULF

Summary

The usage of deictic words can be regarded as a general point-of-view marker with regard 
to the narrator. Oral epics stand in stark opposition to literary texts in this case because 
the narrators are right in front of their audience and their point of view is necessarily 
the point of view of the first person, of someone who is telling the story directly. In 
literature, however, the narrator can be hidden behind the third person and they do not 
need to reveal their identity in order to convey the message. Therefore, deictic words can 
be regarded as singularly important in determining the original orality of a text that may 
have reached us in writing. Such traces need not be concealed, but they usually feature 
most prominently at the beginning and ending of a song and they are quite often left out 
by the scribes. That is the reason why one part of this examination is hindered, with the 
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few hints that may be taken from the remaining beginnings and more numerous endings 
that have been written down. 
It may seem quite inconceivable that the two distant traditions embodied in the Old 
English epic Beowulf and Serbian epic poetry may be similar in this respect, but if it is 
postulated that Old English traditional epic is indeed of oral provenience, it seems much 
less unlikely. The examination of the material has yielded these unexpected results—the 
Old English scop uses the deictic words in the same way as the Serbian gusle singer. 
They both stand in front of their audience, marking what does not belong to them with the 
deictic words indicating distance and what is common to them and their audience with 
the deictic words denoting close proximity. The fact that Erlangenski rukopis (Erlangen 
manuscript), which is the sole example in the Serbian epic corpus that has been in the 
scope of this research whose origin is questionable, is the only one that is marked by the 
absence of such a usage of deictic words may be taken as the indicator that this theory 
may have more firm grounding than initially stipulated.

Keywords: deixis, oral-formulaic theory, levels of formularity, demonstrative pronouns 
“this” and “that,” double referentiality. 
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КОГНИТИВНОНАРАТОЛОШКИ ПРИСТУП ТУМАЧЕЊУ
УСМЕНИХ НАРАТИВА БЕЛИЦЕ

У раду се усмени наративи анализирају посредством поставки 
посткласичне наратологије, са акцентом на идеје когнитивне 
наратологије. Корпус проучавања заснива се на рецентним 
материјалима добијеним теренским радом на простору Белице, међу 
којима је највише предања и прича из живота. На основу теоријских 
упоришта когнитивне наратологије покушаћемо да одредимо 
предности и ограничења оваквог тумачења посматране грађе. 
Конституисање и дистрибуција наратива испитују се преко пресека 
стабилних, конвенционалних елемената, иманентних усменом жанру, 
и сегмената непоновљивости. У складу са теоријским апаратом 
когнитивне наратологије, у анализираним текстовима означавају се 
оквири и сценарији. Додатно, у интерактивном, комуникацијском 
контексту извођења испитују се улоге информатора и аудиторијума 
и потенцијал њихових утицаја на изградњу приче. Рецепционистички 
аспект когнитивне наратологије посматраће се кроз репертоар 
очекивања (како приповедача тако и публике). На основу овакве 
анализе, у динамичном односу (ре)креирања и преношења наратива, 
покушаћемо да допринесемо осветљавању посматраних фолклорних 
жанрова, указујући на њихова преламања, блискости и разлике.

Кључне речи: посткласична наратологија, когнитивна наратологија, 
предање, прича из живота, оквир, сценариј.

Увод

Крајем 20. и током 21. века начињен је „заокрет” од теорије и 
методологије класичне наратологије до постнаратолошких поставки. Овом 
променом изучавање више није усмерено на сам наратив већ на његову 
динамичну природу – на наратив у процесу настајања, који се одређује 
као наративност (Мilutinović 2014: 359). На дистинкцију класична–
посткласична наратологија1 први је указао Дејвид Херман 1997. у тексту 
„Scripts, Sequences, and Stories: Elements of a Postclassical Narratology” (Prince 
2008: 115), разматрајући оно што долази после кулминације формалистички 

* ana.stankovic86@yahoo.com
1 У даљем тексту ПКН.
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засноване теорије, посматрајући (не)наративне секвенце, те увиђајући 
да поједини сегменти лакше граде приче (Herman 1997: 1046). Након две 
године, у уводу зборника који уређује – Narratologies: New Perspectives 
on Narrative Analysis, Херман ће (на шта и сам наслов зборника указује) о 
ПКН-у говорити у множини, као о видовима тумачења који се ипак позивају 
на раније теоријске поставке, не негирајући их, али постављајући их у нове, 
различите интерпретативне оквире (Herman 1999). Ипак, новим теоријским 
поставкама превазилази се структуралистичка бинарност, те фокусира на 
контекст (па тако и на реципијенте), трансмедијалност, интердискурзивност 
и интердисциплинарност, коначно, на идеолошке аспекте наратива.2

На трагу ове дисперзије и плуралитета налази се и когнитивна 
наратологија3, део, струја ПКН-а. Она се позива на поља биологије, 
неурологије, вештачке интелигенције, психологије, лингвистике, 
филозофије итд. КН се усредсређује на 

ментална оруђа, процесе и активности који омогућавају конструисање и 
разумевање наратива. Она одговара на питања на који начин наратив ствара и 
даје смисао људском искуству, шта се налази у основи универзалне човекове 
тежње за приповедањем и рецепцијом прича, који обрасци учествују у 
њиховом процесуирању/интерпретацији. (Милосављевић Милић 2015: 13) 

Док се језик у оквиру ПКН-а посматра као обликовни елемент у 
процесима сазнавања, у књижевним тумачењима прати се како се текст 
конституише посредством мишљења појединца и заједнице, нераскидиво 
повезаног са културом. У динамичној игри рекреирања наративности, као 
кључни сегменти разумевања појављују се обрасци – својеврсни „окидачи” 
у менталном простору приповедача, реципијената, ликова. У раду ћемо се, 
пре свега, бавити тзв. оквирима и сценаријима. 

На основу наведених особина КН-а, сматрали смо да се сагледавањем 
одабраних усмених наратива посредством ове теорије може пружити 
још један вид тумачења, пре свега, предања и животних прича.4 Усмени 
наративи се међу когнитивним наратолозима тумаче на различите начине. 
Mоника Флудерник у усменом приповедању („oral narrative”) издваја 
„прототипове”, од који се први тиче спонтане конверзације „face to face” 
(нпр. у телефонском разговору, код лекара, адвоката и др.), коју означава 
појмом „природни наратив” (2009: 63). Посебно истиче приповедање у 
домену „усмене културе” (код које подвлачи важност усмене поезије и 
позицију „барда”, певача, како нпр. у Илијади тако у балканским епским 
песмама) (Исто: 64, 65). Како наводи, у ранијим проучавањима (нпр. код 
Пропа, Бремона) акценат је био на сегментима догађаја, а не на самом 
контексту изношења приче (Исто: 69). Дејвид Херман усмено приповедање 
сагледава као интерактивно, као процес „преговора” приповедача и публике, 
2 Детаљније о ПКН-у у: Nünning 2003; Милосављевић Милић 2014б; Milutinović 2014;  
Маrčetić 2018.
3 У даљем тексту КН.
4 Српска фолклорна грађа тумачена је са наратолошких позиција у низу текстова (в. Детелић 2009; 
Делић 2013; Радуловић 2014; Ђорђевић Белић 2017; Станковић 2020).
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при коме се аудиторијум ослања на когнитивне шеме које је приповедач 
покренуо (1999: 239). Флудерник, међутим, учешће публике у креирању 
наратива не види у процесу извођења, већ га повезује са културолошким 
факторима, тврдећи: 1) „...There are cultures in which narratives are presented 
by a storyteller to an audience that interacts with the narrator while the story 
is being told, serving as a kind of chorus or speaker of refrains” (2009: 64); 
2) кратке наративне форме са једне стране одговарају спонтаном усменом 
дискурсу, али, попут епске поезије, поседују једну истакнуту доминантну 
фигуру која говори (Исто). Иако структуралистичка тумачења одговарају 
другом ставу, теорија КН-а могла би предања и приче из живота подробније 
осветлити као наративе интерактивне природе. Стога претпостављамо 
да ће посматрани транскрипти указати на то да у њиховом креирању као 
перформативном чину учествују како издвојени, одабрани појединац тако 
и публика (истраживач и слушаоци), као носиоци менталних представа 
и репертоара очекивања који се активира оквиром наратива, о коме ћемо 
посебно говорити у наредном сегменту рада. У таквом контексту, друга 
хипотеза односи се на то да је за сагледавање процеса „наративизације” 
изузетно важна анализа целокупног транскрипта5, који би посматране 
текстове „разоткрио” изнутра и споља.

Корпус рада чине усмени наративи забележени у периоду 2014–2017. 
године на простору Белице индивидуалним теренским истраживањем 
аутора за потребе дисертације под називом Наратолошки и имаголошки 
аспекти предања. Међу анализираним жанровима доминирају предања и 
приче из живота. Когнитивнонаратолошки гледано, динамична природа 
морфологије предања одговара теоријским усмерењима и померањима 
КН-а од наратива ка наративности: „ређање мотива у предању је линеарно, 
слободно” – редослед може бити механички али и „потпуно случајан” 
(Sirovatka 1987: 232).6 У питању је „‘најчешће једноепизодична прича 
нејасно осенчених контура’ (прим. А. Ј.) која ‘оставља стварима њихове 
тајне’” (Mилошевић-Ђорђевић 2000: 173), што ће се у раду сагледавати кроз 
питања оквира и сценарија. Правећи разлику између Märchen и предања, 
Макс Лити полази од стила, који код предања одређује „kao mešavinu 
elemenata sigurnosti i nesigurnosti, u koju se uklapa čovekov rascepljeni i 
nesigurni položaj” (1987: 240). Он структуру текста тумачи посредством 
атмосфере, преживљеног: „pošto je čovek predanja tragalac, onaj koji pita, 
majušan, predan na milost i nemilost stravičnim silama, takav je i narativni 
postupak, fragmentaran i neuobičen” (Исто: 239, 240), што је слично теорији 
КН-а Монике Флудерник, по којој су у средишту приче као „прототипа” 
доживљаји, те она може постојати без заплета, али не без искуственог 
(Peternai Andrić, Kluiser 2017: 8). На трагу искуства налазе се и приче из 
живота, које у први план постављају селективно и епизодично организована 
5 Под целокупним транскриптом подразумевамо транскрибовани сегмент разговора који укључује 
све његове учеснике, те поред приповедачеве приче садржи све интервенције аутора и публике (као 
и елементе паралингвистичког понашања).
6 Сироватка издваја три „bitna svojstva važna u morfologiji predaje: 1. heterogenost oblika predaje; 
2. težnja ka objedinjavanju unutar jednoga motiva; 3. nestalnost predaja u kompozicijskoj strukturi”  
(2018: 209).
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сећања, вођена „актуелним контекстом говорења” (перформативни аспект), 
(ауто)цензуром, преосмишљавањем и сегментовањем већ познатог, 
сопственог животног тока („life course”) (Петровић 2015: 85–87). Отуда 
истраживачка мотивација да се у корпусу рада нађу, те кроз визуру теорија 
КН-а анализирају и приче из живота. 

Оквири усменог – уоквиравање већ омеђеног

Теоријску основу овог сегмента рада првенствено чини појам оквир, 
одређен као скуп „повезаних менталних података који представљају 
различите аспекте стварности” (Prins 1987: 33).7 Оквири контролишу и 
усмеравају нашу рецепцију и тумачење (Wolf 2016). У структурном погледу 
поклапају се са ободом текста усмених наратива, нпр. са јаким местима – 
почецима и крајевима, иницијалним и финалним формулама. У когнитивном 
домену оквири су менталне представе помоћу којих разумемо „сценарије” 
– динамичне, покретљиве, догађајима конкретизоване реализације оквира.

Најшире тумачење оквира посматраних усмених наратива задире у 
трансмедијалност, један од важнијих појмова КН-а, будући да они по 
својој природи у процесу (ре)креирања и бележења пролазе неколико фаза 
и медија. Док један медиј одговара разговорном стилу комуникативне 
ситуације детектовања и чувања наратива, други је процес селекције 
приликом „редиговања” истраживача, када се из целокупног снимка 
(транскрипта) бира оно што ће бити репрезентативно (често блиско 
„канонским” жанровима). Тако измењена форма пролази нове медије кроз 
објављивање (штампање), те рецепцију публике.8

Уже посматрано, трансмедијски карактер анализираних предања,9 
прича из живота и др. проналази се и грана у самом процесу теренског рада. 
Припрема истраживачког простора, у виду најаве интервјуа, доласка на 
терен, проналажења саговорника, почетка разговора уопштено, те зачетка 
причања на тему конкретног наратива својеврсни су прагови. На тим 

7 Дејвид Херман је, „имајући амбицију да установи основне елементе и термине посткласичне 
наратологије, увео појам сценарија (script) Роџера Шанка и Роберта Абелсона и појам оквира (frame) 
Марвина Минског из когнитивних наука у наратологију” (Душанић 2021: 221). O историјату овог 
појма детаљаније у: Milutinović 2015: 63–67.
8 Когнитивнонаратолошке теоријске одреднице блиске су фолклористичким становиштима о 
„традиционалној референцијалности” (Foley 1995) и „менталном тексту” (Honko 1998). Хонко чак 
користи појмове „пренаратив” и „оквир”: „To be able to understand the production of text in actual 
performance, it seems necessary to postulate a kind of ‘pre-narrative’, a pre-textual frame, that is, an organized 
collection of relevant conscious and unconscious material present in the singer’s mind. This material consists 
of (1) textual elements and (2) generic rules for reproduction; we may call it a ‘mental text’” (1996: 4). У 
српској фолклористици писано је, према сличном кључу тумачења, о нпр. видовима текстуализације 
усмене епике (в. Ђорђевић Белић 2012) и о визуелним особеностима усмених формула (в. Радуловић 
2014).
9 Преко трансмедијалности и интердисциплинарности, конгитивни наратолози шире 
структуралистичко поље проучавања (иако су првобитно и примарно упућени на тумачење 
природе наратива). Тако нпр. теоријом КН-а Херман у предањима (на корпусу који чини 17 „прича 
о духовима” снимљених у Северној Каролини) тумачи „просторне референце” као смернице за 
разумевање принципа „наративне интелигенције” и увиђа да је примена таквих приступа важна за 
рад на рачунарским моделима који се тичу расуђивања и, уопште, за „интеракцију човек–рачунар” 
(https://aaai.org/papers/0004-fs99-01-004-spatial-cognition-in-natural-language-narratives/).
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граничним местима „урањања” у текст предања, у „сврховитом почетку”, „за 
који је карактеристичан феномен ‘непостојеће претприповести’, одсутног 
или сасвим експлицитно изостављеног сегмента текста” (Милосављевић 
Милић 2014а: 18) налазимо неопходност читања интегралног транскрипта 
као важног елемента наративизације. У тексту транскрипта питање 
истраживача открива свет приче као окидач, улаз и гарант комуникацијског 
канала у коме истраживач постаје коаутор. Честе екскламације, изражена 
емоционалност, потврђују ранији инпут, истраживачеву назнаку теме:

СГ: Е, то са- само чуо, каже, ко падне, каже, може да погине сам да 
падне да се убије (јер је Јерин (Илин) висок прим. А. Ј.) (Станковић  
2020: 97);

СГ: Е, па кртица, то ми причао деда и то знам (Исто: 111).
Као упућивач на наставак ранијег и на феномен „урањања” користи се 

нпр. саставни везник:
СГ: И реко ми ово (деда, прим. А. Ј.): Запанти, сине, не дај боже ти да 

дочекаш. Овде је било језеро .. и језеро ће бити, ал много ће године да прођу 
(Исто: 99);

 СГ: И та Средопосница на сред пости... (Исто: 104).
или деиктички употребљена показна заменица „то” – лексема која у 

овом контексту упућује на истраживачево питање:
СГ: Ја то не знам, али, .. па постоји неко проклетство, знаш, знаш како, 

ја знам само овако: каже да газда терао слугу д иде да оре .. на Божић  
(Исто: 118);

СГ2: А, то код нас се дешавало (Исто: 99).
Издвојени примери Беличке збирке показују како у процесу бележења 

усмене грађе истраживачев део постаје интегрални, коауторски са 
информатором. Својим питањем истраживач даје инпут и усмерава 
наративизацију (код које се у само једној показној заменици налази 
потенцијал читавог света будуће приче). 

Као један од параметара за посматрање просторне референце и, 
посредством ње, просторне спознаје у „причама о духовима”, Херман наводи 
„деиктичку промену” („deictic shift”), која се односи на то да „a storyteller 
prompts his or her interlocutors to relocate from the here and now of the current 
interaction to the alternative spacetime coordinates of the storyworld (i.e., the 
world being told about)” (https://aaai.org/papers/0004-fs99-01-004-spatial-
cognition-in-natural-language-narratives/). У низу примера беличке збирке 
забележено је асоцијативно низање деикси које просторним упућивачима 
сегментују текст и као унутартекстуални елементи указују на кретање не 
кроз простор већ кроз причу саму: 

СГ: Ја ћу да ти испричам то кад смо већ ту дошли10 (Станковић 2020: 
147); СГ1: Кад си код тога, причала ми баба та што у Деспотовац. .. Овде 
између Глоговац и Крушар, уз поток, е, ту је био турски чардак, за време 
Турака (Исто: 126).
10 У овом примеру употребљена је концептуална метафора – од конкретног кретања кроз простор 
до неке тачке, те приче која се одвија у времену, тзв. „блендирањем” се постиже апстрактност, 
метафоричност („оријентациона метафора”) – „доћи ту у разговору”. Више о концептуалној 
метафори, појму КН-а, видети у: Lakoff, Johnson 2003; Марковић 2019.
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Формуле предања, попут „кажу”, „причају”, „причало се”, у појединим 
забележеним наративима не „отварају”, већ инхибирају казивача и 
реципијенте, као интратекстуално уоквиравање:11 

СГ: Па сад то не би... Ја могу да одговорим (коментари слушалаца). 
Не знам, кажу, и на девету бразду, каже, стане галов, па проклиње (Исто: 
117).

Иницијалнa формула предања „причало се” својеврсна је претприча – 
она која се раније већ одвијала и била завршена, па се понављала и својим 
понављањима дала веродостојност испричаном. Као део когнитивног 
репертоара, она поседује способност измене личности казивача, моћ 
динамичне игре промене позиција наратора и публике. Тако нпр. улогу 
истраживача као активног слушаоца може преузети дотад пасивнији 
реципијент, како је у наредном примеру:

СГ4 (не ИС! (прим. А. Ј.)): А, чекај, јел има то по Међуреч, јел има, јел 
има то за те врачке, за те враџбине, за-?

СГ1: Па имале (Исто: 140, 141)
или се промена приповедача догађа брзо, у извођењу, будући да тако 

намеће динамика комуникативне ситуације: 
СГ1: Па ти то боље {знаш, причај.}
СГ2:        {Наша свети}романска црква... (Исто: 189).
Тиме се жанровски маркери препознају не само као структурни делови 

наратива него и као места, са позиција менталних представа, отварања 
светова приче. Издвојени транскрипти беличке збирке крећу се на нивоу 
који, према Марку Тарнеру, чине „когнитивни принципи”, код којих се 
прича преноси тзв. од изворне до циљане, при чему се циљана прича – 
исходишна, она коју је потребно да схватимо, разуме на основу когнитивних 
пројекција изворне, коју не морамо артикулисати, али је познајемо и по 
аналогији рефлектујемо на актуелну нарацију (1996: 5–12).12 Говорећи о 
структурирању епских песама у перформативном кључу, Хонко наглашава: 
„To be able to understand the production of text in actual performance, it seems 
necessary to postulate a kind of ‘pre-narrative’, a pre-textual frame, that is, an 
organized collection of relevant conscious and unconscious material present 
in the singer’s mind” (1996: 4). На основу одређења појмова којима се ови 
аутори служе, Тарнер је усмеренији на причу (уз пројекцију од изворне до 
циљане), док код Хонка као средишта менталних представа доминирају 
слике. Поред различитих медија, Хонко је фокусиран на појединца – певача 
који у тренутку извођења може сарађивати са коизвођачима и зависити од 
стања публике (Исто: 8, 9), док Тарнер тумачи пројекције приче као важан 
део когнитивног механизма уопште.

11 Вернер Волф „uvodne formule tipa ‘Nekada davno...’ koje ukazuju na žanr bajke i obavljaju implicitno 
metafikcionalnu funkciju” (2016: 722) наводи као пример интратекстуалног уоквиравања.
12 Тарнер објашњава ове појмове на примеру пословица: „Literary parables are only one artifact of the 
mental process of parable. Proverbs frequently present a condensed, implicit story to be interpreted through 
projection: ‘When the cat’s away, the mice will play,’ ‘Once burned, twice shy,’ ‘A poor workman blames 
his tools,’ ‘Don’t get between a dog and his bone.’ In cases like these, the target story – the story we are to 
understand – is not even mentioned overtly, but through our agile capacity to use both story and projection, 
we project the overt source story onto a covert target story” (1996: 5–6). Сличан концепт налазимо код 
Хонка. Детаљније о менталном и манифестном тексту видети у: Honko 1996.
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Сценарији – слике које креира оквир

Иако се у тумачењу оквира јасно ослања на формалистички приступ 
тзв. уоквиравања Шкловског, Лотманово семиотичко упућивање на „јака 
места текста”, на Успенског, Женета (посебно на његову књигу Паратекст 
о граничним сегментима) и друге ауторе, Волф „жели да се огради од 
старијег, морфолошког призвука, који носи овај појам, и да притом потцрта 
његову динамичну природу” (Милосављевић Милић 2016: 707). Према 
КН-у, тако покретљив и трансмедијални оквир, који упућује и на процес 
наративности (не више на целовит, статички, већ наратив у настајању), 
треба да усмерава интерпретацију. Услед оваквих „отварања”, у наредном 
сегменту рада осврнућемо се на идејне (и идеолошке) аспекте забележених 
усмених творевина. Наводимо део транскрипта приче из живота беличке 
збирке насловљене као „Крвава земља се подиже”:

СГ1: А имало, војске су биле, ако те то интересује, Косте Пећанцу. Они су 
носили шубаре и тртке на шубаре. 
ИС: Аха.
СГ1: А Недићева војска, .. Косту Пећанцу војска, .. Дражини, .. онда партизани.
ИС: Добро.
СГ1: То сам гледала кад ги стрељали. 
ИС: Аха.
СГ1: Ја сам била... Имамо извор, кладенац, где заваћамо воду. И ту сам отишла 
за воду. И ја погледам овако на брдо, мајдан, а ту војска горе на тај мајдан, а 
овамо људи .. и говеда, волови, ископана рупа. .. И они су само учинили овако 
.. – покосише. .. Некем одсечена рука, некем нога и затрпају ги. Ми девојчићи 
терамо овце, па ће да идемо да видимо шта је било. 
ИС: Аха.
СГ1: Они задрљачише то, село, људи, они што остали код куће, нису отерани 
у ропство, старци. Оно крв облио одозгоре све и она земља се подиза. То сам 
гледала. (Станковић 2020: 232)

У овом наративу као примарни оквир издваја се ратни, а као секундарни 
историјски и идеолошки. Приповедно и доживљајно „ја” преплићу се 
аналогно преламању двеју перспектива – инфантилне и одрасле особе. Без 
обзира на временску дистанцу, сећање се креира уз остатке трауме, која 
се детектује у описима ((синтаксички гледано у синтагми) из инфантилног 
угла даје се опис војске кроз „тртке на шубаре”), темпом причања (ближећи 
се сцени страдања приповедач – сведок (и фокализатор) успорава причање, 
уз честу употребу пасива и везника „и”, који треба да премости трауматичне 
слике, и уз паузе13), елиптичношћу (сцена убистава описана је сведено, 
сажето, будући да је ту језгро трауме). Лексема „имало” на почетку наратива 
употребљена је као егзистенцијална реченица (у смислу било је, постојало, 
13 Приповедачица при набрајању војски користи паузе – са позиције одраслог који се (при)сећа, али 
коме историјски оквир није примаран.
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уз „војске су биле”) у којој је субјекат изостављен, а налази се у питању 
истраживача, што овим транскриптом није обухваћено, али га реципијенти 
могу наслутити. Праг приче упућује на корелирање са историјским и 
егзистенцијалним (спољним), док завршетак у виду понављања глагола 
„гледати” треба да потврди тестимонијални карактер овог сценарија. 

Оквири забележених предања показују већи степен чврстине и 
предвидивости од оквира прича из живота. У демонолошким предањима 
веровања у испричано су таква да се у њихов смисао „не сумња, није га 
потребно ни посебно тумачити, нити потврђивати и доказивати” (Самарџија 
2011: 345−346). Њихов тематско-мотивски и сижејни репертоар познат је 
реципијентима и они га не преиспитују: „предање је прича чија се истинитост 
само у посебним условима може довести у питање. Први и основни услов 
за то јесте непознавање или неприхватање традицијског знања” (Поповић 
Николић 2016: 13), како је у примеру: 

ИС: Како настала жаба, како настала корњача?
(...)
СГ1: То се прича за корњачу: ако ћеш да пронађеш главну ствар, да можеш да 
отвараш све редом. 
СГ2: Е! 
СГ1: Па, каже, озбиљно. Заградиш и заградиш и оставиш је ту. .. И она мора д 
ије да нађе гранчицу кад изађе и дође и ту чува .. капије отвори. 
СГ2: {А то она као...} 
ИС: {Не знам за то.} 
СГ2: Ни ја не знам. (Станковић 2020: 113, 114)14

Јасан тематско-мотивски и идејни спектар на који усмерава оквир 
усмених форми препознају и поједини когнитивни наратолози. Тако Моника 
Флудерник сматра да „...Оral poetry and oral storytelling in traditional cultural 
contexts do have a frame: the institutional frame which gives the storyteller his 
exclusive ‘turn’ as performer, providing for audience/bard interaction in ritualized 
responses” (2009: 65). У низу беличких предања проналази се оквир „забрана” 
(„забрана кршења табуа”) са сценаријима „оштећење светог дрвета”. Ова 
радња актера, према Taрнеровој подели сценарија, спада у тзв. ситуацијски 
сценарио15. Транскрипти оваквих наратива упућују на чврсто постављене 
оквире, који активности комуникације – бележења своде на минимум, јер 
је представљено колективно знање које се не доводи у питање. Херман 
увиђа да „stereotipno znanje umanjuje kompleksnost i trajanje obrade zadataka, 
14 У наставку наратива жена приповедача (СГ2) као слушалац заузима позиције цензора и 
коментатора:
 СГ1:То се прича за корњачу: ако ћеш да принађеш главну ствар, да можеш да отвараш све редом.
 СГ2: Е!
 СГ1: Па, каже, озбиљно. Заградиш и заградиш и оставиш је ту.
 (...) СГ2: То су фантазије.
 СГ1: Па, добро, ето, то је прича. Јел нисам ја измислио. (Станковић 2020: 114)
15 Подробније о типовима сценарија видети у: Turner 1996; Stockwel 2002: 77‒78.
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uključujući interpretaciju pripovijesti, sve kroz koncept scenarija i okvira, tipova 
reprezentacije znanja što omogućuju memorijsku pohranu očekivanoga slijeda 
događaja ili aktivnosti” (Peternai Andrić, Kluiser 2017). 

Приче из живота и предања у беличкој збирци, без обзира на жанровску 
различитост, са позиције КН-а (посредством анализе оквира) међусобно се 
приближавају када се у њиховом средишту издвоје стереотипне фигуре. 
Тако оквир „непријатељство” одговара сценарију предања о окршају народа 
(и Петра Добрњца) са деспотицом Јерином (Станковић 2020: 210–217) и 
сценарију приче из живота о сукобу са Немцем за време Другог светског 
рата (Исто: 235–237).16 Оба сценарија инкорпорирају ликове истовремено 
метонимијски (прецизније, посредством синегдохе), имаголошки и 
идеолошки (код Јерине посебно и родно), јер су ликови Јерине и Немца 
(само донекле) представници шире групе – један који приказује мноштво.17 

Међутим, како забележени наративи показују, у причама из живота много 
се чешће одступа од стереотипизације, па тако и од метонимијског у 
карактеризацији ликова, што усмерава на закључак да код предања актери 
комуникације поседују чвршће и предвидивије менталне представе у односу 
на учеснике преношења приче из живота. Ипак, „уколико се стереотип 
појави у меморату, може се претпоставити чешће потенцијално јављање 
невербалних, интроспективних и савремених, док се у фабулату најчешће 
јављају аутопромотивни (колективни), општи и трајни стереотипи” 
(Станковић 2020: 433). Тако стереотипизација сагледана из позиције КН-а 
упућује на блискост прича из живота и мемората.

Уланчавања – огледалски вртлог унутрашњег

Волф разрађује Женетова теоријска упоришта о оквирима, тврдећи 
да „прича у причи” (коју чине оквирна и уоквирена прича) јесте једна 
од повлашћених тачака за тумачење оквира, тачније да је оквирна прича 
„privilegovano mesto za kodiranje kognitivnih okvira” (2016: 713). Целокупни 
транскрипти усмених наратива омогућавају праћење промене наративних 
нивоа и детектовање места тзв. „урањања” у причу. При њеном усложњавању 
разликујемо два принципа – уланчавање и причу у причи. Поред тога што 
се „канал усмене трансмисије” (Ben-Amos 1971: 5) може се односити на 
ланце измене приповедача, како је у примеру: СГ: Имао сам другара коме 
му деда причао да га јахала вампирица (Станковић 2020: 139), који поседује 
троструки ланац (деда је причао мом другу, он мени, а ја говорим вама),18 у 
издвојеној иницијалној позицији, са становишта КН-а налазимо иницијални 
оквир, који чини само причање, вишеструко транспоновано. Додатно, овај 
оквир отвара спектар очекивања реципијената, уз, према Волфу, иницијалну 
„позицију у процесу рецепције“ (2016: 718). 
16 Информатор казује своје доживљаје из детињства за време Другог светског рата, попут 
гранатирања при доласку Руса, одласку Немаца, али и заостајању једног Немаца, који одлази тајно 
(за Русе, не и за локалне становништво), без сукоба.
17 Другост се заснива на страном – националном (код Јерине и родном) идентитету.
18 О „ланцима трансмисије” детаљније у: Dégh, Vázsonyi 1974..
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На фабуларном нивоу појединих наратива запажа се уланчавање под 
окриљем истог оквира, уз низање сличних догађаја које казује истоветни, 
хетеродијегетички приповедач. Тако оквир „убиство” („убијање зарад 
крађе”) садржи два сценарија: о убиству учитеља и његове жене, те потом, по 
аналогији, о убиству Немца (Станковић 2020: 129, 130).19 Другачији нивои 
приповедања присутни су тамо где је место промене нарације – уласка у 
наративне нивое истовремено и промена „светова” приче и приповедача, 
како је у забележеном наративу о премирању.20 Оквир „премирање” садржи 
један сценарио, према коме се мајка приповедачице налазила на оном свету 
(из њене визуре на граници – „једни ме примају, други ме не примају” (Исто: 
143). У другом примеру истог типа наратива промена нивоа приповедања 
мења и сценарије и светове приче. У питању је текст прстенасте композиције, 
у коме у оквирној причи приповедачица казује истраживачу (први ниво) 
шта је казивала окупљенима, укључујући и жену која је премирала (други 
ниво), да би у језгру, у уоквиреној причи, при промени приповедача, она 
која је премирала испричала сопствено искуство (трећи ниво) (Исто: 173–
176). Код сваког издвојеног нивоа на рубним иницијалним местима запажа 
се веза са ранијим сегментом и припрема за „урањање” у текст: „Е, сад 
ћу ти то испричам” (за први ниво), „И .. премирала” (за други ниво), „Па, 
ништа, каже, прија Милена, ја, каже, спавам, каже, као спавала сам, и један 
човек долази” (за трећи ниво) (Исто). Менталне представе приповедачице 
и публике (у овом случају истраживача) назначене су у првом нивоу 
приповедања као апстрактни појмовни комплекс, као оквир „премирање”, 
који ће се активирати у уоквиреној причи преко одговарајућег сценарија. 
Идејама Тарнера тумачено, „изворну причу” чини својеврсна припрема, 
репертоар очекивања садржан у оквиру „премирање“, који се рефлектује 
на индивидуалну „циљану причу” конкретизацијом назначеног оквира 
принципом когнитивне пројекције.21

Toком усменог преношења менталне представе актера активирају се 
и на нижим синтаксичким нивоима. Налазимо их у виду лексема, често 
уз изражену тропичност, или у невербалном, гестовном, но прагматички 
значајном. Тако забележена предања посредством неколико примера доносе 
наводне грешке / несигурност у номенклатури, што је амалгам когнитивног 
и идеолошког аспекта наратива. Једначење у именовању (Немци или Турци, 
Тито или Хитлер) у имаголошком кључу синтетише све наведене ентитете 
у позицију Другог, који је непријатељ или узурпатор:

СГ: Тад кад су били ти Немци у Први светски рат, Турци, који су били 
не знам ни ја који су владали, .. човек ју се крио (Станковић 2020: 231);

СГ: И, каже, Тито, овај, Хитлер од 15 године све терао на фронт  
(Исто: 222).

19 За време Другог светског рата учитељ и његова жена долазе у село информаторке, где страдају 
због материјалних стари које су поседовали. На овај наратив надовезује се прича о томе како је у 
истом селу из истих побуда убијен Немац.
20 О наративима премирања видети у: Радуловић 2019.
21 В. Turner 1996: 5–12.
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Менталне представе реципијената усмеравају се и активирају и 
невербалним, што потврђује важност анализирања целокупног наратива 
и свих елемената перформативног аспекта усмених творевина. Тако у 
наредном примеру, први смех треба да усмери мишљење публике, да најави 
место – мештане који ће убрзо постати предмех подсмеха:

СГ: Бог носио два џака. У један џак било семе паметни људи, у други 
џак глупи људи и онда (смех) кад пролазио изнад Рибник, ицепа се џак са 
семе глупи људи (смех) (Исто: 206).

Коначно, у појединим наративима номенклатура која активира менталне 
представе налази се од самих почетака наратива: 

СГ: Од Проклету Јерину имаш све најгоре да чујеш (Исто: 2010);
СГ: .. Е, проклета, кад сагради граде Смедерево, па стаде, па и куле 

зида (Исто: 215) 
као стереотипизација, имаголошки гледано, и као оквир у који ће се, 

когнитивистички посматрано, складиштити различити сценарији. 

Уместо закључка: комуникацијски оквир 
као когнитивистичко оспољење

У тексту „Storytelling and the Sciences of Mind: Cognitive Narratology, 
Discursive Psychology, and Narratives in Face-to-Face Interaction” Дејвид 
Херман објашњава усмену нарацију преко менталних активности, 
покушавајући да осветли процесе иза таквих видова говорења, oслањајући 
се, како наводи, на део КН-а који је, посредством теорије дискурзивне 
психологије, усмерен не на текст „изнутра” већ на контекст, окружење, на 
„богату површину говора” (2007: 307, 308). Анализира део транскрипта 
разговора са Афроамериканком под псеудонимом Моника, снимљен 2002. 
у Северној Каролини теренским радом двеју истраживачица. Наратив 
назван „UFO or the Devil” представља корпус за анализу усмених наратива 
посредством низа „когнитивних стратегија”. Међу њима Херман прво 
издваја „позиционирање”, односно распоређивање моћи, места актера, са 
акцентом на „саморепрезентацију”, која може бити повлашћен положај 
информатора или пак покушај публике да његову позицију оспори (и тиме 
своју уздигне); тврди да било да се потврђује ауторитет приповедача или 
да се он чини непоузданим (чиме се јављају „контранаративи”), доспевамо 
до осветљавања различитих идентитета (Исто: 313). У беличкој збирци 
транскрипти показују да саговорници могу усмеравати нарацију, о чему 
смо раније у раду говорили, као и да могу потврђивати посебан статус 
приповедача (чешће) или га оспоравати (почетно оспоравањем особе – 
СГ1 на плану искуственог, а затим и упитности њене релевантности као 
казивача). Тако је у наредном примеру:

СГ1: Па то били два брата. 
СГ2: Па добро, били, па шта? 
СГ1: Ожењени. И сад, оделили се и, каже, да живе на две, на два брда, али да 
има река. 
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СГ2: Па јел има река?
СГ1: Па ожени се овај у Гиље. Гиле и Ђурђе, Гиље и= 
СГ2: Па теб жао за брата тога што се оженио, па плачеш? (смех) 
СГ1: = Ђурђево брдо, и Ђурђево брдо.
СГ2: Е, шоу програм с тебе (Станковић: 218, 219), 

у коме је контранаратив без садржаја, семантички празан, пуко негирање, 
употребљен само да дезинтегрише издвојено приповедачево место.

Друга Херманова стратегија тиче се „оспољавања” у виду складиштења, 
лоцирања себе у просторно-временске оквире, у „осу” која показује везу 
ума и тела. Раније у раду указали смо деиктичке елементе, који са позиције 
„сада” и „овде” приказују искуствено „ја” (оно које се креће кроз причу у 
односу на некадашње „ја” наратива) и којима се успоставља „референтна 
веза” приповедног и доживљајног, уз дистанцирање искуственог „сада и 
овде” у односу на „некад и негде” – света у коме се наратив „одиграва” 
и онога у коме се „производи” (Herman 2007: 320, 321).22 Осим видова 
просторно-временског „ја”, сама прича сагледава се као „распоређеност 
ума” који припада одређеним групама, заједницама, али не апстрактно 
већ социјално и трансиндивидуално (Исто: 319). Постављени оквири 
и сценарији реализују се преко друштвено успостављеног консензуса, 
посредством „комплета сценарија” и оквира: 

Based on a cognitive model in which producers of stories and their listeners rely 
on cognitive action schemata and inferences drawn from the events related or from 
information provided by the narrator, Herman presents narratives (in his example: 
elicited ghost stories) as relying on ‘a process of negotiation between storytellers 
and their interlocutors’. (Fludernik 2009: 69)

На трагу друштвеног договора налази се и стратегија насловљена 
као „дискурс емоција”, условљена културом. Наратив одређеног оквира 
повући ће читав спектар реакција и осећања у зависности од културолошке 
припадности. Даља тумачења у овом кључу могла би се рачвати на 
детаљније сагледавање нпр. питања рода, класе, расе, те, шире посматрано, 
идеолошких аспеката усмених наратива Белице.23

У централном делу студије покушали смо да усмене наративе 
протумачимо преко оквира и сценарија, усмеривши се, пре свега, на текст, и то 
текст целовитог транскрипта. Анализа је показала важност граничних места 
као шавова, прагова, тачки „урањања” у наративе или у нивое приповедања. 
У овом, последњем делу, према новијим когнитивнонаратолошким 
идејама подвлачи се, међутим, текст у свом „оспољењу”, што одговара 
перформативном аспекту предања, контексту извођења, наративности 
као динамичној презентацији наратива. Такав приступ задире у питања 
идеологије, распоређивања моћи и успостављања различитих идентитета у 
процесу усменог извођења, што ваља продробније испитати.
22 У овом контексту видети и наратив „Крвава земља се подиже”.
23 Родним идентитетом беличких предања бавили смо се у делу дисертације који се односи на 
имаголошки аспект (в. Станковић 2020).
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Аna Janjić

COGNITIVE-NARRATOLOGICAL APPROACH 
TO STUDYING THE ORAL NARRATIVES OF BELICA

Summary

In this paper oral narratives are analyzed through the postulates of post-classical 
narratology with the special focus on cognitive narrative theory. The corpus used in 
the research is based on the recent material resulting from the fieldwork in the area of 
Belica. Most of the material is derived from oral legends and stories from life. Using 
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theoretical insights of the cognitive narrative theory, the advantages and limits of such 
an interpretation of the material will be estimated. The constitution and distribution of 
the material are examined through the intersection of stable, conventional elements 
immanent to the oral genre and unrepeated segments. In the texts that have been 
analyzed, frameworks and scenarios are marked in compliance with the theoretical 
apparatus of cognitive narratology. Additionally, in the interactive, communicative 
context the roles of an informant and audience have been examined as well as their 
potential for influencing the development of a story. The receptive aspect of cognitive 
narratology will be observed through the repertoire of expectation (of both the narrator 
and the audience). Through the analysis that makes use of the dynamic relationship of 
(re)creation and transfer of oral narratives, we will try to contribute to the clarification 
of the folkloric genres that have been observed indicating their overlaps, similarities and 
differences. 

Keywords: post-classical narratology, cognitive narratology, oral legends, stories from 
life, framework, scenario.
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ЕСТЕТИКА РУРАЛНЕ ВЕРНАКУЛАРНЕ АРХИТЕКТУРЕ – 
НАРОДНА УМЕТНОСТ И ПРАКСЕ ИЗБОРА

У овом раду се најпре наводе кључни естетски елементи који се 
могу наћи у традиционалној и савременој руралној вернакуларној 
архитектури, полазећи од основних типова зграда. Након тога 
разматрају се приступи у избору декоративних елемената у постојећим 
културним дискурсима, а у односу на разне комплексе фактора који 
произилазе из културом обликованог схватања света. Естетика куће се 
посматра и као начин објектификације друштвеног пејзажа у смислу 
потврђивања и хармонизовања преферираних односа међу члановима 
заједнице.

Кључне речи: вернакуларна архитектура, народна уметност, 
украшавање, декоративни елементи, комуникација.

Увод

Многобројни текстови који се баве народном уметношћу1 најчешће 
се усредсређују на уметничке изразе у ужем смислу речи, оне изразе 
које налазимо, рецимо, на народним ношњама, керамици, текстилном 
покућству или другим елементима покућства. То су изрази који можда 
најлакше могу да се упоређују са тзв. елитном или високом уметношћу, 
такође и с академском уметношћу. Уметнички изрази на тим елементима 
народне материјалне културе обично поседују богат колорит и развијену 
и комплексну орнаментику чија се поједина значења губе у далекој 
прошлости и самим тим такви уметнички изрази добијају призвук 
егзотичности. Тој егзотичности доприноси и анонимност стваралаца. У 
поређењу с таквим изразима народне уметности, естетски карактер куће 
у руралној вернакуларној архитектури, чини се неинтересантним. Због 
тога декоративни елементи куће у народној архитектури нису често били 
предмет озбиљнијих научних разматрања2 иако заправо могу да имају 
битна културна значења. С друге стране, у конкретним друштвеним 
* milos.matic@etnografskimuzej.rs
1 У народној уметности можемо у најмању руку да разликујемо ликовну, оралну и извођачку 
уметност. У овом раду се појам народне уметности односи само на ликовну народну уметност.
2 Овде ипак треба истаћи важан зборник посвећен естетској димензији куће (Жунић 2006). На 
жалост, и у том зборнику немају сви текстови аналитички карактер. С друге стране, Никола Пантелић 
(1985) у свом прегледу извора и литературе за проучавање ликовне народне уметности кућу уопште 
не помиње.
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контекстима које срећемо у појединачним традицијским заједницама као 
што су села, засеоци или скупине суседства, кућа и окућница (двориште) 
могу да представљају комплексне наративе путем којих породица изражава 
индивидуалност, другост и изузетност у датој заједници, а та комуникација 
као медијуме користи управо декоративне елементе чија је употреба мање-
више јасно структурирана (Матић 2020; Матић 2022).

Истраживање естетске димензије куће и комуникативности тог њеног 
својства засновано је најпре на многобројним фотографијама из фонда 
Етнографског музеја у Београду, али и из других институција (Музеј 
Војводине, Народни музеј у Зајечару, Музеј Јадра, Завод за заштиту 
споменика Зрењанин). Те фотографије омогућиле су да се обухватно 
сагледа вернакуларна архитектура Србије кроз простор и време, али и да се 
јасно уочи велика разноврсност декоративних форми и елемената који су 
примењивани на кућама. С друге стране, фотографије произашле углавном из 
сопствених етнографских истраживања, омогућавају нам да створимо јасну 
слику о хронолошкој перспективи естетике куће у народном градитељству, 
као и да установимо постојање континуитета у декоративним приступима у 
народној архитектури. Сâмо разумевање естетске димензије куће ишчитане 
из визуелних извора засновано је углавном на сопственим етнографским 
истраживањима спроведеним у Поморављу, Браничеву, Мачви, Јадру, 
Тимочкој Крајини, Хомољу, Банату, Шумадији, пиротском крају и на Тари, 
као и на литератури која се бави естетиком куће. Намера ми је да у процесу 
разумевања естетске димензије куће нагласим свеприсутност тежње ка 
лепом, кључне узроке тој тежњи, као и да тезом о континуитету истакнем да 
с променом укуса и стила живота у савременој руралној култури становања 
не нестаје комуникација с непосредном заједницом помоћу декоративне 
композиције сваке куће понаособ.

Током спровођења етнографских истраживања превасходно је 
сакупљана визуелна грађа, а подаци су прикупљани и интервјуима 
отвореног типа са испитаницима. Како већина испитаника нису они који су 
куће градили, интервјуи с њима били су усредсређени на њихов садашњи 
однос према декоративним елементима на кућама у којима живе.

Естетика куће3

Долином Мораве на исток

На кућама грађеним у бондручном систему тремови и доксати се 
јављају одавно (пре свега тремови), али временом добијају лажне лукове 
као један од упечатљивих декоративних елемената по којима су постале 
широко препознатљиве. Те куће данас најчешће називамо моравкама иако 
у народној култури тај назив није био распрострањен (Пешић Максимовић 
1992: 126). Бранислав Којић је својевремено изнео мишљење  да се лукови 
на трему куће грађене у бондручном систему јављају крајем 19. столећа, 
3 Ово поглавље рада део је текста преузетог из каталога „Лепа кућаˮ (Матић 2022) с намером да, 
унеколико дорађен, научној јавности да синтетички приказ декоративних елемената и етнографију 
естетских приступа у руралној вернакуларној архитектури на тлу Србије.
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али ипак има јасних показатеља да се лажни лукови као индикативан 
декоративни елемент јављају и раније (Којић 1949: 169; Пешић Максимовић 
1992: 135–137). Лукови се граде између стубова који носе трем или доксат и 
они сами имају искључиво декоративну, али не и конструктивну функцију 
(лажни лукови). Због тога лукови могу да имају различите варијанте у 
форми. Једноставнији лукови начињени су од савијеног дрвета постављеног 
између стубова који носе кров трема, тј. куће уопште. Некада се лукови 
изводе спајањем „јастукаˮ који служе за распоређивање оптерећења стубова 
и изрезани су у форми кривих линија.

Најпрепознатљивији су класични лукови изведени од дрвене 
конструкције олепљене блатним малтером (Пешић Максимовић 2014: 
106–114) и окречени бело. Ти лукови представљају складну целину стубова 
трема и куће, односно дају визуелни ефекат преливања стубова трема 
(или доксата) у укупан корпус куће. Такви лукови уједно дају специфично 
својство трему као споју унутрашњости куће и спољашњег света, а свакако 
дају кључни естетски карактер кући. Сами стубови трема могу да буду 
украшени резбарењем: зарубљивањем ивица, урезивањем танких линија, 
изрезивањем тела стуба да би се нагласила шира основа, профилисањем 
базиса или горњег дела стуба да би добио декоративну функцију капитела 
итд. У стручној литератури се претпоставља да су лукове у народну 
архитектуру, вероватно по угледу на византијску сакралну архитектуру, 
увели градитељи са Власине, познати и као Црнотравци, тј. градитељи 
печалбари из Црне Траве и околних села (Пешић Максимовић 2014: 137).

Трем куће грађене у бондручном систему увек има ограду која је често 
изведена од спојених дрвених летвица резбарених у разним облицима. Ту 
се као декоративни елемент понекад јавља и мала капија трема, такође 
начињена од резбарених дашчица или са лучно изведеним горњим 
делом. Резбарија тих дашчица је у виду равних или кривих линија које 
творе једноставне орнаменте, али спојене у већу површину могу да имају 
упечатљив визуелни ефекат.

Капић димњака, осим што има практичну функцију, због своје 
истакнутости и уочљивости важан је декоративни елемент куће грађене у 
бондручном систему, не само моравке. У западним крајевима Србије, на 
пример у Шумадији и даље ка Колубари (Крстановић и Радонић Живков 
2015), јавља се капић који је налик на капиће брвнара осаћанки. То је дрвени 
капић на четири воде или у облику купе, постављен на четири гредице на 
масивном димњаку, и са резбареним или токареним врхом који сеже ка 
небу. У другим крајевима где доминира моравка (па чак и на кућама од 
набоја у Војводини) чешће се јавља капић димњака од чврстих материјала, 
направљен у облику циборијума (Пешић Максимовић 1992: 130; Дероко 
1953). Врх димњака, дакле, има форму куполе која може да има „јабукуˮ 
или шиљак на врху и која је постављена на четири стуба, такође с луковима. 
У сакралној архитектури циборијум је, иначе, елемент ранохришћанске 
архитектуре и симбол је неба (Маринковић 2011), па га можемо схватити 
као симболичко спајање куће и укућана с узвишеним, небеским светом.
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Један од честих начина декорације кућа су резбарене летвице на 
ободима стреха, које чине тзв. кровни венац. Тај начин декорације 
углавном срећемо у источној Србији. Дашчице су резбарене само по ивици 
окренутој на доле, у виду бесконачног орнамента. Мотив су обично били 
трапези, степенасти правоугаоници, троуглови и полукругови, понекад и 
комплекснији криволинијски орнаменти.

На кућама централнобалканске зоне понекад се јавља и декорација 
прозора и врата. Обично се изводи резбарењем дрвених делова, или 
пак додавањем резбарених летвица или дашчица на постојеће прозоре. 
Декорација се манифестује на прозорима који су на прочељу куће, а на 
улазним вратима појављује се од краја 19. столећа. Уобичајено је додавање 
поља једноставних геометријских облика на предњу страну врата – квадрат, 
правоугаоник или ромб. Додата поља су симетрична и само на вратима 
кућа богатијих породица на тим пољима се јавља аплицирање флоралних 
орнамената у виду плитког рељефа или резбарених танких летвица које 
чине једноставан геометријски орнамент (Матић 2007).

Осликавање орнамената неком тамном бојом временом се јавља на 
сеоским кућама централних делова Србије. Овај вид декорације није био 
нарочито чест. Један вид осликавања који је посебно импресиван јесте на 
деловима фасаде где се унутар конструкције зида налазе носећи стубови. 
Ти делови фасаде се понекад наглашавају истакнутим слојем блатног или 
кречног малтера тако да се добију наглашени делови фасаде, односно 
пиластри. Бојени су у више јаких и јасних боја, а најчешће су то биле плава, 
жута, црвена, зелена или црна. Осликавани су једноставни геометријски 
елементи: троугао, квадрат, ромб, линије и сл. Наведени елементи су 
комбиновани у орнаменталну целину која се јасно истиче на белом зиду 
фасаде. Мањи осликани детаљи јављају се и на луковима моравке: најчешће 
су то розете или мањи флорални орнаменти (лозе), волуте или линије које 
наглашавају лукове. Веће осликане површине могу бити оне око прозора 
или око врата. Тамном бојом су креирани поједностављени флорални 
орнаменти, али има и апстрактних цртежа. Декорација је често изведена 
тако да се конструктивни елементи прозора визуелно постепено утапају 
у делове фасаде који га окружују, а притом се јавља и ефекат визуелног 
увећања прозора (Матић 2022: 36).

Осим исцртавања или осликавања препознатљивих орнамената у 
централном делу Србије се спорадично јавља и исцртавање апстрактних 
цртежа који су произвољно постављени на фронту фасаде. Међу тим 
цртежима могу да се нађу и они антропоморфни, а потом и они инспирисани 
биљним светом.

Лепота дрвета

У динарским пределима Србије, пре свега у југозападној и западној 
Србији, грађене су куће типа динарске брвнаре које су веома мало 
украшаване, а естетска димензија је кући давана пре свега монументалношћу 
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њене форме. Динарске брвнаре свој архитектонски и естетски врхунац 
достижу код кућа осаћанки, то јест кућа које су градили чувени мајстори 
из Осата у источној Босни (Дероко 1968; Финдрик 1998). Ту се јавља 
пропорционално мали број декоративних елемената и може се рећи да је сва 
декоративност куће сконцентрисана у њен најистакнутији и најуочљивији 
део – капић димњака. Он може да има кружну или форму кровића на четири 
воде, постављен је на четири гредице над димњаком, а на врху има дугачку 
летвицу која се назива „шибаˮ, и која је резбарењем или токарењем богато 
профилисана и усмерена ка небу (Дероко 1953). Капић се јавља као „крунаˮ 
куће, а његова симболичка узвишеност требало би да означава постојаност 
и достојанство укућана.

Од осталих декоративних елемената, без обзира на то ко је градио 
кућу, јављају се једноставни геометријски орнаменти: плитко урезане 
цик-цак и праве паралелне линије, ромбови, једнакостранични троуглови, 
правоугаоници итд. Ређе се јављају једноставни флорални орнаменти. 
Геометријски орнаменти се изводе на стубовима, ако их кућа има, као и 
на довратницима, надвратницима, попречним или потпорним летвама, 
засунима и сл. Греде или дебље летве могу да буду и благо профилисане 
тако да визуелно формирају једноставан геометријски орнамент (Финдрик 
1998: 196–209). У новије време, а свакако током друге половине 20. столећа, 
декорација куће се изводи и бојењем појединих елемената, али опет тако да 
се стварају једноставни геометријски орнаменти.

Лепота равнице

Декоративне лукове трема, осим на моравки, налазимо и на кућама 
у Војводини, где се након великих политичких промена на крају 17. и 
почетком 18. столећа, народна архитектура нагло развија, нарочито у 
периоду колонизације у 18. столећу (Радуловачки 2003: 75; Грубић 2009: 
209–211). Од тог времена граде се веће и стабилније куће чија карактеристика 
постаје уздужни трем. Лукови трема и овде имају искључиво декоративну 
функцију. Дрвени декоративни лукови су постављани између свих стубова 
трема. Најчешће су изведени тако што је између носећих стубова била 
постављена лучно савијена греда која је украшавана плитким дуборезом и 
обликовањем њених крајева. Крајеви лукова уобичајено су богато резбарени 
и додатно наглашавани флоралним орнаментима или волутама. Осим лукова 
понекад су и сами носећи стубови трема украшавани резбарењем, а ограда 
је прављена од резбарених дашчица. Зидови унутар трема су понекад 
декорисани техником труковања, а најчешће су коришћени флорални 
орнаменти који се бесконачно понављају. За труковање зидова коришћене 
су црвена, окер, плава, зелена и сличне тамније фарбе на светлој позадини.

У естетском приступу кући у Војводини посебна пажња посвећивана 
је забату. У старијим варијантама забат је имао једноставну троугаону 
форму и прављен је од дрвета или је украшаван дрвеном оплатом. Дрвена 
декорација је постављана тако да формира неко геометријско тело (нпр. 
ромб) или неку визуелну представу попут зрака који се шире из једне 
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тачке, што је називано „сунчани забатиˮ. Осим тога оплата је могла да 
буде начињена и од резбарених дашчица. У једноставнијој варијанти на 
забатима на већим и зиданим кућама се јављају декоративни елементи 
изведени једноставном малтерном пластиком, али се посебно у својој 
монументалности и декоративности истичу забати који су рађени под 
утицајем барока, сецесије или класицизма. Они су грађени у облику 
капе (кибле) и украшавани су меандрима, волутама, гипсаном фасадном 
пластиком у виду розета и свевидећег ока, те с луковима у облику срца. 
Визуелно и стилски се посебно истиче забатни венац који одваја забат од 
зидног платна куће. Било је и случајева да је забат осликан (Грубић 2009: 
212; Ђекић 1994: 41). Куће су бојене разним бојама, а осим уобичајене 
беле, коришћене су јаке боје попут окер, зелене, плаве, тамноцрвене, жуте 
итд. (Грубић 2009: 213), а избор боја најчешће је одражавао етничку или 
социјалну припадност. 

Посебну декоративну карактеристику кућама давали су и украшени 
врата и прозори. Улазна врата и прозори украшавани су пластично 
израђеним луковима или китњастим барокним пиластрима (Грубић 2009: 
216). Највише су украшавани кибицфенстери, јер они сами по себи због 
своје културне функције представљају важан декоративни део куће. Улазна 
врата су украшавана елементима од резбареног дрвета и разнобојним 
стаклом. Дрвени елементи су обликовани и аплицирани тако да стварају 
рељефне геометријске орнаменте (ромб, круг, правоугаоник, троугао и сл.) 
као појединачне површи на крилу врата. У декоративне сврхе коришћено је 
и разнобојно, рељефно или орнаментисано, тзв. кардинал стакло. Најчешће 
боје су црвена, плава, жута, зелена и бела. Такво стакло се поставља на 
само крило врата или на надвратник који је обично полукружан (Матић  
2007: 40).

Сазидана естетика

Зидане куће су испрва имале једноставну правоугаону форму, али 
се доцније јавља кућа „на глаголˮ, односно форма чији тлоцрт има 
облик ћириличког слова „Гˮ. Угаони носећи стуб трема декорисан је 
профилисањем на свом доњем и горњем крају. Ограда трема је временом 
добила профилисане стубиће правоугаоног или кружног пресека и на њима 
су у неким случајевима рађене профилисане стопе или венци, али и флорални 
или геометријски орнаменти. На самим кућама се испрва јавља венац на 
врху зидног платна и он представља визуелни прелаз од корпуса куће ка 
крову. Као вид декорације јавља се и творба једноставних декоративних 
елемената на тај начин што је цигла у процесу зидања постављана на 
појединим местима (нпр. углови зграде) тако да буде мало истурена у односу 
на зидно платно. Та цигла доцније често није малтерисана и остајала је као 
наглашени део куће. Истом техником су рађени и оквири око прозора или 
лукови изнад њих као и венци читавим обимом зграде.

Један од доминантних декоративних елемената који кући даје карактер 
монументалности и елегантности јесу пиластри. Они се могу наћи на 
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угловима куће и на местима која фасаду деле на веће целине. Пиластри су 
извођени тако да се на њима јасно уочавају стопа и круна која је понекад 
изведена као веома богат рељеф. Мање наглашени пиластри се завршавају 
неким једноставним орнаментом као што је розета изведена у плитком 
рељефу. На пиластрима се по вертикали често изводе орнаменти у плитком 
рељефу који могу бити од једноставних правих линија до комплексних 
флоралних орнамената (лозе, листови, дрво живота, волуте итд.) или 
орнамената као што су паунов реп или звоно.

Мањи пиластри се могу наћи и поред прозора, али су око прозора 
малтерном пластиком често извођене и комплексне орнаменталне 
композиције које прозорско окно уклапају у остатак фасаде и свакако прозору 
дају ефекат увећања. Честе су биле комбинације уских пиластара који су 
постављани уз леву и десну вертикалу прозора, а изнад и испод су малтерном 
пластиком извођене орнаменталне композиције. Те композиције могу да 
садрже или само флоралне орнаменте или комбинацију геометријских 
и флоралних орнамената. Један од честих начина декорације фасаде око 
прозора јесте мотив драперије, односно изводи се такав облик који подсећа 
на драперију у коју је уметнуто прозорско окно.

Важан декоративни сегмент фасаде су били венци и фризови, мада 
они нису рађени на свим кућама. Венци су по правилу рађени као масивна 
профилисана греда на горњем ободу фасаде. Код једноставнијих облика 
декорације фризови су били рађени као празна површ на којој се налазе 
евентуално отвори за вентилацију тавана. Ти отвори су понекад покривени 
шупљим розетама, мрежама или чак од малтера направљеним флоралним 
композицијама. Код богато декорисаних кућа и фризови су изведени у 
нешто вишем рељефу, а на њима су се могли наћи разноврсни орнаменти, 
од једноставних геометријских фигура, преко лозица, волута или листова 
до комплексних апстрактних представа.

Имитација градње од камених блокова повремено се среће као вид 
декорације зиданих кућа. На оним деловима фасаде на којимa нема 
декоративне фасадне пластике урезују се хоризонтални и вертикални плитки 
жљебови како би се у малтеру створио утисак да је кућа грађена од већих 
камених блокова. Понекад се на средину тако добијених правоугаоних поља 
стављају једноставни орнаменти малих димензија (розета, звезда и сл.), или 
се ти делови фасаде наглашавају другачијом бојом.

У Браничеву и Смедеревском Подунављу налази се можда најснажнији 
утицај сецесије и других академских стилова, свакако у поједностављеној 
интерпретацији руралне културе. Ту се уочава преузимање елемената 
„агресивне сецесије” из Аустроугарске, али на фасадама тих кућа срећу се и 
старији елементи преузети из барока, па чак и из класицизма (Миловановић 
2019: 20–24). Сва фасадна пластика ту је веома наглашена, често рађена у 
високом рељефу и с прецизношћу која даје реалистичку форму. Орнаментика 
је богата и развијена, разиграна и оплемењена богатим колоритом. Фасаде 
тих кућа су често фарбане јаким бојама при чему су поједини орнаменти 
или орнаменталне композиције наглашаване другачијом бојом. Најчешће 
боје су светлоплава и тамноплава, зелена, тамноцрвена, жута, окер и 
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бела. На фасадама тих кућа срећемо и зооморфне орнаменте као што 
су орао или лабуд, али и крст као религијски симбол и симплифициране  
хералдичке елементе.

Један од декоративних елемената који срећемо на кућама рађеним под 
утицајем сецесије јесте и фигурална представа људске главе, најчешће 
женске или дечје. Тај декоративни елемент јавља се спорадично и у другим 
крајевима Србије, дакле, тамо где су куће декорисане као поједностављена 
имитација сецесије. Осим тога спорадично као декоративне елементе на 
зиданим кућама налазимо и мотиве војника, птице, анђела или вазе с цвећем.

На кућама уз Дунав у Кључу јавља се један специфичан декоративни 
елемент. Како је бродарство, супротно пољопривреди, сматрано елитним 
занимањем, на кућама чији су поједини мушки чланови били бродари на 
дунавским лађама налазимо мотив сидра, најчешће у флоралном венцу. Тај 
декоративни елемент је рађен као рељефна малтерна пластика на фронту 
куће.

Код зиданих кућа 20. столећа трем је по правилу рађен као додатак испред 
улаза. Трем се ту јавља као особито поље декорације, а осим декоративних 
стубова и стубића ограде трема, посебно се издваја постављање украсних 
елемената од лима. Најчешће су читавим ободом трема рађени богати и 
китњасти флорални орнаменти, а уз њих се јављају и розета, звезда, круг и 
полукруг, обрнути трапез итд. Углови тремова наглашавани су развијенијим 
лименим украсима. Као додатни украс лимених обода тремова јављају се 
и зооморфни мотиви, а ту је најчешћи мотив птица: голуб, петао, паун.  
Лимени украси се могу наћи и на другим деловима куће попут олука и 
сливника за воду. Треба свакако поменути и лимени поклопац димњака на 
који се понекад поставља фигура петла.

Један од начина декорације, преузет из класицизма, била је масивна 
малтерна пластика којом су прављени једноставни декоративни облици, 
али који због своје форме дају кући упечатљив израз масивности. Да би се 
постигао такав визуелни ефекат, на углове куће су постављане разређене 
профилисане греде, или су пак рађени масивни блокови на угловима или 
другим деловима фасаде, а има и случајева да су прављени лажни лучни 
или троугаони забати изнад прозора.

Рурални „модернизамˮ

У последњих неколико деценија 20. столећа веома су ретки примери 
декорације фасаде и других видљивих делова куће, и јављају се махом на 
кућама оних који су на привременом раду у иностранству (гастарбајтери) 
или на кућама предузетника (Oliver 2006: 365–379; Матић 2020: 256). 
За декорацију су коришћене, рецимо, керамичке плочице на деловима 
фасаде тераса. Ограде тремова и тераса прављене од гвоздених шипки 
заварених тако да се добију основни геометријски облици попут квадрата, 
правоугаоника, ромба и круга. На оградама тераса и на улазним вратима 
употребљавано је и разнобојно стакло, најчешће жуто, али је било и плавог, 
црвеног и зеленог стакла. Реч је о дебљем, тзв. орнамент стаклу које је могло 
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да буде гранулирано или с круговима, ромбовима и сличним орнаментима. 
Помоћу таквог стакла прављене су једноставне геометријске витражне 
композиције. Од осамдесетих година наовамо јавља се облагање фасаде 
тзв. фугованом циглом, најчешће жутом, црвеном и белом. Она је понекад 
постављана тако да чини неки геометријски облик.

Кућа у руралној вернакуларној архитектури добија нову естетску, 
али и комуникацијску димензију употребом разних украсних фигура 
начињених од гипса или фарбаног бетона (в. Матић 2020). Присутна је 
употреба гипсане пластике која због лакоће обраде и употребе сада има 
богат декоративни карактер, али се и даље јавља на готово истим местима 
на фасади као и украси од малтерне пластике на традицијским кућама. 
Декорација је на модерним кућама често пренаглашена и гради јасну 
визуелну разлику у односу на укупан рурални амбијент. На једној кући, 
на пример, могу да се нађу пиластри који имитирају јонске, дорске или 
готичке стубове, ренесансни орнаменти, барокне фигуре, сецесијске 
флоралне композиције, модернистичке чисте линије итд., подразумева се, 
у савременој интерпретацији. У последњих неколико деценија јављају се 
поново истурени тремови с лажним луковима, а као декоративни елемент 
повремено се јавља и бетонски капић димњака у виду циборијума.

Као вид декорације кућа јављају се од осамдесетих година 20. столећа 
спорадично и декоративни елементи начињени од белог пешчара. Ти 
декоративни елементи се аплицирају на фасаду, а на њима су орнаменти 
из сакралне архитектуре, а пре свега је овде реч о каменој пластици тзв. 
моравске школе средњовековне градње цркава (в. Катанић 1988). Овај вид 
декорације није постојао у традиционалној вернакуларној архитектури, 
али се у суштини снажно ослања на средњовековну традицију народне 
уметности. 

Културни смисао естетике куће

Креативност у вернакуларној архитектури произилази из културних 
предиспозиција заједнице или читаве етничке групе. Зграде, куће пре 
свега, граде сами власници или градитељи из заједнице, примењујући 
традиционална знања, вештине и технологије. Сви облици вернакуларне 
архитектуре су изграђени да би задовољили специфичне потребе људи који 
ће да их користе, прилагођавајући се вредностима, економији и начину 
живота културе у којој настају (Oliver 2006: 30). Када говори о карактеру 
вернакуларне архитектуре, Амос Рапопорт (Rapoport 1969: 5–6) наглашава 
недостатак теоријских и естетских претензија, градњу у складу са местом 
и микроклимом, поштовање према другим људима и њиховим кућама, као 
и поштовање према укупном окружењу без обзира на то да ли га је створио 
човек или природа и, на крају, градњу у оквиру идиома са варијацијама у 
оквиру датог поретка. Вернакуларна архитектура је неспецијализована и 
карактерише је већа важност и значај односа међу елементима и начин на 
који се ти односи успостављају пре него својства самих елемената. Гради се 
по устаљеном моделу, а сам модел градње је резултат сарадње многих људи 
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током генерација, као и сарадње између градитеља и оних који ће зграде да 
користе. Знања о моделу градње деле сви чланови заједнице, а то важи и 
за знања и вештине градње тако да нема потребе за било каквим планским 
цртежима или дизајном. Рапопорт још наглашава и то да се естетске 
карактеристике не креирају за сваку кућу посебно већ је и ту у питању 
традиција (модел) која се преноси кроз генерације. Културни утицај на 
грађевине је свеукупност људских вредности, активности и артефаката који 
формирају те грађевине и који дају значење (смисао) и усмеравају начин 
живота у њима. Кућа представља израз човековог genre de vie односно 
начина живота који је креиран у оквиру датих културних кодова (Rapoport 
1969: 47). Браун и Малдин због тога сматрају да је вернакуларна архитектура 
заправо архитектонски језик људи, са многим етничким, регионалним или 
локалним дијалектима (Brown and Maudlin 2012, 340–341).

Када говоримо о балканској култури, Кус-Николајев (Kus-Nikolajev 
1929) је разматрао народну уметност сељаштва Балкана и закључио да 
орнаменти нису само пуки декоративни облици већ и да су израз човековог 
духовног живота, те да су тесно повезани с начином мишљења и осећањима 
људи који их стварају или користе. Народна уметност заправо представља 
изражавање идеје и човековог схватања света, а овде се ради о колективним 
идејама и колективном погледу на свет генерисаном у искуству многих 
појединаца у заједници. Битно својство те уметности јесте то што су естетски 
изрази које срећемо у неким етничким групама или народима, као и уопште 
њихово поимање лепог, превасходно условљени традицијом. Народна 
уметност је због тога колективна у својој суштини, и у својим основним 
садржајима изражава духовне доживљаје и менталне процесе схватања 
реалности у средини у којој је настала (Kus-Nikolajev 1929; Пантелић 1999: 
26; Petrović i Prošić-Dvornić 1983). Естетски укус заједнице посебан значај 
добија када узмемо у обзир то да он представља идеје, митове, легенде и 
уопште схватања живота који се акумулирају током времена. У народној 
уметности декоративни елементи увек имају своје дубље друштвено, 
културно или религијско значење. Они су увек врста симбола који су 
повезани с духовном страном егзистенције заједнице (Пантелић 1984). Чак 
и у новијим културним слојевима, када традицијске заједнице прихватају 
разне утицаје из других култура, придавање симболичности декоративним 
елементима опстаје, а та симболичност је опет утемељена у колективним 
схватањима света у заједници. Комплементарно с тим, схватања света и 
стилови живота чланова заједнице показују се као својеврстан критеријум 
за оно што ће бити прихваћено у естетској сфери живота, посебно када 
говоримо о импортима из академске архитектуре (Матић 2022: 14).

За руралну вернакуларну архитектуру и за народну уметност важе 
исти структурни принципи избора конкретне форме, али оно што је много 
битније јесте то што је декорација куће због своје сталне видљивости и 
присутности у руралном пејзажу можда утицајнија од других видова народне 
уметности. Због тога и сама естетика куће споро и темељно учествује у 
стварању преовлађујућег укуса заједнице, неке средине или читаве епохе 
(Жунић 2006: 13). У метафоричкој равни традицијског културног контекста 
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кућа се изједначава са самим човеком јер и она, као и човек, у исто време 
представља производ културе и ствараоца културе, односно функционише 
као медијум путем којег човек делује као културни агенс у заједници. 
Естетске карактеристике куће увек су производ деловања повратне спреге 
између индивидуалне тежње њеног поседника (или градитеља) и естетског 
укуса заједнице који је најчешће укорењен у традицији. Индивидуалистичке 
тежње увек постоје, али се оне крећу у оквиру мање-више општих 
културних модела схватања лепог. Љиљана Гавриловић у свом разматрању 
естетске димензије куће (Гавриловић 2006: 38–39) исправно запажа да 
је традиционална архитектура културно условљена, али да увек постоји 
индивидуални отклон и да због тога свака кућа представља индивидуални 
одговор на културни контекст. Естетским изразима на кући појединац 
или породица комуницирају своју индивидуалност, другост и изузетност 
у заједници, а индивидуалистичка интерпретација општеприхваћених 
естетских израза обезбеђује хармоничност између различитости и, насупрот 
томе, претеране аберације унутар традицијске заједнице. То можда најбоље 
потврђује чињеница да се куће оних који су остварили веће економско 
богатство (локални угледници, „газдеˮ) никада не разликују по типу и 
начину декорације, већ само по степену, односно по величини куће и обиму 
декоративних елемената.

Човек је тај који ствара значења у оквиру културних матрица, а 
један велики део тих значења која се односи на његову породицу он 
комуницира преко естетске димензије куће. Кућу у целини, а свакако и њен 
спољашњи, фасадни део, можемо да посматрамо као један скуп значења 
која су јавно презентована непосредном друштвеном окружењу. Фасадни 
део куће је носилац значења, али уједно и сама кућа са свим елементима 
културе који су везани за њу, попут породичне организације, економије, 
исхране, организације простора итд., укључујући свакако и њену естетску 
димензију, добија смисленост, тј. значење као инхерентно својство. У 
уређивању фасаде куће примењују се у оквиру културног контекста 
одређени културни кодови који јој придају значења и тиме је чине местом 
које са својим значењима представља инсигнију индивидуалног поимања 
културе становања. Кућа са значењима интегрисаним у декоративну фасаду 
може да изађе изван стамбене парадигме и да буде интринистичко својство 
идентитета, друштвених односа, економског понашања итд. (Keith and Pile 
1993; Rapoport 1994; McKenzie Aucoin 2017).

Становање уопштено, или становање у конкретном објекту можемо 
да посматрамо као један комплексни когнитивни систем који не обухвата 
само културно регулисан боравак у једном физичком простору, кући, 
већ обухвата широк комплекс понашања појединца и заједнице која том 
простору давањем значења даје смисао места. Тај когнитивни систем 
производи значења, али и кодове којима они који у кући живе енкодирају 
информације о себи и свом начину живота. Они тиме кућу чине једним 
сетингом сигнала који су намењени другима (Rapoport 1990: 57), тј. 
заједници која их непосредно окружује. Та заједница дели исте или 
сличне когнитивне системе у вези са становањем и у стању је да декодира 
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информације о онима који у кући живе. Неспорно је то да је друштвена 
ситуација та која утиче на понашање људи, али физичко окружење је то 
које обезбеђује сигнале који појединцима указују на норме понашања. 
Скуп сигнала у физичком окружењу, сматра Рапопорт (Rapoport 1994: 
462), чини један сетинг тих сигнала који никада нису насумично изабрани 
и у простору постављени. Сетинг обухвата својеврсни миље са текућим 
активностима, при чему су он и активности повезани културним правилима 
о томе шта је прикладно и очекивано у неком сетингу. Физички атрибути 
сетинга су сигнали који делују као мнемоници који подсећају људе у каквој 
се друштвеној ситуацији налазе и стога шта је прикладно понашање које се 
од њих очекује у тој ситуацији.

У случају декоративних елемената куће, они имају снагу физичке 
присутности која је непрекидна у заједници. У том смислу они су као 
физички сигнали значајнији од других мнемоничких сигнала који нису 
увек очигледни, попут оних сигнала унутар куће (покућство). Када узмемо 
у обзир важност „читањаˮ сигнала из физичког окружења, у нашем случају 
је то кућа, онда је веома битно да имамо на уму и то да понашање чланова 
заједнице зависи од тога како су сигнали схваћени, а не од тога каква је 
објективна физичка организација објеката или сигнала. Да би сигнали били 
схваћени на пожељан начин, односно да би били ефикасни у обликовању 
понашања људи у конкретним друштвеним ситуацијама, неопходно је да 
буду употребљени на начин који друштвеном окружењу омогућава да их 
правилно декодира. Управо због тога, у домену естетске димензије куће, 
декоративни елементи који долазе из народне уметности бивају бирани 
тако да би деловали као објектификовани мнемонички сигнали који фасаду 
куће чине једним сетингом којим се комуницира то како људи треба да 
се понашају. Припадање истој заједници и дељење истих когнитивних 
шема један је од кључних разлога због чега у случају економских или 
социјалних разлика нема и разлика у типовима кућа или декоративних 
елемената. Економска или друштвена изузетност неке породице не значи 
и изузетност њихове когнитивне шеме, а употреба другачијих типова 
кућа и декоративних елемената значила би то да непосредно друштвено 
окружење није у стању да помоћу тих сигнала декодира начин понашања. 
То пак доводи до екскомуникације, нарочито у мањим и заокруженим 
традицијским заједницама, и због тога је уједно промена декоративних 
елемената куће током времена у руралној вернакуларној архитектури ишла 
веома споро.

Појединац као градитељ увек бира декоративне елементе из постојећег 
репертоара јер су изабрани елементи препознатљиви читавој заједници. 
Репертоар декоративних елемената увек је довољно разноврстан тако 
да градитељи или поседници куће увек могу да креирају оригиналну 
комбинацију. Пракса избора конкретних декоративних елемената који ће 
се наћи на кући представља конструкцију једног сетинга мнемоничких 
сигнала који регулишу понашање чланова заједнице и стога увек полази 
од конкретног и у заједници етаблираног скупа декоративних елемената. 
Сама конструкција сетинга декоративних елемената као сигнала заснована 
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је на културним матрицама које формира читава заједница. Скуп 
декоративних елемената формиран је и мењан постепено, кроз генерације, 
и био је стабилан онолико колико су руралне заједнице биле стабилне. 
Декоративни елементи кућа увек су у хармоничном сагласју са типовима 
кућа. Није могуће, на пример, наћи барокне елементе на моравкама или 
труковане зидове на брвнарама. Значења декоративних елемената морају 
да остану иста у датим културним парадигмама како би била схваћена на 
одговарајући начин. Поседујући својство значења, поједини декоративни 
елементи опстају све док значење које носе функционише као регулатор 
понашања људи и док могу да се користе као делотворни сигнали. Због 
тога поједини декоративни елементи опстају чак и до данас, а у појединим 
случајевима сам током етнографских истраживања уочио не само очување, 
већ и ревитализацију неких декоративних елемената. Поседници тих кућа 
су изразили тиме став о вредности живота у традицијским заједницама, а 
конкретне мотивације могу да се тумаче у разним контекстима, не само у 
контексту културе становања.

Закључак

Промене у начину живота у сеоским заједницама,4 нарочито од средине 
19. столећа, у духу историјског материјализма по правилу се повезују с 
побољшањем економских услова живота у сеоским заједницама. Такав 
приступ, ипак, не објашњава присуство декоративних елемената на кућама 
и пре тог периода, док с друге стране етнографска истраживања показују 
да у неким деловима Србије, оним југозападним пре свега, и даље имамо 
сведену декоративност куће и поред неспорног економског напретка. 
Опште објашњење можемо да тражимо у ставу који је изнео Пол Оливер 
(Oliver 2006) да је кућа израз човекових потреба. Конкретна форма куће 
последица је многих социо-културних фактора, док природни фактори 
представљају нешто што поставља ограничења или даје могућности, али 
сама кућа је у суштини производ културе (Rapoport 1969: 46–47). Кад је 
реч о естетској димензији куће, она је превасходно одраз скупа културних 
и друштвених потреба људи. У периоду од средине 19. столећа долази до 
наглог демографског развоја сељаштва у Србији (у тадашњим границама), 
и стога се јавља повећана потреба за регулацијом друштвених односа у 
сеоским заједницама. Осим неких делотворнијих начина те регулације, који 
махом спадају у домен обичајног права и друштвених пракси (Mendras 1986; 
Вукосављевић 2012; Митровић 1998), јављају се и елементи материјалне 
културе који су били одговор на потребу за успостављањем пожељних 
друштвених односа у заједницама (Матић 2007; Матић 2020).

Декоративни елементи на кућама представљају синтезу оба наведена 
приступа. Они као израз естетског доживљаја света у оквирима народне 
уметности обухватају истовремено друштвене норме и материјалне 
објекте, односно представљају својеврстан вид објектификације матрица 
4 Промене у начину живота у сеоским заједницама и у сељаштву уопште биле су предмет многих 
истраживања до сада (в. нпр. Влаховић 1984; Митровић 1998).
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друштвених норми понашања. На тај начин они уједно дају друштвени 
смисао кућама. Кроз естетске елементе кућа, наиме, човек у оквирима 
прихваћених елемената народне уметности изражава свој genre de vie, тј. 
свој начин живота и свој поглед на свет, и индиректно уређује заједницу 
којој припада нудећи јој тај свој поглед на свет и свој начин живота као 
модел. Због тога декоративни елементи куће и јесу мнемонички сигнали. 
Човек на тај начин уједно изражава да је прихватио опште друштвене 
норме и обрасце понашања, али те норме истовремено и намеће другима 
као друштвено пожељне или чак обавезујуће. У тој спрези декоративни 
елементи имају улогу медијума помоћу којих се обавља комуниција значења 
и норме понашања. Одсуство декоративних елемената значи одсуство 
комуникације и може да се тумачи и као недефинисаност, самим тим и 
опасност, оних који су поседници и који обитавају у кућама без декорације.
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Miloš Matić

AESTHETICS OF RURAL VERNACULAR  
ARCHITECTURE—FOLK ART AND CHOICE PRACTICES

Summary

In certain social contexts, the cultural ideal of giving meaning to one’s existence is 
realized as the construction of a clear semiological difference of a primary community, 
a family, and its household in relation to other similar communities within a concrete 
traditional collectivity such as a village. Aesthetic expressions communicate one’s 
own individuality, otherness and exceptionality in the community. The individualistic 
interpretation of generally accepted aesthetic expressions from the domain of folk art 
ensures harmony between diversity and, on the contrary, excessive aberration within the 
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traditional community. Through such communication with others, the very concept of 
existence is transferred from the level of material survival to the level of social existence. 
Each decorated house represents a family narrative that is intended for other members 
of the community and that also defines the family within a wider traditional community.
In this paper, starting from the abovementioned understanding, the key aesthetic elements 
that can be found in traditional and contemporary rural vernacular architecture are listed 
first. After that, the approaches to the choice of decorative elements in the existing 
cultural discourses were considered, in relation to various complexes of factors that 
come from the culturally shaped understanding of the world. The aesthetics of the house 
is also seen as a way of objectifying the social landscape in the sense of confirming and 
harmonizing the preferred relationships among community members.

Keywords: vernacular architecture, folk art, ornamentation, decorative elements, 
communication, social existence.
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ЗДРАВИЦЕ УЗ ПИЈЕЊЕ ИЗ ВЕЛИКЕ РАКИЈСКЕ ЧАШЕ 
У ИБАРСКОМ КОЛАШИНУ**

У раду представљам део резултата истраживања праксе пијења из 
велике ракијске чаше у Ибарском Колашину, области на северозападу 
Косова и Метохије, коју локално српско становништво доживљава као 
обележје своје традиције и важан чинилац свог регионалног и културног 
идентитета. Саставни део наведене праксе чини наздрављање, 
односно здравица, као феномен широко распрострањен код Срба, али 
не само код њих, који се у теоријском смислу може дефинисати као 
вид ритмичког говора, у стиху или прози, са наглашеним римовањем, 
чији корен лежи у настојању да се обредним путем призову здравље 
и срећа појединцу и његовом домаћинству. Акценат у раду, полазећи 
од наведеног, стављен је на покушај пружања доприноса истраживању 
здравица уз пијење из велике ракијске чаше код Срба у Ибарском 
Колашину, док циљ рада представља настојање да се са становишта 
значаја који за локално српско становништво здравица има у 
контексту проучаване праксе размотре њени главни акционо-обредни 
аспекти, као и најважније структурно-стилске и тематско-мотивске 
особине. Резултати приказани у раду добијени су на основу теренског 
истраживања спроведеног у Ибарском Колашину у више наврата од 
2021. до 2023. године.

Кључне речи: здравица, пијење, велика ракијска чаша, Срби, Ибарски 
Колашин, Косово и Метохија.

У раду представљам део резултата теренских истраживања у Ибарском 
Колашину, области на северозападу Косова и Метохије,1 предузетих са 
идејом да пред научну јавност изнесем један до данас недовољно проучен 
елемент нематеријалног културног наслеђа колашинских Срба, који они 
доживљавају као важан део своје традиције и обележје свог регионалног  
 

* alek.pavlovic@hotmail.com
** Рад је настао у оквиру научноистраживачког рада Института за српску културу Приштина 
– Лепосавић по Уговору склопљеним са Министарством науке, технолошког развоја и иновација 
Републике Србије број 451-03-66/2024-03 од 26. 01. 2024. године.
1 Највећи део Ибарског Колашина подудара се са данашњом општином Зубин Поток, чији 
административни, културни и економски центар представља истоимено насеље. Поред овог насеља 
на територији општине налази се још 63 насељена места (Стојановић 2009: 15–16).
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и културног идентитета. У питању је пракса пијења меке ракије2 из велике 
ракијске чаше, коју Срби у Ибарском Колашину најчешће зову чајна чаша.3

Пијење из велике ракијске чаше представља појаву заступљену приликом 
практично свих важних и мање важних догађаја у животу колашинских 
Срба.4 Догађаји који наведену праксу садрже у локалној терминологији 
деле се на две групе: „на радост” и „на жалост”. Прву групу догађаја чине 
прославе и весеља, али то могу бити и поједине свакодневне ситуације 
приликом којих се исказују гостопримство, пријатељство, и други слични 
односи социјабилног карактера. Са друге стране, у догађаје „на жалост” 
убрајају се догађаји везани за сахрану покојника, односно погребну праксу, 
који се у говору Колашинаца зову укопи и делбе. Сваки од наведених 
догађаја, било „на радост” или „на жалост”, одвија се уз постављање софре 
или совре, што значи уз конзумирање хране и пића, док се мека ракија из 
велике ракијске чаше том приликом пије уз специфичан систем правила и 
понашања. Код прослава и весеља мека ракија почиње да се служи тако што 
домаћин у одређеном тренутку, када процени да су се гости уз претходно 
послужену храну и пиће „опустили”, предлаже да се „пусти чајна”. Код 
укопа и делби гости се прво послуже вином и панаијом, након чега сваки 
гост пије по две мале чаше љуте ракије, да би се на крају пила по једна 
велика чаша са меком ракијом (Павловић 2023а: 229).

Правило је да се „чајна пушта” уз говор домаћина, у ком он упућује 
захвалност гостима због тога што су му у кућу или на догађај који 
организује дошли. Код сахрана и помена чајну чашу обично „пушта” особа 
„од угледа”, блиска ожалошћеној породици, која за ту прилику „води реда”, 
односно стара се о томе да ови догађаји протекну у складу са одговарајућим 
протоколом. Специфично за пијење из чајне чаше јесте то да меку ракију 
учесници одређеног догађаја пију из једне исте чаше. Тачније речено, из 
једне чаше пије се током догађаја „на радост”, и то у случају да учесници 
догађаја седе за једним столом. Ако је у питању велико весеље, онда се по 
једна чаша служи за сваким столом. Код догађаја „на жалост” учесници који 
седе за једним столом пију из две чаше – са сваке стране стола служи се по 
једна чаша. Без обзира на врсту догађаја, пијење меке ракије увек се одвија 
уз здравицу или наздрављање (Исто).
2 Термином мека ракија колашински Срби означавају ракију која у себи има мање алкохола од 
љуте ракије. Проценат алкохола који она садржи износи двадесет и пет степени, односно десет 
гради, с тим да може да варира од девет до једанаест гради (Павловић 2023а: 225).
3 То је чаша запремине једног децилитра, прављена од дебљег стакла и са обликом обрнуте 
зарубљене купе. Назив чајна чаша, према тумачењу колашинских Срба, долази отуда што се некада, 
у турско време, из овакве чаше пио чај, након чега се, када је она ушла у ширу употребу, из ње почела 
да пије ракија (Павловић 2023а: 225).
4 Осим у Ибарском Колашину, историјски гледано, пијење из велике ракијске чаше забележено је 
и у другим крајевима Косова и Метохије. Ова пракса је постојала у северној Метохији, где се велика 
ракијска чаша користила под именом велика, док се у селима пећке околине због своје величине она 
звала и мајком мале чаше (Букумирић 1997: 17). Пијење из велике ракијске чаше забележено је и у 
области Косова Поља (Дебељковић 1907: 189, 207, 214–215, 217, 228). Данас се на подручју покрајине, 
осим у Ибарском Колашину, велика чаша користи још углавном само у суседним областима северно 
од Ибра. У Косовској Митровици и на подручју општине Звечан најчешће се зове као и у Ибарском 
Колашину – чајна, док се у Лепосавићу и околини она среће под именом врућара.
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Пијење из велике ракијске чаше код Срба у Ибарском Колашину, судећи 
према постојећим писаним траговима, има традицију дугог трајања.5 С 
обзиром на то да поузданих података о старини овог феномена нема, може 
се само претпостављати колико је он дуговечан. Чињеница је, међутим, 
да је реч о пракси чија очуваност до данашњег дана говори о томе да у 
животу колашинских Срба она и даље заузима важно место. На то указују 
и резултати истраживања пијења из велике ракијске чаше која сам до сада 
спровео у Ибарском Колашину (в. Павловић 2022, 2023а, 2023б), који су 
показали да ова пракса представља аспект културе широко распрострањен 
међу локалним Србима, са карактеристикама примарно друштвеног чина.

У овом раду представљам резултате који се могу сматрати допуном 
досадашњих резултата истраживања пијења из велике ракијске чаше 
у Ибарском Колашину, чиме настојим да пружим додатни допринос 
проучавању наведеног феномена са циљем његовог целовитијег 
разумевања као елемента нематеријалне културе колашинских Срба. 
Акценат је, у том смислу, стављен на сегмент пијења из велике ракијске 
чаше који Колашинци третирају као неизоставни чинилац ове праксе, а то 
је претходно поменута здравица или наздрављање. Избор наведене теме 
био је мотивисан чињеницом да проучавања здравице уз пијење из чајне 
чаше код Срба у Ибарском Колашину до данас нема довољно,6 док је циљ 
рада био покушај да се са становишта улоге коју здравица има у контексту 
проучаване праксе размотре њене главне особине, посматране са неколико 
аспеката: акционо-обредног, структурно-стилског и тематско-мотивског. 
Резултати презентовани у раду, усмерени у правцу реализације наведеног 
циља, добијени су на основу теренског истраживања у Ибарском Колашину, 
спроведеног у више наврата од 2021. до 2023. године.

Теоријско-методолошки оквир истраживања

Здравица је врста усменог фолклорног стваралаштва са улогом 
исказивања добрих жеља „u vidu ritmičkog govora u stihu ili prozi, s naglašenim 
rimovanjem” (Pešić, Milošević-Đorđević 1984: 278). Кључну компоненту 
здравице чини говорна форма која се убраја међу најстарије и најдуговечније 
усмене врсте (Милекић, Јелић 2016: 335), чији корен лежи у настојању да се 
обредним путем призову здравље и плодност домаћинства (Петровић 2006: 
145). Типично за ову форму јесте да је она тематски стабилна и клишетирана, 
са текстом који је формулативан, док је њен тон свечан и емотивно обојен 
(Сикимић 2023: 46). Здравица се код Срба најчешће везује за крсну славу, 
Божић и друге празнике, свадбу, крштење, свечаности и весеља уопште, као 
5 Једна од белешки које упућују на то да је пијење из чајне чаше у Ибарском Колашину старо бар 
једно столеће датира из тридесетих година 20. века. У њој се каже да су после четрдесет дана од дана 
сахране жене из куће и ближе родбине покојника одлазиле на његов гроб, где су пиле по две мале и 
по једну велику чашу ракије, након чега су јеле, а затим се разилазиле (Влаховић 1939: 105).
6 Благоје Божовић, етнолог из колашинског села Придворица, један је од ретких истраживача 
који помиње здравицу у Ибарском Колашину. У својој студији посвећеној животу и обичајима 
колашинских Срба Божовић наводи текст једне здравице у контексту свечаног догађаја у домаћиновој 
кући (в. 2005: 119-120).
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и за почетак и завршетак сваког већег посла. Она, такође, чини саставни део 
сахрана и подушја (Петровић 1998: 194, 196). У својој развијенијој форми 
здравица је састављена и од профилактичких елемената, што значи да поред 
изражавања добрих жеља она може да садржи и клетву упућену ономе ко 
би остварење исказаних жеља могао да угрози (Ђорђевић Белић 2018: 72).

 Заснована на поимању здравља као традиционално високо рангираној 
животној вредности (Петровић 2006: 44), здравица „обликује, афирмише 
и репродукује представе о трајању, плодности, рађању, сваковрсном 
богатству, берићету и обиљу” (Ђорђевић Белић 2018: 71). Њоме се жеље 
изражавају у облику молитве, упућене богу и свецу заштитнику, од којих се 
очекује да дарују живот, здравље и напредак (Петровић 1998: 194). Сматра 
се да здравице потичу из индоевропске старине и да су примарно везиване 
за жртве у пићу – либације – које су приношене управо боговима. Зато је 
код Срба, али и других народа, здравица до најновијег доба повезана са 
напијањем пића у славу божју, а за здравље људи и њихово благостање 
(Кулишић 1998: 193; Петровић 1998: 194).

Здравица је истовремено текст и обред, тј. његов вербални код, где се 
текст здравице и обред наздрављања налазе у међусобној интеракцији, 
тако да невербални елементи обреда значајно утичу на текст здравице, 
док текстуални садржај здравице може утицати на структуру и семантику 
обреда (Петровић 2006: 16). За разлику од већине фолклорних текстова 
здравица нема потпуно стабилну форму. Она увек садржи исти идејни 
смисао, али њен облик варира и зависи од комбинације фолклорних формула 
и индивидуалног умећа лица које здравицу изговара. Улога појединца у 
обликовању текста здравице, наиме, знатно је већа него код других врста 
усменог фолклора (Исто: 25, 26).

Захваљујући структури мале лирске форме, која испољава склоност 
ка прилагођавању друштвеним променама и властитом трансформисању, 
здравице су своју виталност очувале до данас, мада се у односу на 
ранија времена оне у савременом добу мање практикују. Одржале су се 
највише у руралним срединама, често одвојене од некадашњег обредно-
обичајног контекста, док се у свом садашњем изразу неретко јављају 
у реконструисаним формама, карактеристичним по споју постојећих, 
познатих, и нових лексичко-мотивских елемената (Милекић, Јелић 2017: 
32, 39). Здравица данас има са индивидуалним ауторским артикулацијама 
које у мањој или већој мери одударају од фолклорних образаца (Пандуревић 
2022: 40). Извештаји истраживача указују на то да данашње здравице нису 
само усменог порекла, већ да међу њима има и оних насталих заслугом 
вештих здравичара, који уз извесне интервенције преносе текстове здравица 
својих предака, али и по узору на народне здравице пишу своје оригиналне 
„саставе” (Милекић, Јелић 2017: 31–32).

Виталност здравице препоручила је овај феномен да буде препознат 
као нематеријално или „живо” културно наслеђе, односно као савремена 
пракса која сведочи о идентитету и континуитету заједнице у којој је она 
распрострањена (Пандуревић 2022: 40). Њеном очувању допринела је 
нарочито чињеница да је реч о друштвено условљеној појави, са значајним 
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културолошким функцијама. Првобитно обредни карактер здравице 
временом је попримио важна социјална обележја, па је она задобила улогу 
својеврсног регулатора и коректива односа међу људима, те пропагатора 
идеја, врлина и етичких начела на којима заједница почива (Милекић, Јелић 
2017: 37). Значај здравице данас се огледа посебно у томе што она, као 
комуникацијски чин, омогућава ширење и учвршћивање друштвених веза. 
Она је средство кохезије унутар група чији припадници у неком тренутку 
деле исту друштвену стварност. Овако схваћена, здравица представља 
„преговарање о вредностима заједнице, остваривање и поновно потврђивање 
блискости и заједништва кроз обредно подсећање на успостављене 
друштвене односе” (Чугуровић 2022: 137).

Истраживање здравица уз пијење из велике ракијске чаше у Ибарском 
Колашину, презентовано у овом раду, спроведено је помоћу квалитативних 
истраживачких приступа, пре свега опсервације са делимичним 
учествовањем и вођења разговора са саговорницима – припадницима 
заједнице колашинских Срба. Оба наведена метода коришћена су приликом 
појединих догађаја којима сам присуствовао, превасходно онима из домена 
славске праксе, током којих су, уз пијење из чајне чаше, изговаране здравице. 
Здравице сам бележио и у контексту разговора са више саговорника који су 
вођени уз претходни договор, што је подразумевало сусрет на одређеном 
месту и у одређено време, и не увек уз пијење из чајне чаше.7 Забележене 
здравице добијене су захваљујући мушким припадницима истраживане 
српске заједнице, и то углавном оним у средњем и старијем животном 
добу.8 Део сакупљене грађе, ради илустрације проучаваног феномена, 
презентован је у раду, тако да је приликом транскрибовања она у текст 
пренета у изворном облику, онако како је забележена непосредно на терену. 
Истраживање је спроведено у Зубином Потоку и селу Рујиште, с тим да сам 
у Зубином Потоку забележио здравице које су казивала и лица из неколико 
колашинских села – Велике Калудре, Зупча, Лучке Ријеке.9

Акционо-обредни контекст здравице 
уз пијење из велике ракијске чаше

Здравица као фолклорна форма, неодвојива од обреда наздрављања, 
условљена је акционим контекстом обреда као његовог невербалног дела од 
утицаја на сâм текст здравице. Овај контекст чини један од три облика, кода 
7 Здравице и разговори са саговорницима бележени су помоћу диктафона и видео камере. 
Материјал релевантан за истраживање мањим делом записан је на папиру. Забележена грађа налази 
се у личној архиви аутора.
8 За помоћ исказану у повезивању са саговорницима који су учествовали у истраживању захвалност 
упућујем Андријани Живановић, директорки Дома културе „Стари Колашин” у Зубином Потоку, др 
Драгиши Бојовићу, редовном професору за србистику Филозофског факултета у Нишу, родом из 
колашинског села Бање, као и Зорану Ђорђевићу из Косовске Митровице, родом из општине Исток, 
главном уреднику издавачке куће „Лестве”.
9 Током истраживања био сам у прилици да више здравица забележим и у оближњој Косовској 
Митровици, у кући домаћина родом из колашинског села Резала, који за себе каже да „држи 
колашински обичај”. Две здравице забележене на крсној слави наведеног домаћина казивала су лица 
из села Жеровнице и Ловца код Звечана, надомак Ибарског Колашина.



291

или стране обреда као текста израженог семиотичким језиком културе, под 
којим се подразумева делатна структура обреда, састављена од дејстава или 
радњи, док прве две стране представљају вербална страна, у коју се убраја 
усмени аспект, односно речи, и реална страна, која садржи предмете или 
ствари потребне за обављање обреда (према Петровић 2006: 15). Контекст 
здравице као фолклорног жанра, дакле, одређен је обредном ситуацијом 
наздрављања, чији су елементи неретко уткани у сâм текст, а који су 
обликовани предметним кодом обреда, састављеног од употребе чаше, 
обредних хлебова, конзумирања јела и пића, и слично, као и акционим 
делом који садржи усмереност говорника према другом лицу, тј. обраћање 
ономе коме се наздравља (Ђорђевић Белић 2018: 73).

Здравица уз пијење из велике ракијске чаше у Ибарском Колашину 
препознатљива је по акционо-обредном контексту у ком начелно 
партиципирају сви учесници одређеног догађаја. То значи да су бар једну 
чајну чашу напуњену меком ракијом у обавези да прихвате сва лица која 
неком догађају присуствују, без обзира на то да ли су у питању особе мушког 
или женског пола, млади или стари. Ово се превасходно односи на прославе 
и весеља, када се после „прве” чаше мека ракија обично наставља да пије и 
даље, онолико колико су учесници дотичног догађаја расположени да пију. 
Под „првом” чашом подразумева се чаша која након „пуштања”, односно 
започињања пијења, „иде” од једног до другог лица која седе за столом, све 
док не „стигне” до оног последњег, које седи у дну стола. То је чаша коју су 
сви учесници догађаја у обавези да прихвате, односно коју би требало да 
попију. После овог „првог” круга чаша се „враћа” у врх стола, након чега се 
наставља са пијењем, с тим да тада углавном више не пију сви, него само 
они који то желе, односно они којима се наздравља. Код догађаја везаних за 
погребну обичајно-обредну праксу служе се две чајне чаше, тако да је, као 
и код прослава и весеља, њихов правац „кретања” исто од врха ка дну стола, 
при чему свака од две чаше „иде” од лица до лица стриктно са једне стране 
стола. Том приликом се исто очекује да свако треба да попије чашу коју је 
примио. Када обе чаше „стигну” до особа које последње седе за столом из 
њих се после тога углавном више не пије.10

Пијењу из чајне чаше у Ибарском Колашину главни печат даје чин 
наздрављања, који је обележен усмереношћу актера одређеног догађаја 
према другим учесницима, што обухвата упућивање здравице ономе коме се 
наздравља, али и поједине невербалне гестове са елементима перформанса. 
Гестовно-перформативну димензију наздрављања чине: 1) устајање са 
столице приликом наздрављања,11 2) подизање чаше у вис, 2) руковање, па 
10 Било да је реч о прославама и весељима, или о сахранама и поменима, постоје изузеци од тога да 
се ракија из „прве” чаше мора обавезно да попије. Изузеци постоје када се ради о деци, старим или 
болесним лицима којима је забрањено да пију, и слично. Колашинци сматрају да је довољно да ова 
лица чашу тада само пољубе, онда када она до њих „дође”, а затим да је проследе даље, до следеће 
особе за столом. Изузетак од пијења дозвољен је заправо свакој особи која алкохол не конзумира 
или га не воли. Од ових особа се не очекује да попију целу чашу, већ да ракију из ње отпију у оној 
количини коју могу да поднесу (пола чаше или мање). Ако им је, пак, и то много, дозвољено је да 
чашу такође само пољубе и да је проследе даље.
11 Устајање приликом наздрављања представља чест гест код Срба у Ибарском Колашину, међутим 
оно није обавезно. Здрави се и без устајања.
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и љубљење у образ између онога ко наздравља и особе којој се здрави, а у 
знак исказивања међусобног поштовања и честитања на попијеној чаши. 
Акциони контекст обреда наздрављања, при том, детерминисан је улогама 
актера одређеног догађаја, које су у већини случајева у основи дефинисане 
спрам односа домаћина, са једне стране, и гостију, са друге стране. Код 
прослава и весеља домаћин започиње пијење из чајне чаше тако што 
гостима, уз пригодан говор и изражавање захвалности на томе што су му у 
кућу дошли, упућује здравицу. Иако здравицу упућује свима, домаћин увек 
наздравља једном конкретном госту, а то је обично особа која седи у вр 
совре, односно у челу стола.12 Чашу којом здрави, дакле, домаћин намењује 
појединцу, како би овај, након што домаћин ракију из чаше попије, био тај 
који ће чашу следећи да прими. Наздрављање се, на овај начин, обавља 
стриктно на нивоу који подразумева однос између два појединца, мада 
је сâм текст здравице често шири, што значи упућен и другим лицима, 
превасходно домаћину, или свим учесницима одређеног догађаја у целини.

Према наведеном опису, наздрављање се наставља након што је домаћин 
здравио особи која седи у вр совре. Он тада испија чашу и предаје је лицу 
у улози слуге,13 чији је задатак да чашу из ибрика14 напуни и да је пружи 
особи којој је здравица била намењена. Сада је ред на ономе у вр совре да 
он наздравља. Он се том приликом обично обраћа домаћину, здрави њему 
и његовој породици, али након тога здравицу упућује следећем госту, а то 
је особа која прва седи са његове десне стране гледано према дну стола.15 
Даље, лице које је упутило здравицу испија чашу ракије, даје је слуги, а овај 
је из ибрика долива да би је пружио ономе коме је здравица била намењена. 
Следећи се такође може обратити домаћину, па и целом скупу, али здравицу 
и он упућује наредном госту – оном који седи до њега или лицу које седи 
са супротне стране стола. Пошто је испије, чашу даје слуги, да би је слуга 
из ибрика поново наточио и пружио особи којој је здравица била намењена. 
Овај последњи чини исто што и његов претходник: захваљује домаћину на 
гостопримству, жели му срећно весеље, и слично, после чега наздравља 
ономе који седи до њега или госту који се налази са супротне стране стола. 
Након што упути здравицу, испијену чашу враћа слуги, слуга је долива, 
пружа је следећем госту, и тако редом.

Дакле, док главни оквир улога приликом наздрављања почива на односу 
домаћин – гости, овај обред је прожет и односом међу сâмим гостима. То 

12 Место у вр совре обично се додељује некоме од угледа, односно лицу према коме домаћин негује 
однос поштовања. То може бити домаћинов први комшија, кум, и слично.
13 У улози слуге углавном се налази млађи мушкарац. Ако је у питању крсна слава, или неки други 
свечани догађај у домаћиновој кући, задатак да велику ракијску чашу гостима служи обично припада 
домаћиновом сину. Ако домаћин нема мушког потомка меку ракију гостима послужује неко од 
његових млађих мушких сродника.
14 Меку ракију у велику ракијску чашу колашински Срби сипају искључиво из ибрика, посуде налик 
бокалу која је прављена од печене грнчарије. Подразумева се да свака кућа у Ибарском Колашину 
има ибрик, који неретко траје деценијама и као практично култни предмет користи се кроз више 
генерација унутар домаћинства.
15 На десну страну, како Колашинци кажу, здравица се упућује „ради напретка”; „то је 
напредак”, и слично.



293

значи да приликом пијења „прве” чаше у наздрављању учествују сва лица 
која седе за столом, на начин који је претходно описан. Здравица се редом 
упућује сваком учеснику дотичног догађаја, све до последњег, након чега 
онај последњи, који седи у дно совре, здравицу „враћа” у врх стола и 
намењује је лицу које седи у вр совре. После овога наздрављање се одвија 
по избору. То изгледа тако што особа у врху стола, која је здравицу последња 
примила, наздравља некоме према сопственом нахођењу. Здравица се 
упућује лицу коме се жели указати поштовање, гостопримство, и слично. 
Принцип наздрављања и у овом случају је исти као и код наздрављања код 
„прве” чаше, с тим да лице које је здравицу добило сада наздравља и напија 
чашу особи коју одабере. Онај коме је здравица била намењена поступа на 
идентичан начин, што чини и онај коме се следећем здрави. Будући да се из 
велике ракијске чаше пије уз услов да се претходно мора добити здравица, 
није неуобичајено да се здрави лицима за која се зна да воле да попију, што 
на каквој прослави или весељу неретко доводи до ситуације да се после 
„прве” чаше издвоји круг гостију унутар ког, обично кроз шалу и смех, и 
уз обавезно мезе, они наздрављају међу собом. Здравица, у овом случају, 
одређује колико ће се великих ракијских чаша попити, што указује на то 
да она у контексту културе Срба у Ибарском Колашину нема само улогу 
обредног призивања здравља, плодности и добробити, већ служи и као 
средство које подстицањем конзумирања алкохола генерише социјабилне 
елементе међу људима, као што су дружељубивост, духовитост, и слично.

Док се на прославама и весељима здравица среће у улози „покретача” 
конзумације меке ракије у већим количинама, а тиме и доброг расположења, 
то приликом сахрана и помена није случај. Пошто је у питању жалостан 
догађај, чијим учесницима не приличи да се веселе, тада се пије само по једна 
велика ракијска чаша, док се сâм чин наздрављања одвија слично акционом 
коду везаном за догађаје „на радост”. Пијење из чајне чаше том приликом 
започиње лице блиско ожалошћеној породици, које седи у вр совре, тако што 
након исказивања саучешћа породици преминулог и неколико пригодних 
речи упућених на рачун покојника, здравицу упућује особи која прва седи 
са његове десне стране, гледано према дну стола. Истовремено, другу чашу 
добија лице које седи лево од онога у вр совре, с тим да њему претходно 
нико не наздравља. Када онај први добије здравицу, он здрави следећем до 
себе, што на идентичан начин чини и онај који је добио другу чашу. Овако 
се здравица упућује стриктно људима са исте стране стола, све док она 
не „стигне“ до последње двојице који седе у дно совре. И у овом случају 
задатак да између две здравице чашу из ибрика пуни ракијом припада слуги, 
а због тога што се са сваке стране стола служи по једна чаша у улози слуге 
налазе се два мушкарца. Сахране и помени завршавају се обично тако што 
се једна од оне две велике ракијске чаше „враћа” особи у вр совре, која са 
оном двојицом са његове десне и леве стране испија још једну чашу. Пијење 
из ове последње чаше такође прати здравица, која се упућује члановима 
породице преминулог.
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Главне структурно-стилске и тематско-мотивске особине здравице

Посматрано на акционо-обредном плану, уочљиво је да је здравица уз 
пијење из велике ракијске чаше код Срба у Ибарском Колашину прожета 
сложеним системом елемената, по чему она показује корелацију са 
обредом наздрављања на ширем јужнословенском простору, који се, према 
Тањи Петровић, одликује управо високим степеном структурираности. 
Аналогно структурној шеми коју наведена ауторка користи за приказ 
обреда наздрављања код балканских Словена (в. Петровић 2006: 50), 
напијање здравице уз чајну чашу код Срба у Ибарском Колашину може 
се представити кроз обредни контекст чију структуру садржи више јасно 
дефинисаних чинилаца: 1) време (наздравља се у оквиру догађаја приликом 
којих се из велике ракијске чаше пије; то су догађаји „на радост” и „на 
жалост”, односно сви догађаји од значаја у животу заједнице и појединца), 
2) место (домаћинова кућа, кућа ожалошћене породице, али то може бити 
и јавни простор од симболичког значаја за заједницу, нарочито када је реч 
о колективним прославама као што је то прослава сеоске славе, и слично), 
3) ситуација (здрави се за столом, уз трпезу), 4) учесници (наздрављање се 
врши између домаћина и гостију, али и међу сâмим гостима, уз обраћање 
ономе коме се наздравља), 5) предмети (здравица се упућује уз употребу 
велике ракијске чаше, ибрика, пића – меке ракије).

Обред наздрављања уз чајну чашу, по чему он такође показује сличност 
са ширим јужнословенским контекстом, састоји се из низа појединачних 
здравица које упућују различити учесници одређеног догађаја, почевши 
од домаћина, односно лица блиског породици покојника, а које обавезно 
садрже обраћање ономе коме се наздравља. Низ наздрављања, при том, 
започиње на начин да особа у врху стола здравицу упућује према одређеном 
редоследу, и то лицу које прво седи са његове десне стране (уп. Петровић 
2006: 62–63). Приликом сахрана и помена, пак, наздрављање започиње са 
обе стране стола, с тим да лице у врху стола не здрави особи која прва седи 
са његове леве стране. Упућивање здравице на десну страну сигнификантно 
је са аспекта симболике десне стране у народној традицији, која се сматра 
сретном, што засигурно говори у прилог старини наздрављања уз велику 
ракијску чашу код Срба у Ибарском Колашину као чина заснованог на 
веровању да се њиме обредним путем призива срећа, односно напредак. 
Употреба друге чаше о обичајима из погребне праксе, којом се наздравља 
са леве стране стола, може се третирати као поступак комплементаран 
наведеном веровању, према ком се лева страна сматра несретном, али и у 
„дослуху” са светом покојника.16

Наздрављање уз велику ракијску чашу, поред обредне улоге призивања 
среће и добробити, има и карактер чина усмереног ка афирмацији 
социјабилности, с обзиром на то да се приликом напијања здравице она 
упућује међу пријатељима, кумовима, сродницима, затим у знак поштовања 
према госту или гостима, при чему подстичући конзумирање меке ракије 

16 О схватању десне и леве стране у народним веровањима код Срба видети више у: Зечевић 1963.
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она доприноси и „опуштању” актера одређеног догађаја, подизању 
расположења, и слично. Здравица уз чајну чашу, најзад, упућује се уз 
употребу једне чаше, која „иде” од једног наздрављача до другог, због чега 
се може рећи да она, напијањем уз „дељење” чаше међу лицима окупљеним 
око стола, показује особину симболичког исказивања социјабилних 
елемената као што су заједништво, слога, солидарност. Овакав однос према 
здравици саговорници обухваћени истраживањем описивали су кроз њено 
поистовећивање са чајном чашом, која је за њих представљала оличење 
окупљања, или – како су неки саговорници говорили – „саборовања”.

Резултати истраживања су показали да се текстови здравица уз пијење из 
велике ракијске чаше у Ибарском Колашину налазе у односу међузависности 
са наведеним акционо-обредним елементима наздрављања, из чега 
произлази да они са овим елементима представљају једну контекстуалну 
целину. Вербални код здравице, у том смислу, садржи структуру која се 
одликује мање или више јасно дефинисаним стилским формама, чији је 
степен комплексности директно условљен способношћу наздрављања и 
говорничким вештинама сâмих здравичара. Полазећи од опажања Смиљане 
Ђорђевић Белић, по ком здравичар фигурира не само као лице које посредује 
између овостраног и оностраног, са улогом да упућивањем здравице 
магијским путем призове здравље, плодност и напредак, већ и као особа 
која је носилац традиције са импровизаторским, беседничким и драмским 
способностима (2018: 74), на основу резултата истраживања уочљиво је да 
је структурираност текста здравице уз пијење из велике ракијске чаше код 
Срба у Ибарском Колашину подређена управо појединцу и његовом личном 
односу према чину наздрављања. То значи да се наздрављање обавља уз 
здравицу коју сваки здравичар изговара спрам свог индивидуалног умећа, 
али и афинитета, мада увек уз ослањање на одређене, углавном устаљене 
стилске форме.

Код догађаја „на радост” домаћин приликом „пуштања” чајне чаше 
здравицу намењује обично особи која седи у врху стола (првом комшији, 
куму, и слично), при чему се она најчешће надовезује на домаћинов 
говор упућен свим гостима. Примери домаћинове здравице изговорене у 
контексту славске праксе код колашинских Срба, у односу на које се већина 
здравица упућених од стране домаћина истим поводом разликује углавном 
у варијацијама истог текста, гласе овако:

Драги гости, сви мени добро дошли! Дабогда да вам вратим свима за радост 
и за весеље! Ред је после ове неке мале коју смо испили да ми пустимо по 
једну чајну. Што је ред. Што би ви у вашој кући, то ћу и ја у својој кући. Здрав 
си комшија! Добро си ми дошао, помози Боже! Дај Боже све што је добро! 
Дабогда ову кућу да обрадује, као и твоју и свих нас овде! (м. рођ. 1955. год., 
здравица забележена 4. фебруара 2022. године).

Драги гости, добро сте ми дошли! Да прославимо ову славу нашу у весељу и 
здрављу. Хвала вам свима! Дај Боже да се и код вас овако окупимо, и да вам 
на радост ово вратимо. Хвала вам на времену, на поклону, на дару који сте нам 
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поделили, а највише на расположењу! И да по неку попијемо, да се насмијемо, 
и да тугу и болест разбијемо. Живели и добро ми дошли! Здрав си комшија! (м. 
рођ. 1953а. год., здравица забележена 7. августа 2023. године).

Лице коме је домаћин здравио одговара речима: „Бог ти дао здравље 
домаћине! Здрав си домаћине!”, или „Бог ти дао живот и здравље! Срећна 
слава домаћине!”, „На здравље домаћине! Здравља да имате!”, „Здраво био 
домаћине! Бог ти дао здравље!”, и слично. Обраћање домаћина комшији, 
односно лицу које седи у врху стола, а затим узвраћање одговором на упућену 
здравицу, недвосмислено указује на карактер наздрављања као чина чију 
саставну компоненту чини дијалошка структура сâме здравице. Поменута 
структура неретко се јавља и у нешто другачијој форми, и то онда када 
лице коме домаћин здрави не одговара тек након изговорене домаћинове 
здравице, већ то чини сукцесивно, док здравица домаћина траје:

Комшија, добро си ти мени дошао! – Боље те нашао! У добри час! – Хвала ти 
што си кабулио.17 Што си дошао код нас, у нашу кућу, да нам увеличаш ово 
наше весеље! Да ти дабогда моја породица, ја пре свега, да ти вратимо само 
за радост и весеље! – Амин, Боже! – И да се у твојој кући нађе овако! Здрав 
си стари! – Бог ти дао здравље! – Помози Боже! Дај Боже све што је добро! 
Дабогда буде све за добро, и за радост и за весеље! Здрав си! Помози Боже! – 
Бог ти дао здравље! (м. рођ. 1955. год. и м. рођ. 1947. год., здравица забележена 
4. фебруара 2022. године).

Када чајна чаша „крене”, учесници догађаја „на радост” здравицу 
једни другима упућују у краткој говорној форми, обично на следећи начин: 
„Здрав си!” или „Здрава си!”, или, пак, „Здрав си пријатељу!”. Може да се 
дода: „Бог ти дао здравље!”, и слично. На здравицу се увек одговара. Особа 
којој је здравица намењена и која велику ракијску чашу прима најчешће 
каже: „Хвала! Бог ти дао живот и здравље!”. Варијација има више, па може 
да се одговори и овако: „Хвала! Нек ти је слатко, да ти се све претвори у 
крв и у лој!”, или, на пример, овако: „Хвала! Дај Боже!”. У случају да госту 
на здравицу одговара домаћин, уз претходно наведено он може да дода и: 
„Наздравље! Добро ми дошао!”, „Нека се жеље остваре!”, и слично. Код 
догађаја „на жалост”, са друге стране, текст здравице углавном је сведенији. 
Лице које здравицу упућује обично каже: „Здрав си!” или „Здрава си!”, док 
особа којој је здравица намењена одговара: “Бог душу да прости!”. Када 
чајну чашу приликом сахрана и помена приме сви који седе за столом, и 
након што се једна од две чаше које се тада служе „врати” у вр совре, тројица 
која седе у врху стола ту чашу још једном испијају, при чему онај у средини 
17 Реч кабулити Срби у Ибарском Колашину користе у значењу пристати, потрудити се, изаћи у 
сусрет, испоштовати, и слично. У контексту наведене здравице овим термином се госту изражава 
захвалност на томе што је одвојио време да домаћину на славу дође, што је уважио њега и његову 
породицу, итд. У питању је глагол оријенталног порекла, изведен из придева qabūl (арап.), односно 
kabul (тур.), чије је значење примити, допустити, дозволити, одобрити (Вујаклија 1980: 381). Реч 
кабулосум у арапској, односно турској изворној верзији, значи „код бога ти било примљено (ово твоје 
доброчинство)”; њоме се изражава захвалност од стране онога коме би неко уручио какав дар или 
указао милостињу: „Хвала, брате, кабулосум, да Бог да, да хаџија постанеш” (Škaljić 2015: 377).
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изговара формулу којом, уз изражавање пијетета према покојнику, упућује 
здравицу породици преминулог:

Кад испију сви, једна се чајна враћа оном ко је у вр астала. Он одржи говор: 
„Прошле су две мале и трећа велика. Нас тројица ћемо да испијемо ову чашу”. 
И трипут каже: „Бог душу да му прости, остатку живот и здравље!” То значи 
онима који су живи, породици – живот и здравље. Онај у вр астала попије 
мало, па онда даје оном другом, са десне стране, и он попије још мало, и трећи 
испије. (м. рођ. 1955. год., разговор вођен 4. фебруара 2022. године)

После годину дана од упокојења, на крају последњег помена, особа 
која седи у врху стола, која „води реда”, велику ракијску чашу испија уз 
здравицу за завршетак периода жалости за покојником, којом се породици 
преминулог упућују жеље за напретком. Након што ову чашу наведено 
лице попије, очекује се да, уз наздрављање, чашу прихвате и сви остали за 
столом:

После, кад буде година дана, кад изађе годишњица, после завршетка свих 
тих ручка, свих тих перипетија, та чајна се пушта ради напретка, да би кућа 
напредовала, да буде радости после свега тога. Тај који је у вр совре, који води 
ред, тад после ручка каже: „Од данас у овој кући више жалости нема. Дајте 
једну чашу да пустимо ради напретка куће и домаћинства!” И он узме ту чашу, 
здрави на десно, овај здрави тамо, онај здрави овамо, и сви попију, ко може да 
попије ту чашу. (м. рођ. 1949. год., разговор вођен 4. фебруара 2022. године)

Док текстови здравица уз пијење из велике ракијске чаше приликом 
догађаја „на жалост” имају углавном упрошћену структуру, састављену од 
кратких говорних формула, вербални садржај наздрављања током догађаја 
„на радост” често је сложенији. Претходно су наведени примери здравица 
у контексту славске праксе које такође показују релативно сажету форму, 
односно једноставну структурираност, са садржаних неколико мотива 
усмерених у правцу изражавања добрих жеља – призивањем здравља, 
радости, нарочито Божјег благослова, међутим текстови здравица уз пијење 
из чајне чаше приликом прослава и весеља неретко се јављају у дужем 
формату и са бројнијим мотивским елементима. Управо овде највише до 
изражаја долазе способност наздрављања и говорничко умеће здравичара, 
од чијег надахнућа непосредно зависи сâм текст здравице.

Већ приликом „пуштања” чајне чаше домаћин својом здравицом, којом 
се обраћа свим гостима, а намењује је особи која седи у врху стола, неретко 
испољава говорничку надахнутост, чиме доприноси усложњавању садржаја 
текста здравице. Пример једне такве здравице је овај:

Помаже Бог и срећна слава (у породици Ђукић)! Драги гости (...) омезите, 
попијте. Домаћин је спремио оно што је имао. Као у својој кући се осећајте! 
Ова чаша је долазила дугим годинама и дугим путевима код нас, и у овај крај 
је увек доносила срећу и напредак у свакој кући. Овим путем бих се захвалио 
гостима који су дошли, који су испоштовали нашу славу. Захвалио бих се 
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свецу Светој Петки која нас је окупила, која нас је намножила, која нам је дала 
пород, која нам је дала срећу и напредак! Да се слави пуно година и пуно лета! 
Да дâ Бог здравље и напредак овој кући, и гостима који су дошли и њиховим 
породицама. Бог нек је напомоћ! Свима нама да подели, да нам подари, да нам 
дâ напредак! Живели! На многаја љета! Здрав си! (м. рођ. 1966. год., здравица 
забележена 27. октобра 2023. године)

У одговору домаћину, а приликом наздрављања следећем госту, лице 
коме је домаћинова здравица била намењена уместо краће формуле која 
обично гласи „Бог ти дао здравље домаћине! Здрав си!”, „Бог ти дао живот 
и здравље! Срећна слава домаћине!”, и слично, зна да узврати здравицом са 
текстом сложеније садржине. Пример је следећи:

Домаћине, окуписмо се данас у вашем дому,
да уз ову чашу прославимо славу вашу!
Да господимо, гостима пожелимо добро здравље,
а овом дому добро весеље!
Да у овој кући буду весеља нова,
и нова пријатељства, крштења,
да домаћин славу слави,
да уз чашу и славски колач не заборави!
Нека вас господ Бог благослови,
вашу славу и вашу здравицу!
Здрав си десни, надај се лијеви,
Бог срећу дели!
Ко о чему, ја о добром,
нека вас Бог са срећом прати,
и Бог даре овом дому подари!
(м. рођ. 1958. год., здравица забележена 7. августа 2023. године).

Наздрављање међу сâмим гостима уз пијење из велике ракијске чаше 
приликом догађаја „на радост”, нарочито на славама, такође може да 
буде праћено текстом здравице насталим као резултат говорничког умећа 
здравичара. Ово се посебно односи на здравицу уз „прву” чашу, којом се 
гости окупљени око стола превасходно обраћају домаћину, упућујући њему 
и његовој породици добре жеље. Уз призивање Божјег благослова и помоћи 
свеца коме је слава намењена, међу мотивима садржаним у здравицама 
срећу се елементи усмерени ка „обезбеђивању” добробити домаћинове куће 
– здравља, радости и плодности:

Брате (Станко) здрав си!
Помози Боже!
Света Петка нек је напомоћ!
Домаћине (брате Васо), нека ти је сретна слава!
У здрављу и весељу да славите,
много лета, много година!
У све већем броју!
У све лепшем расположењу!
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Један код другог да долазимо,
само за добро!
За весеља, за радост!
Здрав си!
(м. рођ. 1975. год., здравица забележена 26. октобра 2023. године).

Према Тањи Петровић, модел здравице код балканских Словена 
типичан за структуру њеног текста садржи неколико елемената: 1) уводну 
формулу, 2) благослов (изражавање добрих жеља и заштиту од зла), 3) 
клетву потенцијалном непријатељу, 4) завршну формулу (2006: 50).18 Ако 
се пође од наведеног, приметно је да практично сви до сада представљени 
примери здравица уз пијење из велике ракијске чаше у Ибарском Колашину 
указују на то да је структура њиховог текста приближно комплементарна 
са структуром коју доноси Тања Петровић. Приказани примери здравице 
имају уводну формулу, којом здравица започиње, а која садржи обраћање 
гостима, односно домаћину, након чега се, у главном делу текста, здравицом 
изражавају добре жеље, уз позивање на Божји благослов и помоћ свеца. 
Здравица се приводи крају уз изговарање завршне формуле Здрав си!, којом 
се она предаје особи којој се наздравља, да би после тога ова особа здравицу 
упутила следећем здравичару.

Међу здравицама забележеним приликом истраживања, међутим, 
није било ниједне која је садржавала профилактичке елементе, тј. клетву 
упућену потенцијалном непријатељу, док је само једна, поред наведених 
структурних чинилаца, у свом тексту имала благослов за заштиту од зла. 
У питању је здравица намењена домаћину, која је због своје дужине овде 
приказана само у деловима:

Нека ти домаћине Бог дâ живот и здравље,
крепост и радост, и у срцу веселост!
У име твоје браће, братанаца, синова,
синоваца, унука, омладака,
одељака и рођака,
да се са њима китиш и дичиш,
ко Ђурђевдан листом и цвијетом,
ко Петровдан снопом и откосом,
ко Митровдан кишом и снијегом!
У име твога имања, Бог ти дао житни род,
Бог ти дао сточни плод!
(...)
Бог ти помогао,
куд год мануо десном руком било ти срећно,
куд год мануо лијевом – берићетно!
Куд год мануо десном и лијевом,
било ти срећно и берићетно!
(...)

18 Наведени модел представља идеалан, парадигматичан текст здравице, али не значи да свака 
здравица забележена на јужнословенском простору има све његове структурне елементе. Неки од 
набројаних елемената може да буде изостављен (Петровић 2006: 50).
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Нека те Бог чува и сачува од сваке напасти,
зла времена и погане власти,
трулога моста и пијана госта,
куће капавице и жене лајавице!
(...)
(м. рођ. 1953б. год., здравица забележена 30. новембра 2023. године).

Наведена здравица, дакле, поред благослова усмереног ка призивању 
добрих жеља садржи и благослов за заштиту од зла.19 Она несумњиво 
рефлектује систем вредности у коме посебно место заузима оно што је у 
контексту традиционалне културе колашинских Срба вредновано као добро 
и пожељно, а то су здравље, радост, срећа, плодност, благостање, док се 
њоме, са друге стране, истовремено изражавају елементи којима се на 
симболичан начин означава оно што се третира као непожељно и лоше. 
Текстом здравице, сасвим очигледно, наглашен је њен патријархални 
карактер, који са аспекта родних односа сугерише пожељност рађања 
мушке деце и значај мушких сродничких веза. Њиме се саопштава и порука 
о подређеном положају жене у друштву, чије је понашање, у случају да оно 
одступа од утврђених патријархалних норми, изложено осуди и негативном 
вредновању, сходно чему се, како је у случају наведене здравице речено, 
жени може приписати особина „лајавице”.

Завршно разматрање

Истраживањем чији су резултати представљени у раду пружен је 
допринос разматрању здравице, или наздрављања, као саставног дела 
пијења из велике ракијске чаше код Срба у Ибарском Колашину. Уместо 
према подели која је традиционално присутна у етнологији и историји 
народне књижевности, где се здравице обично разврставају на основу 
припадности годишњем циклусу (нпр. славске), са једне стране, и животном 
циклусу (нпр. свадбене), са друге стране (Петровић 2006: 28), здравице 
су у раду посматране спрам догађаја за које се пијење из велике ракијске 
чаше у Ибарском Колашину најчешће везује, а то су, према терминологији 
локалних Срба, догађаји „на жалост” и догађаји „на радост”. Имајући у виду 
да се здравице које припадају различитим циклусима разликују углавном у 
зависности од обредно-обичајног контекста, док су идеје здравице као жанра 
увек исте (Исто: 28–29), истраживањем је учињен покушај да разматрањем 
19 Казивач је ову здравицу назвао породичном здравицом. Отац казивача здравицу је својевремено 
лично саставио, ослањајући се на мотиве постојећих локалних здравица, након чега је здравицу, 
уз евентуално неки нови мотив који би повремено додавао, годинама изговарао на прославама и 
весељима. После смрти оца казивач је здравицу „преузео”. Осим приликом догађаја „на радост” 
здравицу је казивао на више здравичарских манифестација, од којих су неке биле такмичарског типа. 
Последње наведено отвара питање здравице као фолклорног жанра у контексту сценског наступа, 
који у себи може да садржи елементе ауторског карактера, чему у овом раду, због његове главне теме 
и ограниченог обима, пажња није могла да буде посвећена. Више о поменутом проблему, нарочито са 
аспекта теоријске концептуализације здравице као жанра у савременим оквирима, видети посебно у: 
Ђорђевић Белић 2018 и 2022.
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буде обухваћено наздрављање у контексту обе врсте претходно наведених 
догађаја, при чему је акценат већином био стављен на наздрављање приликом 
прослава и весеља, односно догађаја „на радост”. Фокус је превасходно био 
на бележењу здравица у контексту славске праксе, на шта су утицали сâми 
услови теренског истраживања, тј. могућност присуствовања одређеним 
догађајима и доласка до грађе од значаја за истраживање.

Резултати истраживања указали су на то да се акционо-обредни контекст 
наздрављања уз пијење из велике ракијске чаше код Срба у Ибарском 
Колашину и текст здравице налазе у односу међусобне корелације, што 
се подједнако уочава како код догађаја „на жалост”, тако и код догађаја 
„на радост”. Структура здравице условљена је структуром сâмог догађаја 
приликом ког се уз пијење из велике ракијске чаше наздравља, па се здравица 
у контексту сахрана и помена јавља углавном у краткој форми, претежно 
у прози, док здравица на прослави крсне славе, на пример, неретко има 
сложенији облик, при чему се она тада манифестује у прози, али и стиху. 
Карактеристично за здравицу уз пијење из велике ракијске чаше, по чему 
она показује одлике жанра коме припада, јесте њено усмерење у правцу 
изражавања добрих жеља лицу коме се наздравља, односно призивања 
здравља, плодности, благостања, напретка, уз неизоставно позивање на 
Божји благослов, као и на помоћ свеца у случају наздрављања у контексту 
славске праксе. Резултати истраживања упућују на то да структура и садржај 
проучаване здравице зависе од говорничких способности здравичара, чиме 
је пружена потврда теоријском становишту по ком је у обликовању текста 
здравице улога појединца већа него код других фолклорних жанрова.

Резултати презентовани у раду остварени су на основу ограниченог 
узорка, због чега се они могу сматрати само делимичним, тј. недовољним за 
доношење закључака који би са аспекта проучаване теме били једнозначни 
за цео Ибарски Колашин. Пошто је циљ истраживања био усмерен ка 
доношењу приказа здравице у контексту пијења из велике ракијске чаше као 
праксе распрострањене код колашинских Срба, њиме није био обухваћен 
компаративни приступ којим би било направљено поређење са здравицама 
у другим крајевима Косова и Метохије, целе Србије, па и шире.20 У раду је, 
ипак, указано на то да особине проучаваног феномена показују подударност 
са структуром здравице заступљене код балканских Словена, сходно чему 
се оправдано може поставити питање наставка проучавања здравице уз 
пијење из чајне чаше, чији би циљ, осим допуне резултата презентованих у 
овом раду, могао да буде сагледавање њених особина кроз компарацију са 
истим, али и сродним фолклорним формама на ширем српском, балканском, 
односно јужнословенском простору.

20 На потребу компаративног приступа, бар када је реч о здравицама уз пијење из велике ракијске 
чаше, упућује заступљеност сличног феномена ван Ибарског Колашина, Косова и Метохије уопште, 
као што је то, на пример, случај у Горњој Јабланици у јужној Србији. О здравичарском обреду у 
наведеном крају, који локални Срби зову „велика чаша”, а који се обавља уз пијење меке ракије из 
чаше запремине једног децилитра, видети више у: Пешић 2022.
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Aleksandar S. Pavlović

TOASTS THAT ACCOMPANY DRINKING OUT 
OF THE BIG RAKIJA GLASS IN IBARSKI KOLAŠIN

Summary

In this paper the author presents a part of the research results of the drinking-out-of-
the-big-rakija-glass practice in Ibarski Kolašin, an area in the northwest of Kosovo and 
Metohija. The practice is perceived by the local Serbian population as a feature of their 
tradition and an important factor of their regional and cultural identity. An integral part 
of the mentioned practice is toasting, as a phenomenon widespread among the Serbs, 
but not only among them. In a theoretical sense, it can be defined as a form of rhythmic 
speech, in verse or prose, with emphasized rhyming, peculiar because it is aimed at 
ritually invoking health and happiness to the toastee and their household. The paper 
focuses on providing a contribution to the research of toasts that accompany drinking 
out of the big rakija glass among the Serbs in Ibarski Kolašin, while the goal of the 
paper, taking into account the importance of the toast for the local Serbian population 
in the context of researched practice, is an effort to gain insight into its main action-
ritual aspects, as well as into the most important structural-stylistic and thematic-motif 
features of its texts. The results presented in the paper were obtained on the basis of the 
field research conducted in Ibarski Kolašin on several occasions from 2021 to 2023.

Keywords: toast, drinking, big rakija glass, Serbs, Ibarski Kolašin, Kosovo and Metohija.
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ПРОШЛОСТ У МАГИЈСКОМ ОГЛЕДАЛУ:
МОТИВИ СУДБИНЕ И МРТВАЧКЕ ИГЛЕ У КОНСТРУКЦИЈИ 

СТВАРНОСТИ И ПРЕВАЗИЛАЖЕЊУ ТРАУМЕ**

У многим сеоским заједницама у Србији, а посебно оним које 
настањује старије становништво, традицијски културни елементи 
попут магијског промишљања стварности, каузалних односа и сопства 
и даље опстају. Промишљање стварности, засновано на традицијским, 
локално-културним идејама о узрочно-последичним односима у 
кући, заједници и природи, често представља основу онтологије 
и идентитета припадника села. Мртвачка игла, елемент културне 
традиције руралних заједница није објекат ове анализе у контексту 
љубавно-сексуалне магије, већ служи као пример апропријације 
традицијских елемената потребама савременог доба исказаних 
кроз медиј приповедања наратива у форми сведочанства. Анализа 
представља студију случаја једне од „жртава врачања”, која кроз 
мотив мртвачке игле и концепт судбине настоји да (ре)конструише 
своју идентитетску и онтолошку позицију. Мотив мртвачке игле 
као помоћно средство у наративу и концепт судбине, пресудан по 
логику интерпретације, у том контексту, постају оруђа редефинисања 
стварности у сврси превазилажења трауматичних искустава. Текст 
настоји да укаже на апропријације традицијских, демонолошких и 
магијских мотива учитаних у хибридни аутобиографски наратив који, 
у форми исповести, постаје простор трансформативног идентитетског 
и онтолошког искуства као процеса мотивисаног и непоходног по 
развој  стратегије опстанка.

Кључне речи: мртвачка игла, магијско промишљање каузалних 
односа, селективно сећање, стратегије опстанка, хибридно друштво, 
траума, судбина.

Теоријско-методолошки увод

Провео сам године истражујући теме интимног (приватног) па и 
културно интимног,1 народну културу, демонолошка предања и танатолошке 
* danilotrbojevic@yahoo.com
** Текст је резултат рада у Етнографском институту САНУ, који финансира Министарство науке, 
технолошког развоја и иновација Републике Србије на основу Уговора 451-03-66/2024-03/200173, од 
05. 02. 2024. године.
1 По Мајклу Херцфелду, културна интимност је: „Препознавање оних аспеката културног 
идентитета који се сматрају извором спољашње непријатности, али истовремено пружају 
члановима заједнице осећај сигурности због припадности друштву, осећај присности са основама 
моћи који обесправљеним људима у једном тренутку може дозволити известан степен креативне 
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концепте, тако и трауматична искуства и сећања на рат, страдање или 
холокауст. На први поглед делује да два поља истраживања, народну 
религиозност и традицију сељаштва, односно, студије холокауста и 
политике меморијализације, не повезује много тога. Међутим, приповедање 
као основа сведочанства саговорника увек одражава интимну, културну и 
онтолошку перспективу,2 која у контесту сећања представља последицу 
селекције слика прошлости као предзнака памћења и идентитета о ком се, 
кроз наратив говори (Ribeiro 2011: 2–3; Rohan 2015). Траума као предзнак, а 
потом и интимност, људска или културна (Херцфелд 2004: 20), „зидови” су 
које истраживач у оваквим ситуацијама мора пренебрегнути како би могао 
боље разумети онога који на специфичан начин приповеда о себи и својој 
стварности. 

Као алат за анализу процеса комуникације, користим модел Слободана 
Наумовића, који представља модификовану верзију схеме Харолда 
Ласвела. Наумовић раздваја елементе комуникације у четири категорије, 
фокусирајући се на њихову информативну усмереност. Прва категорија 
обухвата питања о идентитету, ставу и циљу емитента, док су у другој 
категорији анализирани садржај и форма поруке („шта се шаље”). Четврта 
категорија се бави идентитетом примаоца и последицама комуникације. 
Елементи треће категорије укључују комуникациони контекст („путем 
ког канала се комуницира” и „под којим условима”), што истиче узајамну 
зависност свих елемената комуникације и њихову дубоку успостављеност 
(Наумовић 1995: 45). Ова схема је битна за поимање комуникације као 
средства преноса информација и остваривања циљева. Наумовић истиче да 
овај приступ подстиче актере у дијалогу да користе пренос информација 
као алат за постизање својих циљева (Исто: 46). Према томе, важан фактор 
комуникације јесте и идентитет саговорника, у овом случају изражен кроз 

непослушности, а већ у следећем допринети успешном застрашивању. Кад њено испољавање 
постане знак колективног самопоуздања, културна интимност може дати потпору моћи; пример за 
то су случајеви у којима више класе и колонијалне силе изигравају скромност. Културну интимност 
чине такозване националне црте – америчка непосредност, британска истрајност, грчка трговачка 
умешност и сексуална незаситост или израелско неоколишење пружају грађанима осећај пркосног 
поноса у односу на формалнији или званични систем моралних вредности, а понекад и у односу 
на званично неодобравање. То су стереотипи јаства с којима се чланови заједнице тобоже шале 
на властити колективни рачун” (2004: 21). У контексту овог рада, односно, руралних заједница и 
њихових веровања, „културна интимност” представља корпус знакова или симбола својствених и 
разумљивих унутар једне групе, класе или заједнице која се кроз заједничке симболе мобилише и 
идентитетски одређује, док „они споља” не могу разумети локалну културну стварност или пак могу 
критиковати, тиме ниже вреднујући поменуту културно-интимну групу.
2 У тексту користим термин „онтологија” не у филозофском смислу, већ у контексту људског искуства 
живота и стварности. Ово је важно за разумевање односа „веровања”, „стварности” и „истине”, 
као битних фактора у локалном или хибридном доживљају стварности. Иако бих натприродна 
искуства могао назвати „наративима”, у овом раду их називам „онтолошким доживљајем”, као 
термином за (културну) стварност коју ми видимо споља, али појединац доживљава изнутра. Ернс 
Халбмајер говори о анимизму и превазилажењу опозиција природа:култура (Halbmayer 2012), а 
Едвардо Вивеирос де Кастро преиспитује западњачки, етноцентрични поглед на стварност и идеју 
мултиверзума (Viveiros de Castro 2012). Питање је да ли је онтолошки доживљај други термин за 
„културу” (Carrithers, Candea, Sykes и др. 2010). „Oнтологију” користим као термин за посматрање 
мултиверзума својих саговорника, кроз преламање различитих стварности у контексту аспирацијa 
које претходе хибридизацији различитих позиција интерпретација стварности.
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однос (о)позиција „аутсајдера” или „инсајдера” (Наумовић 1998: 116), 
учитаних или изражених зависно од приступа испитивача, у овом случају, 
етнолога, као „значајног другог” (Наумовић 2010: 10) од чијег приступа 
зависе позиционирање и специфична мотивација саговорника у дијалогу, 
што у многоме може утицати на ток, смисао и циљ комуникације. 

У овом тексту анализа је усмерена на разумевање наратива саговорника 
у контексту културе и коценпта оностраног на селу, али акценат ставља 
на контекст и динамику комуникације, односно, улоге или „маске” 
приповедача и слушаоца, чији однос утиче на ток и смисао, односно, 
циљ(еве) приповедања. Приповедање је средство комуникације и размене 
информација, но оно није објекат, већ помоћно средство аналитичког 
процеса будући да је циљ да, уважавајући специфични социјални и културни 
контекст комуникације, разумем позицију и аспирације саговорника. 
Основна, прожимајућа питања, јесу „ко”, „како” и „зашто” приповеда на 
специфичан начин, пре свега у смислу структуре, логике и поруке приче, 
али и рецепције („коме” је и зашто порука намењена).

Специфично за случај који анализирам у тексту јесте што се разумевању 
наратива мора приступити кроз хибридни теоријско-методолошки приступ 
који обједињује народну културу, демонолошка предања и културну али 
пре свега, људску интимност; културу сећања са акцентом на трауматична 
искуства; феномен људског идентитета, те културне, социјалне и онтолошке 
стварности из ког проистиче; као и фактор рецепције као основе тока, форме 
и смисла сведочења у форми приповедања. 

Прича мог саговорника спада у специфичну категорију ауторефлексивне 
нарације биографског типа, који услед медија преношења, а то је сведочанство 
у форми приповедања, можемо посматрати као аутобиографски наратив. 
Аутобиографски као приповедачки, меморијални наративи, у меморијалном 
контексту, представљају корпусе слика догађаја који, кроз комуникацију, 
преносе конструкције слике стварности усмерене ка другима, али и ка 
себи (Куљић 2006: 56–68). Основа изградње овог типа сећања је детаљ 
или низ детаља око којих се конструише прича дефинисана односом 
сећања, маште и осећања. Специфични детаљи, означени као битни, често 
се јављају у даљој комуникацији, што пружа емоционалну основу, али и 
олакшава процес приповедања (Куљић 2006: 56). Структура наратива одраз 
је избора садржаја који дефинишу сећања појединца и његове мотивације 
промишљања стварности и свог места у њој, у датом контексту (Радојчић, 
Стефановић-Бановић 2017: 171). 

Став Портера Абота је да се наратив састоји од одређених догађаја и 
наративног дискурса, односно, позиције интерпретације и презентације 
тих догађаја (Abot 2009: 37). Портер истиче значај разликовања догађаја и 
њиховог предочавања, тј. разликовања приче (догађаја или низа догађаја) 
и наративног дискурса, односно, интерпретације (експликације) датих 
догађаја (Исто: 38). Начин на који се користе мотиви у конструкцији 
наратива говори нам о социјалном контексту и аутору који стоји иза прича, 
како у смислу промишљања, тако и презентације и мотивације која се крије 
иза приповедања. „Мртвачка игла” представља полазни концепт којим се, 
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кроз наратив, настоји изменити онтологија искуства и сећање, односно, 
увести натприродни елементи у наратив у циљу редефинисања стварности 
у односу на коју се формирају аргументи и закључци. 

Главни догађаји су неопходни за постојање приче, чинећи језгро око 
којег се гради наратив, док сателити или катализатори,3 попут „мртвачке 
игле” или „судбине”, функционишу као допуна причи, иако нису неопходни 
(Исто: 325). Абот наглашава постојање одређене хијерархије главног и 
споредног, при чему „главно” заузима вишу позицију на хијерархијској 
лествици у односу на „споредно” (Исто: 326). Аутор указује на то да брисање 
„језгра” или чак „катализатора” може значајно утицати на структуру приче, 
односно на наративни дискурс. Абот истиче да, иако постоји јасна подела 
на главно и споредно, управо „споредно” може имати изузетно значајну 
улогу у „значењу приче и укупном утиску који она оставља” (Исто: 54). 
Према томе, чак и елементи који се чине мање битним или споредним 
могу допринети дубљем разумевању и укупном доживљају приче. Тако се 
наглашава да сваки део приче, без обзира на свој хијерархијски положај, 
има потенцијал да обликује значење и доживљај целе нарације. „Мртвачка 
игла” је, у том смислу, катализатор или сателтит, помоћно средство у 
изградњи структуре наратива (Исто: 52), док концепт „судбине”, својом 
логичком позадином, додатно доприноси циљу, а то је редефинисање 
ширег контекста приповедања али и интерпретације, којим се преиспитују 
прошлост и садашњост, коју приповедач, чини се, настоји да измени 
промишљајући живот ком настоји да се прилагоди.

Наратив дефинишу теме осујећености, трауме и натприродног, што 
представља кулминацију животних искустава и накнадних интерпретација 
истих. Доживљај прошлости кроз сећање, врло слично као и перцепција 
будућности кроз предвиђање, за нулту тачку интерпретације увек има 
садашњост као позицију у односу на коју се догађаји, њихови узроци и 
последице мапирају и рационализују (Stajić 2014; Stajić 2020). Будући да 
је информатор особа која је доживела низ трагедија које су јој дефинисале 
живот, те у односу на које настоји да пронађе начин да преживи, наратив 
и приповедање, посматрам као покушај да се, кроз промишљање 
прошлости, промени садашњост. Контекст магијских идеја и веровања, 
представља оквир ауторефлексивне оптике посматрања прошлости, нужне 
по успостављање логичке окоснице конструкције каузалне везе између 
прошлости и садашњости, односно, маште и стварности које појединац, у 
наративу, прожима. 

Конструкција стварности, или, у контексту мемората, „селективно 
сећање” као градивни механизам памћења, може произвести  
трансцедентална и трансформативна искуства, односно, парадоксално 
производити различите закључке о стварности, а за оног који врши 
селекцију слика и променити онтологију садашњости. „Селективно сећање” 
као и сећање уопште, како наводи Тодор Куљић, пример је негације закона 
3 У својој књизи о теорији прозе, Портер Абот указује на однос „главних” и „споредних догађаја”. 
Аутор се позива на Барта и Четмена који ове елементе у причи означавају као „нуклеус” и 
„катализатор”, или „језгро” и „сателит” (Abot 2009: 52).
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времена које тече у једном правцу, већ увек ка новом крају (2006: 129–
130). Према томе, приповедање мог саговорника посматрам као покушај 
или начин да се, уз помоћ традицијског концепта попут магијске логике 
узрочно-последичних односа, односно, селективног сећања реинтерпретира 
прошлост те редефинише памћење, а по том кључу и измени садашњост 
у чијем је центру. У контексту трауматичног искуства, односно покушаја 
да се оно пренебрегне, антрополошки гледано, поступак селекције и 
редефинисања стварности могао би се означити као тактика или стратегија 
преживљавања.4 

Стратегије преживљавања у антропологији се односе на разноврсне 
тактике, понашања и прилагођавања које појединци, породице и заједнице 
примењују како би осигурали своје благостање, сигурност и континуитет 
унутар својих специфичних културних, еколошких и социјално-економских 
контекста. Ове стратегије се развијају и примењују како би се ефикасно 
превазишли изазови, ограничени ресурси, па и трауматична искуства. 
Стратегије преживљавања дубоко су повезане са културним нормама, 
историјским контекстима и специфичним изазовима и могућностима 
присутним у датом окружењу. Антрополози проучавају ове стратегије како 
би стекли увид у то на које начине се друштва, или у овом случају појединци, 
прилагођавају, иновирају и одржавају свој начин живота у различитим 
околностима. Овај текст садржи анализу феномена аубиографског 
приповедања као простора или медија ре-конструкције сећања и идентитета, 
који се посматра као последица социјалних и културних норми и климе, 
као основе стратегија опстанка које посредују између интимне трауме и 
јавног идентитета, стварајући стога социјалне маске особе,5 идентитетски и 
онтолошки (Glas 2006: 131). 

Илустрација поменутог би била употреба мотива „мртвачке игле”, у 
народу препозната као облик љубавно-сексуалне магије, односно, врачања, 
које, антрополошки гледано, представља концепт (симпатичког) магијског 
деловања заснованог на сличности (хомеопатски принцип магије (Фрејзер 
1937: 31–73)). 

На интерпретативном нивоу, импотенција или сексуална осујећеност 
мушкараца се, у неким случајевима, препознају не као лична кривица 
већ последица бајања или враћања од стране друге особе. Циљ овакве 
4 Како би разумели правац у ком саговорник настоји да редефинише „стварност” морамо разумети 
његов „језик” и логички оквир унутар ког и у односу на који причом потврђује или преиспитује 
стварност, живот и себе. Према томе, за изградњу аутобиографских наратива, посебно у контексту 
приповедања, важно је разумети фактор социо-културног контекста комуникације, размене, рецепције 
и ауторецепције наративних порука. Контекст приповедања, као и мотивација приповедача, у том 
смислу, одређују смисао наратива о искуствима која аутор настоји да представи и интерпретира на 
специфичан начин, тако превазилажећи сопствене социјалне, емотивне или друге трауме.
5 Идентитет (затвореника логора) у контексту извођења идентитета представља комбинацију јавног 
и приватног. Зависно од друштва којем особе могу (либерално) или морају (тоталитарно) припадати, 
настаје конструкција „маски” кроз које се комуницира са светом и са којима свет комуницира. Ове 
„маске” су алат перцепције и рецепције који посредује између јавног и приватног перформанса 
сопства, дефинисаног кроз сећање као онтолошки, активистички, идентитетски и свесни симбол 
социјалног бића (Glas 2006: 131). Другим речима, свест о идејама, вредностима, рецепцији и 
перцепцији из окружења дефинише унутрашњи смисао самог себе, као и спољни, јавни, социјални 
аспект бића и понашања индивидуа као што су сведоци-приповедачи.
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интерпретације је пренебрегнути трауму кроз рационализацију  
осујећености на начин који испрва мапира узроке, односно, средство, али 
и узрочника, особу, најчешће женску, која је, препозната као виновник. 
Антрополођки гледано, улога „кривца” могла би бити описана као „жртвени 
јарац” (Girard 1977: 147). 

Кроз употребу мотива „жртвеног јарца”, одговорност се преноси 
са себе на друге, у настојању да се пронађе смисао трауматичних или 
неправедних догађаја које појединац или група настоје да, као социјалну 
или индивидуалну кризу, превазиђу.6 Но, у наративу мог саговорника, 
поменути мотив служи као уводни концепт којим се настоји променити 
слика стварности неопходне по увођење концепта судбине који одражава 
логику пресудну по успостављање везе између аргумента и закључка који, 
попут магијског деловања или селективног сећања, настоје да редефинишу 
прошлост, садашњост и стварност приповедача.

Полазна теза анализе је да народни верски концепти, као што је 
магијска логика каузалних односа учитана у концепт „мртвачке игле” 
и логику „судбине”, могу постати окосница трансформативног процеса 
који подразумева прожимање сећања, искустава и идентитета, стварајући 
оквир за апропријацију традицијског у савременом, постати окосница 
хибридизације и редефинисања стварности неопходне по опстанак 
појединца који приповеда. Поменуто доводи до реинтерпретације 
онтолошке позиције приповедача. У случају индивидуа чији су животи 
обележени трагедијама, ови процеси могу послужити као основа тактике 
преживљавања или превазилажења трауме, засноване на измештању, 
редефинисању прошлости, стварности и идентитета,  у циљу проналажења 
смисла живота.

Сећање, промишљање, превазилажење(?): (ауто)биографија трауме

Пре неколико година, у селу надомак реке Дрине, упознајем А.А.7, 
пензионера од неких седамдесетак година, који је живот провео радећи 
на градилиштима и путевима широм Југославије. У селу, повише куће 
А.А., живео је његов кум Н.Н. са супругом. Н.Н. сам, тих дана, већ уочио 
у дворишту куће, али нисам настојао да започнем разговор, јер је старац 
био сконцентрисан на посао у башти. Тема мојих истраживања тада су 
била демонолошка предања. Будући да А.А., када се ради о тој теми, по 

6 „Механизам жртвеног јарца” делује кроз четири фазе: пошаст у виду болести или било ког 
облика недаће прети заједници; заједница тражи узрочник проблема (кривца); заједница препознаје 
појаве или особе које би могле бити криве, те означава девијацију; заједница на основу изгледа, 
околности рођења, начина живота или било ког другог критеријума бивствовања који се не 
уклапа у норму, означава аберантну индивидуу или индивидуе; заједница колективно учествује у 
изопштавању/смакнућу, посредством представника заједнице (Girard 1977: 78). Важно је нагласити, 
посебно у случају који се презентује у овом тексту, да целог процеса означавања и изопштавања на 
симболичком нивоу често нису свесни ни означитељ ни означени (Исто: 77).
7 Овде морам напоменути да ћу наратив, из етичких разлога, изложити у форми блиској али не 
потпуно идентитчној причи коју сам забележио. Поред малих, формалних измена, суштина наратива 
се није променила. Из истог разлога, не користим права имена саговорника, већ фиктивне иницијале 
попут А.А. (кум мог саговорника) или Н.Н. (мој саговорник).
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сопственом мишљењу, није био верзиран, препоручио ми је кума, сматрајући 
да, као четврт века старији, боље познаје или памти локалне приче и појаве.

А.А. ми је напоменуо да се не зачудим лошим, психо-физичким, стањем 
кумова, јер су, како ми је речено, пре неколико година изгубили три сина, 
од чега се никада нису опоравили. Како ми је речено, један од синова је 
умро од карцинома, а двојица преминула услед несрећних околности. Сва 
тројица су умрла у периоду од годину дана. 

***

Дан касније смо посетили Н.Н. Већи део приче тог дана, био је усмерен 
на искуство Другог светског рата и партизанског болничара. Саговорник 
је повремено мењао ток приче сећајући се предратних искустава блиских 
теми мог истраживања. 

Тако је старац испричао како је, као дете, био задужен да чува сестрицу 
док мајка однесе купине у село, а отац не врати са поља. По причи, дечак у 
дворишту куће доживљава сусрет са неком врстом привиђења, коју описује 
као „мале и црвене људе”. Н.Н. бежи у кућу, те се са сестром скрива у кревет 
под дебели покривач. По причи, два демона су провалила у кућу, пришла 
кревету и узела да сисају мали прст његовог стопала које је вирило. Након 
тога су привиђења нестала, а човек је „нервно оболео”. Није могао да дође 
себи данима, све док га отац није на рукама однео до манастира Троноша.

Друга прича описала је трауматични догађај који је пред рат потпуно 
променио саговорников живот. Наиме, његов отац је секао растиње на ивици 
њиве, а у близини провалије. Изненада, је изгубио равнозежу, пао у рупу и 
смртно се повредио. Н.Н. се кроз сузе сећао последњег пута када је видео 
оца, ког су сељани донели кући да умре. Саговорник је прокоментарисао 
да је „то”, била „судбина”. Саговорник сматра да би, да је отац остао жив, 
ратно искуство породице било знатно неповољније.8

Кроз причу о рату, Н.Н. се сећа догађаја који је такође довео у везу 
са судбином. Како је био задужен за пелцовање бораца, више пута је 
присуствовао смотрама и прозивкама. Једном таквом приликом, по причи, 
надређени је упитао да ли је неко од окупљених религиозан. Н.Н. је дигао 
руку и изјаснио се као верујући, због чега је добио прекоманду у ноћне 
јединице задужене за ликвидацију и одлагање тела осуђеника. Једне ноћи, 
група је водила неколико четника-осуђеника, успут коментаришући ко 
ће шта од опреме осуђеника да присвоји. Н.Н., одбија да узме цокуле или 
капут стрељаних, уз коментар како је то „грех” те да „не жели да му се деца 
рађају без руку и ногу”.

Када сам замолио да ми појасни последње, саговорник указује на то 
како судбина представља однос греха и казне, те да кривац не мора нужно 
сносити последице, али да ће му испаштати потомци. Антрополошки 
гледано, овакав резон одражавао је разумевање правде и неправде овог 
света, односно, норме и аберације. По тој логици, аберација појединца, иако 
8 Саговорник је појаснио да је он за време рата био у партизанима, док су два рођена брата, један у 
четницима а други у љотићевцима, погинули. Кратко коментарише како основа избора страна у рату 
није била идеолошка, већ је била последица околности.
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индивидуална, погађа и заједницу, па је ретрибуција усмерена ка грешнику 
али и његовим ближњима. Саговорник је на крају прокоментарисао: „Три 
сина су нам умрла у годину дана, а ја се не осећам кривим, моја је прошлост 
чиста”. У том тренутку нисам много размишљао о речима старца, али ће се 
испоставити да је ова реченица била кључна по разумевање његовог света а 
тиме и интерпретације стварности.

Пред крај разговора, саговорник ми се обратио са молбом да га 
поново посетим сутра предвече, јер има „једну тајну” коју жели да ми 
исприча. Истакао је како је пресудно да дођем сам, те да ће ми тајну рећи 
„када његов кум не буде ту”. Кум, који је све време седео и слушао наш 
разговор, занемео је, а ја сам се нашао збуњен неугодном ситуацијом. Ипак,  
пристао сам. 

***

Сутрадан је било лепо летње вече. Чули су се цврчци а месец је 
обасјавао двориште које је према улици заклањао зид куће. У договорено 
време, старац ме је чекао седећи на покрај стола смештеног на левој 
страни увученог трема. Саговорник је започео причу о времену партизана, 
рату и недаћама којим је сведочио. Након неког времена, уморан од дана 
проведеног на терену, замолио сам саговорника да се посветимо теми због 
које је тражио да дођем. Пре излагања, изразио сам чуђење због тога што је 
кум човека искључен из ове конверзације. 

Саговорник нагло мења тон и излагање започиње констатацијом да кум 
не сме да чује тајну, будући да је његов рођени брат „уплетен” у авантуру 
са старчевом супругом. Н.Н. је приметио да сам након ове тврдње занемео, 
па је објаснио како га супруга, у том тренутку готово стогодишњакиња, 
вара готово сваки дан, те да он љубавнике свако јутро вреба код штале. 
Треба напоменути да је, како саговорник сам наглашава, разлика између 
двоје осумњичених преко четири деценије. 

Но, иако се испрва чинило да је тврдња о неверству била тајна коју је 
саговорник најавио дан раније, ово је био само увод у причу о (наводној) 
издаји и осујећености која сеже деценијама у прошлост. Саговорник 
најављује драматичну причу изговарајући следеће: „Као што сам ти 
рекао, од Маричке битке, боја на Косову, 1945. до данас, нико никада није 
преварен, како сам преварен ја”.

Саговорник надаље описује своју младост и брак. Наводи како је 
имао четири девојке, док је његова супруга имала четири момка. Од њих 
четворице, по причи, тројица су настојала да је освоје и „дођу” у њену кућу. 
Саговорник није имао никакву везу са овом женом пре брака. По казивању, 
сматра да је био најбољи момак у два села, услед чега су њени родитељи 
одлучили да га узму за зета.

Међутим, старац истиче како је жена већ тада имала љубавника, који је 
био муж њене (рођене) сестре. Са љубавником се жена, наводно, виђала када 
су у планини секли дрва, када јој је био 15 година. По причи, љубавник је 
прво спавао са њеном мајком, да би мајка потом уредила да буде љубавник и 
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њене ћерке. Љубавник је био два метра висок и тежак око 90 килограма, док 
је старчева супруга тада била тешка око 45 килограма. Саговорник наводи 
како је он био тежак 63 килограма, те закључује да је женин љубавник био 
за једну трећину већи и тежи од њега, а тиме и да је и његов уд био за једну 
трећину дужи и дебљи, на шта му је супруга навикла, а шта он није имао.

Старац овде прави паузу. Убрзо наставља причу о трауми венчања, 
нечистим магијским радњама и периоду који је следио. Некон церемоније 
венчања била је организована прослава, мада услед одсуства струје, у 
поумраку и уз помоћ уљаних лампи. Ту је био и љубавник-двометраш, коме 
је са леве стране седела жена, а са десне невеста приповедача. У једном 
тренутку, невеста и љубавник се искрадају са свадбе. По повратку кући, 
касније те вечери, пред спавање, невеста говори мужу да је преуморна и 
моли га да је не дира. Муж је радо услишио молбу своје жене јер, како 
наводи, „није имао мушкости”. По мишљењу саговорника, супруга је 
ставила мртвачку иглу на своју одећу, чиме му је симболички одузела 
мушкост.

Старац поменуто види као чин усмерен ка превари и осујећењу његове, 
не само мушке, већ и социјалне репутације: „данас се вјенчала, а увече 
реши развод брака. Да се разведе, а да ја будем... оженио се, а невин. Два 
дана, три ноћи, са њом спавам као са рођеном сестром, јер мушкости немам. 
Као да си узео нож па одсјекао.” После неколико дана, пар одлази на славу 
код женине сестре и њеног мужа. Саговорник, два дана, „ни мрве леба” није 
могао да узме: „Мој тањир сув, моја кашика сува, само гледам шта ће бити”. 
Када је ручак прошао, опет је, по причи, супруга нестала са љубавником. 
Пре повратка је, како каже, супруга разговарала са сестром:

Налесила сам, каже. Питала је сестра „што”. Три ноћи сам са њим спавала, а и 
даље сам цура, могу кући да се вратим. Сестра јој вели, не може, имаш ти две 
сестре, бацаш им грану на пут. Иди, какав ти је, такав ти је, трпи. Кад смо се 
враћали, на улазу у село, поред речице смо пролазили. Овако је нешто бацила 
– то је била мртвачка игла. Како је бацила, мени се мушкост врати.

Старац је закључио да је био жртва уроте, односно, врачања од стране 
сопствене супруге. Истиче како, услед магије, није успео прве брачне 
ноћи. По казивању, невеста је наредног јутра била жалосна, болесна 
и незадовољна, те да је таква остала до данашњег дана. Никада се више 
није насмејала мужу, нити му пружила нежност. Током (првих) једанаест 
година брака, саговорник истиче како је много пута тражио љубав (и 
сексуални однос), а ретко добијао. Супруга је, истиче, живела са њим као 
са животињом. Приповедач закључује како се није оженио нити био важан, 
већ да је љубавник-двометраш био централна фигура у његовом браку и 
животу његове супруге.

Ипак, по причи, старац је показао опречне ставове према супрузи, пре 
свега, пред другима. С једне стране бранио ју је, а с друге сумњао. Та сумња 
се није тицала само верности супруге, већ и важнијих ствари:

Жалио сам се у селу. Не може жена да ме задовољи. Неће да ми се пода. 
Стотину људи ми је тада говорило да има љубавника... А ја кажем: „Моја је 
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жена поштена”. Али је тај њен својак 31 дан у месецу са њом, јер раде заједно 
на пијаци... И шта бива на крају... Моја жена рађа четворо ђеце... са својаком. 
Ниједно дете није моје.

Након последње реченице, настао је мук. Пре свега, са моје стране. 
Занимало ме како саговорник може бити сигуран у своје тврдње, односно, 
која је логика ојачала његову тезу. На моје питања „да ли се сигурни?” и 
„како можете бити сигурни?”, саговорник појашњава:

Пази, не може жена дијете да роди од природе самог човека. Нити може жена 
да роди од своје саме природе, већ две природе морају да се саставе и морају 
обе да буду живе. Видео сам ја своју природу, под микроскопом, на прегледу. 
Личе на пуноглавце, било их је на хиљаде. Једни иду ’вамо, други тамо, ’вамо 
– тамо.

Помен „природе” се свакако односило на јајну ћелију жене, односно, 
сперму мушкарца, а пре свега на концепт плодних дана као предуслова 
„успешног спајања две природе”. Цитат је индиректно имплицирао да за 
разлику од мушкарца, жена може знати када су плодни дани, те изабрати 
особу са којом ће зачети. По мишљењу Н.Н., супруга је за оца деце бирала 
љубавника. Саговорник је заокружио причу речима: „Када су ми се деца 
рађала, био сам весео од неба до земље. Срећан човек био... Е, сад кад су 
помрли, и сад, кад су ми се очи прогледале... сад ја видим, да они нису моји 
ни били.” 

Након тога, саговорник је клонуо, а наш је разговор био готов. 
Поздравили сми се у нади да ћемо се опет видети. Наредни пут када сам 
посетио ово село и кућу речено ми је да је Н.Н. преминуо.

Наратив у контексту: читати аутобиографију између редова

Уколико желимо да разумемо поруку приче, смисао старчеве исповести 
и моју позицију, морамо се вратити корак натраг и разумети окружење у 
ком је провео живот, а чији га је социјални и културни контекст обликовао. 
Дан раније, Н.Н. је, говорећи о историји своје породице, нагласио да је 
пореклом из Босне, те да су се отац и мајка у овај крај доселили између два 
рата, у потрази за бољим животом. Н.Н. је у наративу истакао како је био 
„најбољи у три села”, али критеријум за ову тврдњу није појаснио. Извесно 
је да је живео сиромашно, а да као ситан момак није био доминантан у 
заједници. Његов капитал, чини се, био је пре морални него економски. 
Чак ни социјални капитал овог човека није био посебно висок у поменутој 
заједници. Само венчање представља почетак или наставак његове трауме. 
Он је, како је истакао, „узет”, односно, „удат” у кућу имућних родитеља 
своје супруге. Деценијама је живео у тој кући, очито, носећи са собом 
стигму „домазета-сиромаха”.9

9 Његов кум ми је раније поменуо да га људи из села, и даље, посматрају као „домазета” у смислу 
да се „удао” у богату кућу, да је због тога касније радио у фабрици на вишој позицији те да је уживао 
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Исповест мог саговорника жанровски је слојевита, а антрополошки 
гледано, представља конструкцију која спада у домен селективног сећања, 
односно, памћења прожетог како аутобиографским детаљима, тако и 
фолклорним и фантастичним мотивима који причи дају фантазмагоријску 
ноту. Но, детаље који чине окосницу ове приче повезује традицијско-
религијска или магијска логика перцепције узрочно-последичних односа. 
Наратор је већ дан раније дао до знања да је верујућа или религиозна особа, 
а да демонолошке и магијске појаве познаје на искуственом нивоу.

Почетак приче обележавају наводни актуелни догађаји, попут прељубе, 
не као објекта приче већ одреднице континуитета који аутор провлачи кроз 
ретроспективу свог осујећеног живота. Концепт „мртвачке игле” у причи, 
такође није централни мотив али је његов помен пресудан како по ток приче 
тако и по дефинисање актера, њихових аспирација а самим тим и последица. 
Помен „мртвачке игле” се у причи појављује у тренутку који супруга и 
супругу недвосмислено позиционира у однос трајног антагонизма. По 
овој причи, антагонизам је долазио од стране супруге и окружења, док је 
Н.Н., са друге стране, приказан као онај који трпи, жртва. Његова супруга, 
у причи негативан лик, представља мотив неопходан за конструкцију тока 
наратива који се ослања на осујећеност жртве и недвосмислену потребу за 
кривцем, антрополошки гледано, произвољно оличеног у „жртвеном јарцу” 
(Радуловић 2008). 

Концепт „жртвеног јарца” (Girard 1977: 147) битан је елемент 
народних веровања, односно, традицијских механизама који почивају на 
идеји специфично узрочно-последичне логике неопходне по разрешење 
необјашњивих појава, чији се узроци приписују натриродним појавама 
или овоземаљским кривцима. „Мртвачка игла” представља појаву која 
спада у домен врачања и сексуалне магије која за циљ нема да опчини, 
већ онеспособи и осујети другу особу. Ради се о игли којом се шије за 
покојника или којом се покојник „начиње”, односно, превентивно убада 
како се не би повампирио (Чајкановић 1994: 213–214). По правилу, оваква 
игла се сахрањује са покојником, скрива или баца, јер као предмет који 
припада међусвету, може бити злоупотребљена. Ова врста врачања заснива 
се на аналогији, односно, хомепатском принципу деловања, по ком слично 
производи слично (Фрезер 1937: 31–73). По тој логици, смрт производи смрт, 
или симболички, „игла зашива”, онемогућава жртву, утичући на аспекте 
људског тела и личности који су задужени за прокреацију. Идеја би била 
доћи до овакве игле и употребити је у циљу снижавања животне енергије, 
умртвавања уда и осујећења сексуалне моћи али и статуса мушкарца. 

Иако поменуто изводи врачара, особу може урећи и друга, обично блиска 
или особа из непосредног окружења (Farvet, Saada 1981: 139). У суштини, 
пресудно за циљ оваквог врачања јесте однос између врачара и особе која 
и плодове приватних послова женине породице. Н.Н. није једина жртва донекле ригидног сеоског 
и патријархалног окружења заснованог по кључу међусобног познавања (Новаковић 1943; Mendras 
1986: 109). Супруга саговорника, уколико прихватимо идеју о „довођењу супружника” насупрот 
избору вољене особе, такође, по причи, представља жртву локалних социјалних околности и 
културних норми. Но, због њеног стања, а пре свега, садржаја приче, нисам никад добио увид у њену 
перспективу.
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трпи, како по веровању које претходи чину, тако и по интерпретацији, 
односно, проналажењу „кривца”. Један саговорник ми је помињао локалану 
проститутку која је на овај начин, пре пола века, у околини Књажевца, варала 
„муштерије” које потом нису могле да сексуално перформирају. Тако су 
бар, у то време, причале њене „жртве”. Друга особа, из околине Пирота, 
причала је о женама али и мушкарцима који су настојали да онеспособе 
бившу љубав како ова не би уживала или конзумирала везу или брак са 
новим партнером. 

По причама различитих саговорника, иако поменуту магију може 
„бацити” и мушка, готово се подразумевало да је изводи женска особа. 
Наравно, поменуто је такође зависило од позиције оног ко интерпретира 
саму појаву. У контексту патријархалног друштва, јасно је да се на овај 
начин узрок проналази у „другоме”, који се означава одговорним за 
дисфункцију мушкарца. 

Интерпретације последица оваквог врачања проистичу из магијског 
разумевања узрочно-последичних односа. Оваква рационализација слично 
научном приступу тези, анализи и закључку, тврдњу преиспитује кроз 
настојање да се пронађе узрок последице, са тим, што магијски аналитички 
ток не подразумева експеримент који води ка провери претпоставке, већ у 
назад, у настојању промишљања тока који од последице води ка (могућем) 
узроку. Н.Н. је, како и многи други, своју импотенцију прве брачне ноћи 
подвргао традицијском објашњењу, односно, магијском узрочнику. У 
контексту тог наратива, не можемо знати да ли се поменуто заиста догодило 
и да ли је пре више деценија интерпретирано на овај начин, или је као мотив 
уметнут у контексту памћења, али не треба да чуди што је „жртва” извор 
недаће пронашла у ближњима. 

Но, у самој причи, овај мотив представља основу промене онтолошке 
перспективе како приповедача, тако и слушаоца, јер нас уводи у другачији 
свет стварности који, између осталог, дефинише и другачија, локална 
узрочно-последична логика стварности пресудна по схватање концепта 
„судбине”. Узрочно-каузална логика коју мотив игле одражава суштински 
је битна за четири пресудна елемента приче: идеју осујећености мушкарца 
у патријархалној средини; идеју блиске али антагонистички настројене и 
опортунистички вођене особе као узрочника осујећености; идеју магијске 
логике узрочно-последичних односа учитану у „судбину” коју саговорник 
препознаје на онтолошком нивоу стварности као оквир за постављање 
закључака у аутобиографском наративу; сећање консруисано поменутом 
логиком ствара нову слику садашњости коју приповедач ствара у циљу 
превазилажења осујећености и трауме.

Теза по којој је мотив мртвачке игле апропријација у контексту 
ширег наратива почива управо на потреби да се успостави коегзистентан 
ток и логика приче, која, по мом мишљењу, представља важан елемент 
промаштавања који се ослања на шири концепт „судбине” кроз који наратор, 
интерпретирајући прошлост, рационализује садашњост настојећи да тиме 
себе измести у нову, лиминалну, донекле мање трауматичну позицију. 
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Уколико погледамо садржај приче, приметићемо да је Н.Н. једини 
исправан, да не кажемо, „безгрешан” у истој. Сви остали, ташта, супруга и 
својак, као кључни ликови, дефинисани су грехом. Грехови се односе на дела 
против супруга и кћери (ташта), супруге (својак) и мужа (саговорникова 
супруга). За разлику од ових актера, Н.Н. настоји да укаже како се у 
животу трудио да не греши, односно, да чак и у најтежим ситуацијама 
изабере да дела исправно, без обзира на овоземаљске последице. Међутим, 
оностраност, односно, више силе задужене за нивелисане греха и неправде, 
односно, казне и правде, посебан су мотив у причи, те је њихово деловање 
схваћено као сразмерно деловању појединца. 

Сетимо се ситуације у партизанима када саговорник није желео да се 
одрекне своје вере или да почини грех, како „му се деца не би рађала без 
руку и ногу”. По локалном виђењу судбине, ради се о двојаком феномену. 
Са једне стране, судбина је нешто што је проречено и задато сваком човеку 
(суђенице, усуд) (Sinani 2010: 17), али је такође и феномен који одређују дела 
родитеља, породице и предака особе чија се судбина ствара. У суштини, на 
појединца делују силе које се свете за грехове претходника са којима је 
појединац везан крвном везом, патрилинерано или матрилинеарно. Исти 
важи и за живот наших савременика, за које се верује да своје грехове 
такође преносе на судбине потомака.

Већ је речено да на овај начин народ потенцијално настоји да 
рационализује неправду овог света, како изостанка казне у случају 
осведочених грешника, тако и недаће које трпе невини. Више сам пута чуо 
да се неко у селу обесио, на шта заједница није имала други одговор, осим 
оног по ком се тој особи „неко” од предака обесио. Слично се прича за жртве 
саобраћајних несрећа или опаких болести. Поменуто остаје „записано” 
негде, а пре свега у социјалној меморији или у машти заједнице. Особа па и 
заједница не морају знати грехове предака, али су они свакако перципирани 
као узрок ретрибуције виших сила. По говорењу више саговорника у овом 
крају, постоје приче које илуструју поменуту динамику. Један саговорник 
ми је, пре више година, илустровао феномен кроз локалну причу „отац и 
син одлазе на њиву. Отац налаже сину да на пољу извуче шест или девет 
бразди. Након тога, двојица седају и чeкају. После неког времена долеће 
јато врана, а једна од њих слеће на шесту бразду. Тада отац говори сину да 
ће грех предака погодити шесту генерацију потомака грешника”. 

Вођен овом логиком, прича мог саговорника поприма сасвим други 
правац, који за циљ нема да просто окриви супругу, већ да кроз њену 
претпостављену кривицу, као потенцијалну последицу селекције сећања, 
произведе ново памћење, односно, нову стварност саговорника. Другим 
речима, Н.Н. настоји да савремене, трауматичне  догађаје, попут смрти деце, 
коју не може да рационализује, кроз сећање и промаштавање необјашњивог 
по традицијском кључу, доведе у везу са другим актерима чије животе 
означава аберантним (Бандић 2008: 85). 

Један детаљ је посебно важан по разумевање елемента маште у причи. 
Наиме, Н.Н. цитира разговор супруге и њене сестре, ком по свој прилици 
није могао присуствовати. Тим, врло могуће замишљеним дијалогом, Н.Н. 
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„доказује” намеру супруге да се разведе позивајући се на његову сексуалну 
неадекватност и своју лажну част, чиме (наводно) доказује и кривицу за 
врачање чију потврду види у томе што је, у повратку, жена бацила „нешто” 
– „мртвачку иглу”, тиме му враћајући „отргнуту моћ”. Но, аберација је 
потребна или функционална само уколико се доведе у склад са логиком 
неопходном за интерпретацију догађаја посредством традицијских идеја 
које почивају на матрици кривац : грех : последица. Поменуто би, по тој 
логици, објаснило губитак деце као ултимативну ретрибуцију за грех (жене), 
али не праведни чин јер његова супруга није једина особа погођена истим, 
већ је то и сам Н.Н., као други родитељ. У старчевој причи, као грешни су 
означени готово сви осим њега, али су посебно битни били супруга и њен 
љубавник. 

Циљ приче није био да се укаже на неверство супруге, већ је мотив 
прељубе, чини се, инкорпориран као потпора много важније и апстрактније 
тврдње. Мотив неверне супруге и својака, пресудан је по перцепцију деце 
и њихове судбине, не јер заиста нису потомци мог саговорника, већ зато 
што је то једини начин да се њихова прерана смрт рационализује кроз 
принцип судбине, која се, по веровању, преноси посредством крви коју 
деле са биолошким родитељима – прељубницима. Ово је суштински 
важно не зато што се Н.Н. лаког срца одриче деце, нити јер таква визура 
производи закључак о одговорности за њихову смрт, већ јер само на тај 
начин уцвељени отац може да рационализује неправду оличену у  трауми 
губитка. По логици приче, уколико деца нису његова, ни сговорникова 
крв није текла кроз њих, па ни грех, његов или породични, није се могао 
пренети на ове људе. Ово би значило како старац не може бити одговоран 
за смрт своје деце. На тај начин долазимо до следећих закључака: смрт деце 
је последица судбине; други, прељубници су родитељи деце, што значи да 
(са њима) деле крв и наслеђе греха; Н.Н. није биолошки родитељ деце, те 
није одговоран за њихову смрт; смрт деце, иначе непојмљива, на овај начин 
постаје објашњива. 

Сетимо се реченице коју је старац изговорио дан пре своје исповести: 
„Три сина су нам умрла у годину дана, а ја се не осећам кривим, моја је 
прошлост чиста”. Ова реченица, испрва занемарена, ван контекста, 
кроз анализу поприма потпуно друго значење и заокружује смисао 
учитан у наративни скуп дефинисан како селективним сећањем, тако и 
промаштавањем стварности кроз концепт судбине.10 У контексту анализе 
10 За време овог теренског истраживања сам, кроз разговор са колегом и пријатељем Младеном 
Стајићем настојао да докучим мотивацију старца да исприча своју причу или разрешим питање 
поруке и циља комуникације. Стајић је претходно чуо интегралну и нешто промењену верзију приче, 
те је указао на могућност по којој човек настоји да скрене одговорност са себе на другог, симболички 
се одричући деце а тиме и замишљене кривице. По наведеној реченици коју је старац изрекао дан 
пре „исповести” видимо да је та претпоставка исправна, у комуникацијском погледу, што је веома 
важно, сам наратив али и комуникацијски оквир у ком се износи представљају перфомативни аспект 
механизма којим се, чини се, пре свега настоји рационализовати непојмљиво, а потом, и пренети 
одговорност на другога. Тешко да је старчево преношење одговорности ублажило трауму, но, чини 
се да је поменуто једино што му је остало у покушају превазилажења шока и боли, али и опстанка 
у свету који ипак не почива на јасно разумљивом систему доброг и лошег или правде и неправде. 
Питање које је остало разрешити било је оно које се тицало тренутка и особе коју је старац, сходно 
својим мотивима, изабрао да се „исповеди”.
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овог наратива, можемо указати да аутобиографски наратив, по логици 
интерпретације прошлости бива конструисан из перспективе садашњости, 
судећи по садржају и имплицитној поруци, јесте усмерен ка специфично 
конструисаном закључку као покушају да се рационализује трагедија, те 
пренебрегну траума и жал који су старца пратили до краја живота ком је 
тражио смисао. Чини се, ипак, да свест о одсуству личне одговорности 
не доноси утеху старцу, али донекле помаже у покушају да се појми 
непојмљиво. 

Годину дана након разговора са Н.Н., пролазећи познатом улицом 
у селу, наишао сам на А.А. Попили смо кафу и разговарали. Наравно, 
саговорник ме је питао да ли ми је Н.Н. испричао тајну. Потврдио сам, али 
нисам могао да је откријем. На то је А.А. започео причу, исту коју је мени 
старац испричао оне вечери. Ја нисам могао да откривам своју верзију, али 
сам испратио препричавање до краја. Старац му је, како ће се испоставити, 
испричао идентичну причу, додуше, неколико дана након мог одласка. А.А. 
је, очекивано, одбацио инсинуације о вези свог брата и старчеве супруге, 
док је и на остатак наратива гледао благо скептично. Наиме, по речима кума, 
Н.Н. никада пре није помињао ништа слично, нити је од сељана икада начуо 
ишта слично у вези са старчевом супругом.11 Испоставило се, очекивано, да 
је добар део саговорниковог приповедања била машта, што, посебно у овом 
контексту, није мењало њену истинитост за приповедача.

Питање које се наметнуло је било оно које се тиче рецепције, односно, 
улоге друге стране у комуникацијском односу. Сетимо се да је, како 
Слободан Наумовић истиче, у комуникацијском односу, пресудан контекст 
рецепције. Осим настојања да дам антрополошки одговор на питања попут: 
„ко”, „како” и „зашто” комуницира кроз наратив, питање које ме је заокупило 
тицало се критеријума избора саговорника или пре, исповедача - странца. 
Претпоставка о мојој улози у феномену који се обрађује у тексту, јесте да 
је она, за страца-приповедача, била колико побочна и пасивна у дијалогу, 
толико и суштинска на трансформативном, онтолошко-идентитетском 
нивоу (ауто)рецепције. Слушалац је, у овом случају, фигурирао као немо 
огледало у ауто-рефлектујућој перспективи кроз коју је старац посматрао 
прошлост кројећи садашњост. Улога слушаоца је била пасивна јер је за 
старца он био само сведок пред којим се износи лична прича, која, ипак, 
није била усмерена ка саговорнику, већ, чини се, приповедачу. 

11 Током година сам више пута посетио село где живе Н.Н. и А.А. Нико осим Н.Н. и мене није 
знао за наш разговор, али често сам се питао шта је истинито у исповести Н.Н. Разговарао сам са 
мештанима, посебно старијима, који су ми причали о породици Н.Н. након што су старац и старица 
преминули. Нисам могао да постављам директна питања или откривам причу Н.Н, али сам из 
разговора са његовим комшијама сакупио основне информације. Сазнао сам да је породица Н.Н. 
имала поштене, али сиромашне, досељеничке корене, и да се Н.Н. кроз живот много мучио. Његови 
комшије су потврдили да је дошао у имућнију кућу, да је просперирао и да је био добар човек. 
Сви разговори су увек завршавали на теми трауме због смрти деце, коју су мештани објашњавали 
као „судбину”, без повезивања са личним или породичним греховима. Једна комшиница је истакла 
врлине и поштење супруге мог саговорника, наглашавајући како га „жена никада није варала”, што 
није било везано за исповест Н.Н, већ је то био начин на који су мештани коментарисали поштење 
пара.
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Саговорник – странац, био је прави избор јер није могао довести у 
питање наратив, информације који га чине, као ни аргументе и закључке 
који из њих проистичу. Но, било је важно испричати причу пред неким ко 
разуме „језик” локалне културе као и концепте којим је приповедач кројио 
логички оквир интерпретације прошлости. На тај начин је, након првог 
причања пред странцем, инсаном („иксаном”12), ова конструкција престала 
да буде „прича”, „веровање” или „уобразиља” а постала „стварност” (Withuis 
и Mooij 2010). Важно за ову „стварност”, њено прихватање и постојаност, 
било је управо то што она, једном испричана пред другом особом, за старца 
постаје и остаје истина. Моја улога је, дакле, била медијаторска. Фигурирао 
сам, ћутањем и слушањем, као веза између старчевих сећања, маште или 
уобразиље, односно, памћења, приповедања и стварности. Хибридна 
позиција саговорника-слушаоца, била је заснована на мојој улози инсајдера-
аутсајдера, где је инсајдер фигурирао у контексту слушања и разумевања 
исповести, чије сам закључке потом, као аутсајдер, однео са собом, далеко 
од села и старца. 

Цео процес се одвијао на два нивоа интимности: ниво културне 
интимности, на нивоу баштине села, којој је старац дозволио приступ дан 
раније, говорећи о искуствима са натприродним силама, а потом и на нивоу 
људске интимности, поверавајући ми трауматична животна искуства.13 Први 
разговор је створио контекст за други разговор у сврси наведене, хибридне, 
меморијално-фантастичне исповести човека који је морао да чује своју 
причу пред другим како би она, кроз селекцију елемената сећања а ојачана 
логиком фолклора, постала окосница његове прошлости и садашњости, 
односно, стварности и сопства, на тај начин пружајући старцу (благу) утеху 
и некакав смисао живота. 

Завршна разматрања

Питање на чији одговор овај рад настоји да одговори јесте оно које 
се тиче стварности, не као објективне већ субјективне и променљиве 
категорије, коју дефинишу различити, индивидуални, емоцијални, 
историјски, меморијални, социјални и културни фактори у служби 
интерпретације прошлости а тиме и редефинисања садашњости у чијем 
центру се налази појединац који промишља свој свет стварности. Студија 

12 У овом крају, израз „инсан” или „иксан” означава човека или особу, али у специфичном контексту 
представља незнанца, странца, „неку особу”, „неког човека”.
13 Шта више, моја генерацијска, социјална, супкултурна и свака друга карактеристика потпуно 
другачија од старчеве била је важна управо јер је то давало сигнал да ћу као потпуни странац, можда 
разумети причу, али и да ћу, слагао се са њеним закључцима или не, исту однети далеко од села. 
Са друге стране, испоставило се да је моја родна истоветност са старцем била један од адута услед 
којих се приповедач отворио. Наиме, неколико година након ових догађаја, у разговору са старијом 
и далеко искуснијом колегиницом, а на тему „мртвачке игле“ испоставило се да имамо заједничког 
саговорника, старца приповедача. Разлика је била у томе што је старац мојој колегиници говорио о 
потпуно другачијим и пријатнијим темама, а да је мрачну причу о прељуби, сексуалној дисфункцији 
и смрти пренео на мене, који сам био једнако аутсајдер колико и она, али услед срама, Н.Н. није 
желео да ову врсту интимних наратива предочи особи супротног рода.
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случаја презентована у тексту настоји да илуструје процес промишљања, 
редефинисања и преклапања граница прошлости и садашњости оног који 
кроз хибридизацију ових перспектива настоји да редефинише законитости 
простора и времена, сопства и смисла у свету дефинисаног трагедијама у 
ком покушава да опстане.

Када се ради о индивидуалним кризама, саговорници нису превише 
ради да говоре о трауматичним темама, посебно оним које носе предзнак 
људске или културне интимности. Контекст дијалога, односно, позиције 
саговорника су биле пресудне по ток комуникације, садржај наратива 
и циљеве комуникације. Наратив је у специфичној форми конструисан 
у односу на моју, хибридну, позицију инсајдера/аутсајдера, етнолога/
странца, као особе који разуме логику локалних концепата стварности али 
не и личне историје актера у исповести. Хибридна позиција испитивача-
странца, чини се, управо је погодовала разговору који је мање деловао као 
двосмерни дијалог, а више као исповедање. Моја улога у овом случају је била 
пасивна али пресудна по трансецеденталност и трансформативност искутва 
приповедања у ком је етнолог имао улогу сведока, док је мој саговорник 
био једнако пошаљилац колико и прималац порука комуникације. На овај 
начин, саговорник је конципирао биографски наратив у форми сведочанства 
и употребио га као оквир кроз који је традицијском оптиком интерпретације 
прошлости настојао да редефинише стварност а тиме овлада средствима за 
превазилажење изазова савремености, ублажавања трауме и проналажења 
смисла живота, кључне проблеме у односу на које је апропријацијом 
традицијских идеја у модерном контексту развио спцецифични облик 
стратегије опстанка.
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Danilo Trbojević

PAST IN THE MAGIC MIRROR. THE MOTIFS OF DESTINY 
AND DEAD MAN’S NEEDLE IN THE CONSTRUCTION OF REALITY 

AND OVERCOMING A TRAUMA

Summary

In rural communities in Serbia, particularly among the elderly population, traditional 
cultural elements, including beliefs and magical conceptualizations of reality, have 
persisted. This case study explores the circumstances and mode of appropriation of 
traditional motifs, such as the „dead man’s needle” concept, adapted to the needs of 
contemporary narratives that articulate the experiences of “witchcraft victims.” Using 
the example of the „dead man’s needle” and guided by the logic of the local concept 
of fate, the narrator endeavors to (re)construct the past, identity, and current reality in 
order to overcome traumatic experiences and find meaning in life. The text emphasizes 
the significance of appropriation, i.e., the instrumentalization of traditional elements for 
the construction of an autobiographical narrative from the current perspective expressed 
in the form of testimonies. The testimony is designed and expressed according to the 
narrator’s aspirations and goals, utilized as a means of the past transformation, thereby 
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redefining reality necessary for finding the meaning in a world adapted through a 
specific survival strategy. The role the author as an anthropologist, in the dialogue, was 
passive, but defined by paradoxical position of an insider-outsider, crucial reception 
of the narrative, especially in its fantastic form and more importantly according to the 
transformative and magical goals of the storytelling process.

Keywords: dead man’s needle, magical thinking about causal relations, selective 
memory, survival strategies, hybrid society, trauma, destiny.
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ТЕЖАК ЖИВОТ, АЛИ ЛЕП: СИСТЕМАТИЗАЦИЈА 
САВРЕМЕНИХ НАРАТИВА О ТРАНСХУМАНТНОМ СТОЧАРСТВУ 

У ИСТОЧНОЈ ХЕРЦЕГОВИНИ**

Питање сточарства пружа прилику да се обједине традиције етнологије 
и антропологије и фолклористике. Проблеми уочени у нашем 
истраживању трансхумантног сточарства у источној Херцеговини 
разликују се од оних који су били кључни у претходним проучавањима. 
Данас се отварају питања личних стратегија преживљања, избора 
животних стилова и еколошких тема. Сакупљени наративи садрже 
следеће мотиве: о слабљењу традицијских норми везаних за „режим 
планине”; о оживљавању сточарских пракси у послератној ситуацији; 
o савременој комерцијализацији традиционалних облика сточарства; 
о избору стила живота и личној слободи. Примарни интерес 
истраживања био је препознавање елемената утицаја савремене 
ситуације на опис друштвене стварности код наших казивача. 
Временом су се отворили додатни проблеми. Прво, питање начина на 
који медијски текстови тематизују сточарски живот, и друго, утицај 
који медијски наративи имају на представе које сточари имају о себи 
самима. Медијски текстови настали у последњих петнаестак година 
сведоче о романтизовању и егзотизацији живота на планини. Тако се 
примећују стереотипне представе о „мукотрпном сточарском животу” 
и подједнако упрошћене слике о „животним условима сличним 
рају” и „нетакнутој природи”, чији је резултат поједностављивање 
представа о свакодневици сточара на подручју источне Херцеговине. 
Парадокс повезивања тешкоће и лагодности бављења сточарством се 
у појединим наративима разрешава кроз дихотомију некадашњег и 
садашњег живота.

Кључне речи: наративи, трансхумантно сточарство, медијски 
текстови, источна Херцеговина, Босна и Херцеговина.

* drazetab@gmail.com
** Реализацију овог истраживања финансијски је подржало Министарство науке, технолошког 
развоја и иновација Републике Србије у склопу финансирања научноистраживачког рада на 
Универзитету у Београду – Филозофском факултету (број уговора 451-03-66/2024-03/ 200163).



324

Working on transhumant communities involves observing cultures “on the 
ground” (...), rooted in this interstitial space between experiences, life worlds, 
landscape, local practices and knowledge, and formalized representations of “true 
life”, a way of perceiving the world through one’s feet (...). (Bindi 2020: 36)

Metaphorically, the author’s life is written on land and all its inhabitants, 
human, animal, plant, and rock, and by turning terrain into text, geography into 
consciousness, these writers create a new significant kind of life-writing. Ecology 
intertwines with culture. (Allister 2001: 3)

Увод

Међу данас напуштеним значајним питањима српске етнологије 
издаваја се проблем трансхумантног сточарства који је био дотицан како 
у оквиру правне етнологије тако и у оквиру других поддсициплина.1 Друге 
друштвено-хуманистичке научне области (историја, антропогеографија и 
археологија) такође су посвећивале пажњу проучавању сточарства, али је 
од осамдесетих година двадесетог века интересовање почело да јењава. 
Такав тренд је до скора био приметан и у другим научним срединама, о 
чему на известан начин сведочи и увид Тима Инголда:

In most contemporary societies, the migratory movements that herdsmen undertake 
with their animals are treated as the vestiges of a vanishing past, while countryside 
woven by centuries of grazing has been converted into tapestry, hanging from the 
walls of an architecture that has turned landscape into scenery. (2022: ix)

Међутим, на почетку двадесет првог века поново расте заинтересованост 
у међународној научној заједници за проблематику различитих облика 
сточарства, што даље пружа прилику да се обједине традиције етнологије 
и антропологије и фолклористике. Ипак, обнову интересовања за 
трансхумантно сточарство у науци не прате увек истозначне промене у 
политичким сферама одлучивања, првенствено због повезивања таквог 
облика привређивања са неразвијеношћу и сиромаштвом, које је потребно 
искоренити:

Resilient food systems depend on appropriate policies that enable people to take 
advantage of their own adaptive capacity. Pastoralists use their mobility to take 
advantage of resources – pasture and water – that are patchily distributed in space 
and time. Pastoralism can make major contributions to food security, livelihoods 
and economic prosperity. However, these benefits often go unacknowledged – by 
policy makers, donors and the public at large. This is in part because of development 
and media narratives that paint pastoralism as something bad that needs to change. 
(Shanahan 2013: 2)

1 Желимо да упутимо захвалност за помоћ у обављању истраживања особама из локалне заједнице, 
без чијег знања и добре воље овај рад не би био могућ. У питању су Раде Ликић из Љубиња, Раде 
Ковачевић из Невесиња, Жељко Супић и Евгенија Милинковић из Гацка.



325

У источној Херцеговини у обиљу су присутни природни предуслови 
које наводи Шанахан, тако да постоји вишевековни континуитет сточарских 
пракси, што пружа полазну основу за савремено бављење овом темом 
(Дедијер 2001: 80–81). Изворни циљ нашег истраживања био је утврђивање 
стања трансхумантног сточарства на подручју источне Херцеговине на 
почетку XXI века, као и  могућа систематизација наратива наших казивача и 
медијских текстова. Приликом рада на терену, уочени су одређени проблеми 
који су нас усмерили и у правцима којима нисмо имали намеру да се изворно 
бавимо. Дакле, од жеље за утврђивањем друштвених услова који одређују 
садашње стање трансхумантног сточарства, нпр. утицаја ратних дешавања 
1992–1995. године, дошли смо до питања која у претходним истраживањима 
нису била отварана. Уочено је да пораст интересовања за транхумантно 
сточарство у ширем друштву и пораст броја различитих прилога о 
конкретним животним причама сточара у електронским медијима утичу на 
начин на који казивачи разумеју и доживљавају сопствено искуство. Даље, 
примећено је да саговорници постају заинтересовани за то како други виде 
њихово искуство, као и за начин на који су представљени у медијима. Како 
примећује Летиција Бинди, простор трансхумантног сточарства постаје све 
„гушће насељен”:

Today, the arena of transhumance is a crowded space involving many actors as well 
recurring conflict and frictions between conservationist and development-oriented 
currents; at times, this arena is characterized by increasingly and almost exclusively 
heritagized interpretations and narratives of the practice, framed as a tourist 
attraction to be appreciated as a networks of walkways (not even accompanied by 
animals, in some cases), a staging that evokes only a life world represented through 
the tones of nostalgic, folkloric storytelling. (2022: 7)

У нашем случају, ситуација је још увек нешто мање сложена од оне коју 
описује Биндијева. Сходно томе, примарни интерес нашег истраживања био 
је препознавање елемената утицаја савремене ситуације на виђење и опис 
друштвене стварности, а не толико потрага за целовитошћу наративних 
облика. Дакле, у првом плану више нису питања правно-својинског поретка, 
детаљног описа технологије производње и сточарских кретања из раног 
периода дисциплине (Naumović i Dražeta 2023), већ питања која се односе 
на личне стратегије преживљавања, животне стилове, еколошке теме. 
Сматрамо да се промене о којима говоримо могу довести у везу са поступним 
прелазом са колективних културних пракси на индивидуализоване привредне 
стратегије и личне дубинске мотивације за деловање. Уместо колективно 
обавезујућих обичаја, традиција, норми, „регула” и „режима”, данас се у 
науци, као и код наших казивача, више пажње обраћа на животне историје, 
личне стилове живота и дубинску мотивацију појединачних актера. 
Промене у сфери живота могу се повезати са поступним развојем нових 
приступа у друштвеним и хуманистичким наукама. Тренд ка наративизацији 
индивидуалних животних искустава започео је у домаћој историографији, 
фолклористици, лингвистичкој антропологији и социологији, а поступно се 
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ширио и у етнологији и антропологији, достигавши врхунац са животним 
биографијама (Malešević 2004; Gorunović 2014). Увођење проблема 
наративизације друштвене праксе не може а да не отвори и питање односа 
етнологије и антропологије и различитих облика књижевних пракси:

The respective relationships between the text and social reality postulated by 
anthropology and fiction differ, although one cannot offhand say that one of the 
genres represents society better than the other. An anthropologically relevant 
difference is that one cannot argue with a novel in the same way as one can argue 
with an anthropological work. The novelist can always retort that he or she has made 
everything up, and his or her analysis is rarely unambiguous and fully explicated. 
(Eriksen 1994: 192)

Томас Хилен Ериксен у претходном пасусу повлачи фину паралелу 
између антропологије и књижевности. Међутим, размишљање се може 
преместити из академског регистра у поље стварног живота. У том домену, 
отвара се питање односа између прича које се причају у свакодневици и 
њиховог односа према друштвеним процесима:

Ethnography is usually written as the result of a defined research project. Yet in 
the unfolding of everyday life we are all constantly considering – consciously and 
unconsciously – the complex ways that individual stories are entangled with social 
processes. (Narayan 2012: ix–х)

Изгледа да су наши саговорници у источној Херцеговини постепено 
постајали свеснији сопствене улоге у оквиру ширег друштвеног система, 
као и начина на који свет око њих перципира њих саме. Разлоге за такву 
ситуацију можемо повезати са све чешћим медијским извештавањем 
везаним за трансхумантно сточарство, сточарске праксе и саме наративне 
облике које људи из овог краја негују: 

Novels, short stories, advertising, and video documentaries on transhumance often 
describe the lives of shepherds and herders in a very poetic and atavistic way; in 
some cases, narratives focus on shepherds’ sense of belonging to a sort of ‘world 
apart’. Other representations are instead more ‘realistic’ and ‘disenchanted’. Are 
these different literary accounts and video documentaries really contributing to the 
construction of a sense of identity in communities characterized by a shared pastoral 
memory? How has this imagery been shaped and transformed in the present, and 
how does it influence the definition of local cultural heritage and transhumant tracks 
as potential cultural tourism routes? Are communities of practices and heritage-
keepers actually involved in narrating and representing themselves, or are they 
still represented, from the outside and by hegemonic actors, through “ethnographic 
authority” (…). (Bindi 2020: 25)

Када се баци поглед уназад, на резултате ранијих научних истраживања 
у нашој средини, могуће је да се примети да, без обзира на богатство и 
ширину тема, није обраћана довољна пажња на субјективну димензију 
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људског искуства, као ни на изналажење ваљаних начина да се та искуства 
у свој својој комплексности искажу. Стицајем сложених околности, од 
којих су неке већ наговештене, данашња ситуација на терену захтева да се 
та проблематика озбиљније узме у обзир.

Од класичног истраживања ка наративизацији: трансхумантно 
сточарство у источној Херцеговини на почекту XXI века

Истраживање смо започели на прилично традиционалан начин, са 
жељом да утврдимо друштвене услове који одређују садашње стање 
трансхумантног сточарства. Разматрајући грађу коју смо сакупили, 
као и различите материјале који су доступни на интернету, дошли смо 
до питања која у претходним истраживањима нису била отварана. 
Рачвање истраживачких праваца о коме је овде реч може да се прати и 
код других аутора. Тако Летиција Бинди у својим „традиционалније” 
усмереним текстовима сматра да посебан начин одгајања различитих врста 
животиња истовремено одређује облике познавања, приступа и употребе 
земљишта и пасишта. Ради се о односу који је далеко сложенији од просте 
експлоатације. Не само да се у оквиру тог односа долази до хране и других 
производа повезаних са животињама, него се на одржив начин управља 
целовитим екосистемима, чува и одржава биодиверзитет земљишта и са 
њим повезаних животињских врста. Такође, подржава се опстанак облика 
друштвене организације у оквиру којих се преносе знања о одговорном 
управљању природним ресурсима. У том смислу, одржавање и јачање онога 
што Биндијева назива „заједницама испаше” (енг. grazing communities), 
а што се у домаћој науци понекад називало „режимом планине” (Krstić 
1983), представља вредну алтернативу данас све теже одрживом систему 
индустријског одгајања и експлоатације стоке (Bindi 2022: 1).

Слично Биндијевој која је у неким својим истраживањима ишла за 
емпиријски усмереним утврђивањем основа трансхумантног сточарства, а у 
другим радовима отворила питање разних облика уметничке наративизације 
животних искустава сточара, и у нашем истраживању, које смо спровели 
током јула и августа 2022. године на подручју источне Херцеговине, 
изнедрило се у познијој фази рачвање усмерења истраживања. С једне 
стране, нашла су се традиционалнија питања структуре и организације 
сточарског пословања, а са друге, питања личних стратегија преживљавања, 
животних стилова и еколошких тема. Нови слој проблема је подложнији 
наративизацији од старијег, иако се оба у суштини исказују наративним 
формама. У новом слоју налазе се наративи који садрже следеће мотиве: о 
слабљењу традицијских норми везаних за „режим планине”; о оживљавању 
праксе у послератној ситуацији; o савременој комерцијализацији 
традиционалних облика сточарства; о избору стила живота и личној 
слободи. Скоро сви наведени мотиви бивају уткани у својеврстан кључни 
наратив о истовременој тежини и лепоти пастирског начина живота.

Традиционална, историјска, организациона и структурална питања, 
на пример питање Влаха, њихове родовске организације и утицаја на 
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трансхумантно сточарство, затим питања везана за племенску организацију 
и традиционалне колективне облике својине и права коришћења добара на 
тој својини, која су спадала у област обичајног права, нису више у фокусу 
казивача и истраживача. Даље, поједина „стара” питања, попут утицаја 
географских и геоморфолошких фактора, добијају нови значај или форму, 
док се такође отварају и нека потпуно нова питања која нису била у жижи 
интересовања пређашњих науника. Ради се о сложеним процесима промена, 
у оквиру којих се истовремено мењају теме проучавања и типови научног 
приступа. Наговештај сложености промена и последица њиховог садејства 
је могуће пронаћи у запажањима која износи Биндијева:

As Clifford Geertz was among the first to point out (1973, 1988), narratives become 
part of a bundle of materials and complex relationships with local stories, official 
historiography, hybrid ethnographies of the present, contemporary ‘heritagizing’ 
processes about the tratturo (sheep track), and transhumant cultures. This encounter 
grants space to performances and narrations that ever more frequently package and 
commoditize landscape as a touristic experience of the past (…). (2020: 37)

Садашња ситуација по питању трансхуматног сточарства и однос 
наших испитаника према том феномену може се описати у виду различитих 
наратива, које смо покушали да систематизујемо у неколико група.

1. Прва група наратива тиче се историјских процеса и описа својинских 
односа у различитим историјским периодима. Биндијева (2020) скреће 
пажњу на основну динамику таквих наратива, како на основу промишљања 
једног броја кључних аутора (Тим Инголд, Маријана Гулестад), тако и на 
основу сопствених запажања:

Narratives about pastoralism contribute to defining a relationship to the past and 
an idea of temporality embedded in the landscape (…) This could be articulated 
as internal temporality: the time of the transhumance (stops, movements, delays) 
and external temporality – the act of remembering transhumance as a traditional 
practice. Such remembering takes place in the reflexive relationship between “the 
now of the writing, [and] the then of the narrated past (…). (2020: 24)

Наративи о историјским периодима тичу се, најпре, османског периода 
током којег је земља поседована од стране ага и бегова давана на коришћење 
локалним сточарима. Затим, аустроугарски период доноси новину тако 
што је земљиште прешло у власништво сељака, док је истовремено грађено 
мноштво резервоара за воду коришћених у војне сврхе. Државно регулисана 
права приступа и накнада током аустроугарског наставила су се и током 
југословенског периода („ниси могао свукуд’ чувати”). За разлику од 
претходних раздобља, у савременом периоду су правно-својински односи 
нејасни и непотпуно регулисани („чије овце тога и планина”, „све је ово 
моје, чије овце тога и планина”), што подсећа на амерички систем отворене 
границе у XIX веку (Hristić 2012). У оквиру наратива о историјским 
периодима долази до наглашавања разлике између периода социјализма и 
савременог доба. Док је у претходном периоду то била важна економска 
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делатност наших саговорника, у потоњем је сточарење заступљено као 
допунска економска активност и вид разоноде. После Другог светског 
рата, постојање сељачке радне задруге описано је уз помоћ једне анегдоте. 
Видевши да председник задруге једе кајмак од заједничког млека, сточари 
су одлучили да преосталу сламу продају и да од тих пара оду у кафану, а 
да ако им неко нешто замери запрете да ће испричати оно што су видели. 
Затим, од почетка шездесетих година XX века сточарством се бави све мањи 
број људи, што се описује једним специфичним примером, а то је отварање 
фабрике тепиха у Билећи. Многи сточари постали су индустријски радници, 
а њихови потомци такође нису наставили да се баве сточарством:

Све је потрчало у фабрике, јаде, свак’ је напуштио своју кућу, своје имање, 
све своје радове и саш’о је у фабрику на Билећанку да ради. Шта сад – нит’ 
Билећанке, нит’ плате, сад се нема више ђе вратит’, то је све пропало. (м. рођ. 
1968. год., разговор вођен 21. 7. 2022. године)

Други пример односи се на враћање земље општини Гацко, што су 
људи радили како би „скинули порез” и могли да добијају дечије додатке. 
Касније њихова деца нису могла да поврате земљу у своје власништво. 
Потом следе наративи који се односе како на рат 1992–1995. године, тако и 
на оно што је уследило након војних сукоба. У питању су измењена етничка 
структура сточара, промена родних односа („Нема више мушки’ домаћина, 
жене се питају и држе новчаник”) (м. рођ. 1948. год., разговор вођен 18. 
6. 2022. године), као и принудне миграције које су довеле до преображаја 
имовинске структуре, губитка посла и сигурних прихода, што је људе 
покренуло да траже нове изворе прихода.

Напослетку, наративи о последицама рата садрже незадовољство 
порастом стопе криминала и корупције, начином расподеле средстава у 
Републици Српској, односно регионалним економским разликама. 

Некад је постојао ред, обичај и традиција, ’Ерцеговина било поштено мјесто 
до рата, док није завладала свака мафија, свак’ се увукао. (м. рођ. 1948. год., 
разговор вођен 18. 6. 2022. године)
Коме је донио рат добро – никоме, моји су ратовали, а мореш рећ’ скоро нико 
на државном послу (...) ова јадна Херцеговина, да је памети било требали смо 
да имамо као неку САО Херцеговину, сваки динар оде у Бања Луку. (м. рођ. 
1953. год., разговор вођен 20. 7. 2022. године)

2. Следећа група наратива односи се на путање, односно правце 
и начине вршења сточарских кретања, који су измењени у односу на 
претходне историјске периоде. О значају кретања, поготово ходања као 
облика кретања, инспиративне мисли исписују Инголд и Вергунст:

Our principal contention is that walking is a profoundly social activity: that in their 
timings, rhythms and inflections, the feet respond as much as does the voice to the 
presence and activity of others. Social relations, we maintain, are not enacted in situ 
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but are paced out along the ground. (…) Drawing on a phenomenological tradition 
(Jackson 1996), we aim to embed our ideas of the social and the symbolic within 
the immediate day-to-day activities that bind practice and representation, doing, 
thinking and talking, and to show that everything takes place, in one way or the 
other, on the move. (2008: 1–3)

Нешто даље, Инголд и Вергунст конкретизују своје опште тезе о значају 
кретања, повезујући их са искуствима пастира: 

(...) a feel for the land (...) is mediated as much by feet of the animals they follow as 
by their own (...) Every shepherd knows that to manage a flock one must be able to 
see the world, as it were, through the eyes of the sheep, to understand their rhythms 
of grazing on the move and to be alert to their moods and motivations. (Исто: 11)

У нашем истраживању пажња се фокусира на правце и начине 
вршења сточарских кретања, а мање на феноменолошки аспект, односно 
на доживљај оних који се крећу. Док се некада са стоком ходало или се 
ишло на коњу, данас се користе моторна возила, најчешће камиони, док 
појединци користе комбиновани метод (камиони и коњи). Некада су правци 
кретања били другачији јер су били краћи у смислу дужине али захтевнији 
јер се ишло узбрдо и низбрдо, а од дужине дана зависило је то где ће људи 
преноћити са стоком („конак”). Данас се људи крећу магистралним и 
регионалним путевима, а ређе планинским стазама и пределима на којима не 
постоји ниједан друм. У прошлости су верски празници диктирали полазак 
на планину, тј. „издиг” (после покретног празника Духова тј. Тројица, 
„након киша”), као и силазак са планине, односно „здиг” („послије задње 
Госпе”, тј. празника Мале Госпојине 21. 9). У савременом периоду, највећи 
утицај на породице које бораве са или без деце на планини има школски 
календар. Заједничко ходање, изузев у случају са једним испитаником, 
нисмо практиковали са осталим саговорницима, као што су то чинили други 
истраживачи како би се приближили својим информантима и остварили 
дубљи и непосреднији однос (Bindi 2020: 22–53). 

3. Наредна група наратива односи се на технологију производње. Такви 
наративи углавном указују да је приметна трајност основне технологије 
производње. На пример, сазревање производа врши се искључиво у 
мешинама, уз модернизацију појединих елемената, као што су посуде за 
млеко и сир. Иако већина и даље користи дрвене судове, поједини су прешли 
са дрвених на пластичне и челичне („у мене ростфрајна шерпа”). Казивачима 
је позната терминологија дрвених посуда за прављење и чување сира, али 
је из горепоменутих разлога не користе. У питању су „кабо” у кога се музе 
млеко, „котлови” за варење, „шкипови” за разливање млека и прављење 
кајмака, „бурила” (бачве, бурад), „жвањови” и каце за чување сира. Дошло 
је и до промене технологије муже крава, односно поједини испитаници 
увели су електричне музилице. Елементи који су побројани о наративима 
о технологији производње и другим темама у ствари представљају кључне 
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теме аграраног наслеђа. О наведеној тематици у српској етнологији и 
антропологији писао је у новије време Марко Стојановић:

Управо стога, концепт аграрног наслеђа – у својству једног од чинилаца, који 
би могао да укаже на правилан пут изласка из зачараног круга производње 
хране путем еколошког загађења „из најбољих намера”, подразумева очување 
глобално значајних система пољопривредног наслеђа. У питању су, како се 
наводи, изванредно очувани пејзажи, који укључују биолошку разноврсност 
драгоцену за пољопривредне активности, одрживе екосистеме и културно 
наслеђе. (...) Одређење аграрног наслеђа, које се у начелу може повезати с 
етнографским наслеђем, указује на то да систематско коришћење земљишта 
и природног окружења у целини, при чему се посебна пажња обраћа на 
одрживост значајних одлика биолошке разноврсности, резултује, услед 
прилагођавања заједнице и следствених задовољавања њених потреба, 
интерактивним релацијама међу културом и природом, те дуготрајно живим 
привредним развојем. (2020: 124)

Схватање концепције аграрног наслеђа још увек није у потпуности 
заступљено у наративима наших казивача, али постоје назнаке да, 
захваљујући медијским и научним наративима, та сазнања полако улазе у 
оквир њихових размишљања. 

4. Следећи у нашој систематизацији јесу наративи о климатским 
променама који садрже, углавном, инсистирање на скорашњим климатским 
променама. Тако је један казивач нагласио да је вода на Зеленгори у току 
лета 2022. године пресушила на многим местима, као и да се повећала 
температура ваздуха, што се није раније дешавало. Указује се на човека као 
фактор уништавања биодиверзитета („човјек је крив, човјек је као фактор 
нарушио природу, природни изглед”) и скреће се пажња на симболички 
и културни значај приступа води (Knežević 2006). На самрти, отац нашег 
испитаника је чак тражио воду са Зеленгоре, јер без ње „није могао никад”. 
Други информант наглашава да на појединим локалитетима воде има на 
сваких педесет метара тако да за њега не постоје препреке што се тиче 
појења оваца. Најзад, код трећег казивача указује се на снажну везу између 
екологије, људског здравља и идеала здравог начина живота: „Природа, 
зрак, нијесам у прашини, волим ово, уживам (...) так’и сам се родио, так’и 
ћу и умријет’” (м. рођ. 1968. год., разговор вођен 21. 7. 2022. године). Сличне 
проблеме, додуше у широј перспективи, уочава и Марко Стојановић када 
говори о вези аграрног наслеђа и климатских промена:

У том правцу посматрано, и данас препознати глобално значајни системи 
пољопривредног наслеђа условљени су многим чиниоцима који су у основи 
против њихове одрживости, укључујући климатске промене (...) и претеће 
ратове за разнолике природне ресурсе, укључујући воду и чист ваздух. 
Између осталог, озбиљне претње такође представљају мотивациони чиниоци 
због ниског нивоа економске исплативости традиционалних пољопривредних 
пракси и велике потешкоће у обнављању и одржавању ендемских сточарских 
врста и пасмина. С друге стране, културе привређивања оличене у данашњим 
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глобално значајним системима утемељаване су кроз многе генерације 
пољопривредних, као и заједница код којих је узгој различитих врста стоке 
био превасходни ресурс за задовољавање бројних животних потреба, те су на 
тај начин обликовале и одржавале аграрне обрасце и омогућиле настанак само 
њима својствених културних пејзажа. (2020: 124–125)

5. Наредна група наратива тиче се економских, друштвених и државних 
прилика. Најпре, постоји наратив о томе да испитаници све своје производе 
са катуна (сир, кајмак) могу да продају сталним муштеријама, али немају 
подршку државе. Приметни су, стога, све израженији неолиберални 
економски односи и слабљење, односно повлачење државе (Ivanović 2008: 
90–92; Simić 2008). Таква ситуација погодује нерешености имовинско-
правних односа, што даље доводи до отварања простора за неконтролисану 
туризмификацију планинских предела. Један од примера је недавна 
парцелизација плацева и продаја истих ради изградње викендица под 
општинском ингеренцијом на једној страни планине Зеленгоре. Такви 
примери примећују се и на сличним локалитетима, односно оближњој 
планини Бјелашници на међи северне/источне Херцеговине и средње/
југоисточне Босне:

Due to the growing number of visitors, the purpose of many agricultural buildings 
and plots of land has changed and adapted to the new requirements and desires of 
tourism. This has often been accompanied by the process of creating the heritage 
and identity of the place, which includes local hospitality, cuisine, wool products, 
music, singing, and storytelling, etc. (...) Although there are many different local 
reactions to tourism (rejection as well as acceptance) and although tourism is a 
relatively new aspect of everyday reality in the village (changed infrastructure, new 
facilities, etc.), it does not refute or hinder the transhumance practices on Bjelašnica 
mountain. The question that remains open is therefore related more to the future of 
tourism in Lukomir. (Filak and Gorišek 2022: 289, 294)

Управо зато, поједини испитаници, поготову крупнији власници, 
инсистирају на томе да трансхумантно сточарство у данашњим условима 
не може да опстане без систематске подршке државе. О таквој подршци у 
земљама Европске уније већ постоји литература (Nori and Gemini 2011). С 
друге стране, одсуство државне подршке води јачању индивидуализма у 
избору решења.

6. Последњи у нашој систематизацији су наративи о лепоти предела, 
сопственом осећају слободе и задовољству животом. Они су важни за 
сагледавање мотива међу људима у источној Херцеговини који се баве 
трансхуматним сточарством. Један казивач наводи да је некада срећа била 
то што је по петоро или шесторо деце спавало на дрвеном кревету пуњеном 
сламом („сламарица”), телефона није било, пошта се налазила на пет 
километара удаљености, а како наглашава информант:

Најгоре је било ко је љубавио, тада чекај писмо по два мјесеца, прође љето док 
дође писмо од ђевојке, а сад свако мало ето га. (...) Планина је највиша слобода 
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која може бит’, никаква ваздушна бања у свијету нема ко што је сад ође (...) 
природа, зрак, нијесам у прашини, волим ово, уживам (...) так’и сам се родио, 
так’и ћу и умријет’. (м. рођ. 1968. год., разговор вођен 21. 7. 2022. године)

Следећи казивач сличних је размишљања, па тако наводи следеће: 
„Окрећем ја жену и ђецу томе, ја сам то заволио као дијете и тако љетов’о 
ту (...) вазда сам волио планину, вјеруј ти мени да ја то волим изнад свега, 
ја да могу, ја не би с’лазио одавде” (м. рођ. 1982. год., разговор вођен 20. 7. 
2022. године).

Наредна испитаница навела је да се сточарством бави не само зато што 
је то исплативо, већ и зато што је покретачка снага тог посла љубав. Како 
наводи „то је оно што покреће човјека на рад, а кад ради он може нешто 
створити, мора само радити стално”. Укратко, за њу је „плаништарење”, 
тј. бављење трансхумантним сточарством „једина узвишена слобода коју 
немају други људи” (ж. рођ. 1964. год., разговор вођен 21. 7. 2022. године). 
Како наводи друга испитаница: „Нашли смо себе у овоме, да изведемо дјецу 
на пут (...) нашли смо себе, само нађи себе, у свему треба наћи себе” (ж. 
рођ. 1965. год., разговор вођен 20. 7. 2022. године). Парадокс повезивања 
тешкоће и лагодности бављења сточарством се у појединим наративима 
разрешава кроз дихотомију некадашњег и садашњег живота. Тако један 
казивач некадашње стање описује као тегобан живот, а данашње као лагодан: 
„Велика разлика прије и сад, а прије није било него слама и кревет дрвени, 
по петеро, шестеро спавало на једном том кревету, данас француски лежај, 
ово више нису планине, ово ти је више Херцег Нови” (м. рођ. 1968. год., 
разговор вођен 21. 7. 2022. године). Врло често се наративи информаната 
о лепоти природе и њиховим мотивима за бављење послом и животом у 
природној средини повезују са спољашњим наративима о економским и 
туристичким потенцијалима локалитета, што у неким случајевима доводи 
до парадоксалних последица, о чему пише Биндијева:

Herders and shepherds are often externally driven, sometimes inspired by the 
exceptional spectacularization of transhumance-as-an-event and the mirage of 
economic growth and support from external programs and funds. This can make 
them victims of facile marketing operations and/or the illusion of incontrovertible 
development processes (...). (2022: 168)

Даљи путеви наративизације: медијски текстови
 о трансхумантном сточарству у источној Херцеговини

У претходном одељку, пажња је обраћена на наративе које производе 
сами актери, као и на облике наративизације које на основу тих наратива 
производе поједини припадници научне заједнице. Међутим, у данашњем 
времену све значајнију улогу добијају наративи које о трансхумантном 
сточарству производе разни медијски извори.2 Репертоар постављаних 

2 На првом месту, у питању су кратки видео снимци са платформе Јутјуб, скоро сви снимљени 
и прављени као интервјуи. Због ограниченог простора који нам је стављен на располагање, на 
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питања је у већини материјала сличан. Како изгледа, оно што казивачи 
понављају у одређеној мери је обликовано притиском који „ловци на 
наративе”, односно новинари, видео аматери и други медијски посленици 
врше. Сви они пажљиво мотре које теме добијају највећи број прегледа, а 
затим настоје да управо ти садржаји буду заступљени у њиховим прилозима. 
На тај начин се затвара круг између публике, сакупљача наратива и 
информаната са терена. На разлику између научних и медијских наратива 
скреће пажњу Шанахан у студији о медијским наративима о трансхумантним 
сточарима у Кенији, Индији и Кини: 

As simplifications, narratives are fundamentally different from scientific theories. 
While scientific facts are falsifiable, narratives are not. They escape the checks and 
balances of science – such as publication of evidence, peer review and replication. 
Narratives need the support of scientific authority but at the same time they need to 
avoid the complexity and conditional nature of scientific knowledge and this is why 
they exist. Narratives can be fairly relevant representations of the situation they are 
designed to address. But like wide-angle camera lenses that capture a huge range of 
variety, the scenarios they produce are increasingly distorted at the edges. (2013: 3)

Сложене последице контакта казивача са представницима различитих 
електронских медија отварају тему медијатизације трансхумантног 
сточарства у источној Херцеговини. За нешто мање од двадесет година, 
више од тридесет визуелних материјала је објављено на интернету (сада 
првенствено на платформи Јутјуб). У већину њих уграђен је наратив о 
„тешком и лепом животу” сточара који живе у катунима на висоравни 
Морине, као и на планинама Зеленгора, Волујак и Лебршник. Између осталог, 
због ових романтизујућих и егзотизујућих медијских извештаја, наши 
испитаници су постали сумњичави не само у контактима са новинарима, већ 
и са истраживачима (Filak 2019: 253). Штавише, разоткривање интимних 
детаља о животним искуствима сточара створило је одређене истраживачке 
препреке (Исто: 265). С једне стране, стереотипне представе о „мукотрпном 
сточарском животу”, а са друге, подједнако упрошћене слике о „исконским 
сточарима који живе и раде у природној околини сличној рају”, заједно 
су допринеле поједностављивању представа о сложености свакодневног 
живота сточара. 

Уместо детаљније анализе, направљено је мање истраживање 
текстуалних прилога који се појављују на интернету и порталима. Када је 
реч о текстовима, можемо издвојити медијске извештаје у виду репортажа 
и ауторске текстове. Репортаже садрже извештаје са терена и дословно 
пренете разговоре са казивачима, док се у ауторским текстовима могу наћи 
креативно интерпретирани садржаји из различитих извора (разговори, 
анегдоте, сећања, досетке). Репортаже под насловом „Краљице сира 
(7): Домаћи кајмак чувар традиције” из 2018. (аутор Маја Бегенишић) и 
„Сточарски је живот тежак” из 2009. године (аутор Небојша Колак) обилују 

овом месту неће бити детаљније анализовани прилози о трансхумантном сточарству у источној 
Херцеговини са Јутјуба, иако је то тема која завређује подробније истраживање.
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исказима којима се детаљно описују технологије производње сира и кајмака, 
просечан радни дан, начин пласирања производа, као и „лепоте природе” у 
којој су казивачи проводили већи део времена са породицом и стоком.

Било нас доста дјеце, шест сестара и један брат. А онда и других са разних 
страна. Са мајком сам све радила и од ње научила. Гонили смо краве и овце, 
правили сир и кајмак у мјешини. Ту бисмо живјели са родитељима цијело 
љето, од краја маја до октобра. Било тешко вријеме, само да се преживи. Али, 
било нам је лијепо на Зеленгори. Природа дивна, здраво смо јели, дружили се 
са свима, иако смо имали и пуно да радимо.3

Док са једне стране провејава наратив о природним лепотама, с друге 
стране се јавља наратив о „тешком животу”, односно тешким условима 
рада: 

Ама знате какав је живот? То је живот мукотрпан. Више неће нико, оно 
што би рекли, да узме прут. А ми смо принуђени, бар из Билеће. Јер знате 
привреда билећке општине налази се фактички сва на кољенима, што би рекли 
народним изразом. Ја овдје током љета, ја и супруга и троје дјеце изађемо три, 
три и по мјесеца, фактички четири мјесеца и овдје се бавимо скупљањем сира, 
кајмака. Потјерам нешто и туђих оваца и крава. Морам да се борим за голу 
егзистенцију, за свој живот, да бих школовао троје дјеце. Ево видите, ја сам 
принуђен из Билеће да дођем трбухом за крухом, што би рекли.4

Ипак, испитаници сами ублажавају своје исказе о „тешком животу”, 
наглашавајући лепоту и задовољство које им пружа бављење трансхумантним 
сточарством:

Први дан кад сам дошла овдје, наставила сам са прављењем сира. Нисам имала 
посао, а морала сам нешто да радим. Хтјела сам, не могу улудо да сједим! А 
ни ово не зна свако. Велики је посао. За прераду млијека сам се опредијелила, 
а нас двоје заједно радимо мало и око земље. Живимо од нашег рада и мужеве 
пензије. И добро нам је. Уживам у свом раду и намјеравам да купим још једну 
краву.5

Наратив који се такође примећује везан је за еколошке теме, уско 
повезане са економским приликама породица које се баве трансхумантним 
сточарством:

Крај је стварно богат: од дивље крушке, јабуке, шипурике у јесењем периоду, 
преслице, метвице. Ово је дар природе. Бог је створио природу – жива вода, 
извори, сир, кајмак, то је све еколошки чиста, здрава храна. Ја бих пожелио 
сваком иоле грађанину Републике Српске, па и Федерације да изађе на ове 
просторе да види о’шта народ овдје ствара и о’шта живи.6

3 Види у: https://radiotrebinje.com/vijest/kraljice-sira-7-domaci-kajmak-cuvar-tradicije.
4 Види у: https://www.slobodnaevropa.org/a/1910993.html.
5 Види у: https://radiotrebinje.com/vijest/kraljice-sira-7-domaci-kajmak-cuvar-tradicije.
6 Види у: https://www.slobodnaevropa.org/a/1910993.html.
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Ауторски текстови, као што је „Смрди вам сир!!!” из 2012. године (аутор 
Раде Ликић), издвајају поједине занимљиве мотиве а затим око њих плету 
веште наративне конструкције од елемената различитог порекла. Стога, део 
текста преносимо у целости:

Смрди вам сир!!! Ово је наводно, прије неколико деценија на столачкој пијаци 
„Тепи”, извјесна добродржећа госпођа љутито приговорила једном домаћину 
из Љубиња који је на тезги држао мјешину са сиром.
„Сачекај бона, мало”, одговорио јој је сељак и одмакао се који метар од тезге.
„Смрди ли сад?”
Да ли се ово заиста догодило или је то једна од херцеговачких легенди које се 
годинама препричавају од мјеста до мјеста, наравно са различитим актерима, 
остаје тајна. Међутим, слушао сам лично комшију који ради на Западу, у 
Њемачкој, како је једном згодом као маренду на „арбајт” понио мало сира из 
мјешине, прокријумчареног из завичаја. Када је на паузи отворио посуду са 
сиром, шеф ужаснут мирисом те непознате и на први поглед опасне твари, 
одмах му је дао слободан дан, и још му је обећао повишицу уз услов да „то” 
више не доноси на посао(!).
Било како било, сир из мјешине, тај уз раштан најпознатији херцеговачки 
прехрамбени артикал, није за свакога. На особе које се први пут сусрећу са 
њим, непријатно ће дјеловати његов оштар мирис. Они слабијих живаца, који 
га први виде у мјеху од овчије коже, врло се лако могу психички узнемирити. 
Тако је једна љубињска снајка, родом Србијанка, која се са овим херцеговачким 
продуктом сусретала само у најлонским кесама за замрзивач, које су из завичаја 
стизале на разне начине и успут га заволила, у посјети мужевом родном крају, 
у изби свекрове куће угледала необичан и застрашујући предмет.
„Тата, шта је оно?”, упитала је свекра.
„Како шта је невјеста?! Па мјешина!”, са чуђењем у гласу, одговорио је свекар.
„Па шта ће вам тако одвратна ствар?”
„У њу мећемо сир, невјеста! Онај што га ти увијек тражиш да вам пошаљемо!”, 
помало љутито одговорио је изнервирани свекар.
„Пииих! Немојте га тата више слати, молим Вас!”
Ми који смо одрастали са сиром из мјеха, према њему гајимо посебне, готово 
идолопоклоничке осјећаје и његов оштар, жесток мирис, за нас је опојан 
попут неког дизајнерског парфема. Моја баба као какав Француз, сваки оброк 
почиње и завршава са сиром из мјеха.7

Аутор овог текста наводи микрорегионалне разлике у справљању сира 
и кајмака на нивоу данашње источне Херцеговине, комбинујући историјска 
предања са анегдотама:

Сир из мјеха производио се у свим сточарским брдским крајевима, али 
постојале су разлике, не толико у технологији колико у обради млијека. У 
југоисточној Херцеговини, или Хумнини, из млијека се не вади масноћа, 
док у сјеверној Херцеговини сељаци скидају мрс са млијека и тако добивају 

7 Види у: https://mojahercegovina.com/sir-u-hercegovini/.
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прворазредан кајмак, а сир који добију послије такве обраде називају Торотан. 
Овај сир је сух и тврд, и према непровјереним историјским изворима, током 
деветнаестог вијека, за вријеме устанака, успјешно је коришћен као стрељиво 
у недостатку олова.8

Завршна разматрања

У овом истраживању, пошли смо од утврђивања стања трансхумантног 
сточарства на подручју источне Херцеговине на почетку XXI века, као 
и покушаја мапирања могућих приступа антрополошког проучавања 
наведеног феномена. На том путу, уочени су проблеми који су нас 
усмерили ка питањима која у претходним истраживањима тих тема нису 
била отварана. Учинило нам се да је могуће утврдити везу између пораста 
интересовања за трансхумантно сточарство у ширем друштву и све већег 
броја различитих текстуалних прилога на интернету и порталима. Такође, 
приметили смо да постоји веза између начина на који је сточарски живот 
приказан и начина на који казивачи разумеју и доживљавају сопствено 
искуство. С тим у вези јесте и жеља саговорника да утичу на то како 
други виде њихов начин живота и како су они представљени у медијима. 
У потрази за истраживачима који су пред собом имали сличне проблеме 
и трагали за начинима њиховог решавања, издвојила су се истраживања 
Летиције Бинди. Наведена ауторка свој приступ одредила је тако што је 
себи за циљ поставила упоредно истраживање различитих врста материјала 
у потрази за оним наративним саджрајима који их спајају и повезују:

Through narratives, audiovisual documentaries, and performances, we can still reflect 
on the vagrant everyday philosophy of transhumance and the deep human-animal 
bonding it entails. These literary accounts, in dialectic tension with ethnographic 
reports, refer to the radical “ecological awareness” of pastoral communities and 
their profound sense of moving as well as the dense relationship between “the 
geography of land and the geography of spirit” (...). (Bindi 2020: 37)

У овом истраживању примарни интерес био је препознавање елемената 
утицаја савремене ситуације на виђење и опис друштвене стварности, 
а не толико потрага за целовитошћу наративних облика. С друге стране, 
наведене теме поседују значај за савремену српску фолклористику утолико 
што садрже мотиве које су истакли саговорници описујући своја животна 
искуства. Међу различитим наративима које смо уочили у анализованим 
материјалима, издвајају се две кључне теме – тема тешког живота у 
суровим природним условима и тема лепоте природе која отвара могућност 
досезања унутрашње слободе. У питању је парадоксална животна ситуација 
коју подједнако одликују мука коју намећу сурови животни услови и љубав 
коју та иста снажна природа успева да изазове у људима. Примећено је 
да тај парадокс у неким наративима бива разрешен дихотомијом између 
некадашњег и садашњег живота. 

8 Види у: https://mojahercegovina.com/sir-u-hercegovini/.



338

Начин на који се обликују наративи у великој мери утиче на то како ће 
у јавности бити виђени трансхумантни сточари и њихова делатност:

Ultimately, though, it is editors – not reporters – who decide how a media outlet 
will cover an issue. Any effort to improve the media narratives around pastoralism 
will need to engage these gatekeepers as well as the journalists with stories to tell. 
If media narratives fail to improve, pastoralists and their advocates will need to 
take advantage of new media tools and other communication tactics to bypass these 
intermediaries and speak more directly with policy makers, fellow citizens and 
other audiences. (Shanahan 2013: 19)

У том смислу, постоји велика одговорност свих који производе наративе, 
како самих сточара, тако и оних који се баве њиховим истраживањем, 
односно популаризацијом и медијским представљањем у јавности. Та 
одговорност тиче се како судбине самих сточара и њихових животиња, тако 
и природе у којој они живе и раде, а у извесном смислу и ширег друштва. 
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A HARD, BUT PLEASANT LIFE: SYSTEMATIZATION 
OF CONTEMPORARY NARRATIVES ON TRANSHUMANT PASTORALISM 

IN EASTERN HERZEGOVINA

Summary

The issue of transhumant pastoralism provides an opportunity to integrate the traditions 
of ethnology and anthropology and folkloristics. The problems observed in the research 
on transhumant pastoralism in Eastern Herzegovina differ from those that were of key 
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importance in previous studies. Nowadays the questions of personal survival strategies, 
lifestyle choices, and environmental issues have become prevalent. The collected 
narratives contain the following motives: the weakening of traditional norms related to 
the “mountain regime”; the revival of pastoralist practices in the post-war situation; the 
modern commercialization of traditional forms of pastoralism; lifestyle choices and issues 
of personal freedom. The primary interest of the research was to determine the influence 
of the contemporary situation on the way our informants described their social reality. 
Over time, additional problems opened up. First, the question of the way in which media 
texts thematize pastoral life. Second, the influence media narratives have on pastoralists’ 
perceptions of themselves. Media texts created in the last fifteen years bear witness to the 
romanticization and exoticization of pastoralist life. Thus, stereotypical representations 
of “arduous pastoral life” and equally simplified images of “Eden-like living conditions” 
and “unspoiled nature” are observed. The result of such practices is the simplification of 
notions about the everyday life of pastoralists in Eastern Herzegovina. The paradox of 
connecting ideas of both the hardship and facileness of pastoralism is resolved in some 
narratives through the dichotomy of past and present life. In this sense, there is a great 
responsibility of all those who produce narratives: the pastoralists themselves, those who 
subject them to research, and those who create media representations about them. This 
responsibility concerns the fate of the pastoralists themselves, their animals, as well as 
the nature in which they live and work, and in a certain sense also the wider society.

Keywords: narratives, transhumant pastoralism, media texts, Eastern Herzegovina, 
Bosnia and Herzegovina.
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ПРОФЕСИОНИЛИЗАЦИЈА МУЛТИИНСТРУМЕНТАЛИСТА 
КАО ЧУВАРА ТРАДИЦИЈЕ У ДОБА ДИГИТАЛНЕ КУЛТУРЕ**

Процес ревитализације и ревалоризације традиционалних 
инструмената у Србији интензивиран је од 1990-их година и све до 
данас се развија у различитим контекстима, при неотрадиционалној, 
етно и world music сцени. Одабиром неколико истакнутих 
мултиинструментaлиста (енгл. multi-instrumentalist) који делују 
у оквиру савремене неотрадиционалне праксе, покушала сам да 
дефинишем функционалне улоге традиционалних инструмената и 
елаборирам дивергентна значења која се уз помоћ њих уписују. Након 
аналитичког сагледавања музичких сегмената одабраних извођења 
истих мелодија на различитим инструментима, као и естетско/
идентитетског позиционирања мултиинструменталисте, неминовно 
се наметнуо вишедеценијски проблем дефинисања профила 
професионалног и аматерског свирача, а уједно се јавила и потреба за 
увођењем нове, подробније класификације. На основу дескрипције и 
компаративне анализе прикупљених података, посредством примене 
експлоративне методе (истраживање, испитивање и извиђање), 
покушаћу да прикажем музичко, културолошко и идеолошко 
обликовање неотрадиционалног мултиинструменталисте чије се 
свирање у доба дигиталне културе, услед друштвено-економских 
околности значајно мења, професионализује.

Кључне речи: мултиинструменталиста, неотрадиција, ревитализација, 
идентитет, полу-професионално.

Увод

Музика одвајкада представља непресушан извор испитивања,  
(ре)дефинисања и тумачења бројних социокултурних понашања у која 
се кроз вишеструке слојеве друштвеног система уписују разноврсна 
музичка и ванмузичка значења. Индивидуално или групно креирање 
и звучно перципирање различитих жанрова испољава се као вокална, 

* aprokic97@gmail.com 
** Рад је настао као резултат истраживања спроведених у оквиру мастер рада под насловом „Процес 
ревитализације традиционалних народних инструмената кроз кросгенерацијско музичко/естетско 
и идентитетско позиционирање  мултиинструменталиста”, који је, под менторством др Иве Ненић 
одбрањен у септембру 2022. године на Факултету музичке уметности у Београду.
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вокално-инструментална и инструментална музичка формација. У односу 
на вокалну традицију, истраживање и бележење традиционалне вокално-
инструменталне и инструменталне музике на простору бивше Југославије 
све до друге половине 20. века, па и задуго нагон тога, није било у 
фокусу многих истраживача, путописаца, музиколога и етномузиколога. 
Првобитна етномузиколошка истраживања инструменталне музике кроз 
записе различитих генерација фолклориста и етномузиколога најпре 
су се односила на локативно мапирање, класификовање и дефинисање 
ерголошких карактеристика традиционалних инструмената. Након 
примене претежно историјског модела проучавања, од деведесетих 
година 20. века етномузиколози попут Димитрија Големовића, Мирјане 
Закић, Јелене Јовановић и многих других, инструменталну музику тумаче 
контекстуално,1 док се након двехиљадитих истраживања усмеравају 
на индивидуалну етнографију перформанса2. Иако су се поједини 
етномузиколози (Димитрије Големовић, књига Народни музичар Крстивоје 
Суботић (2009); Мирјана Закић, књига Душом и фрулом: Добривоје 
Тодоровић (2015)) бавили тумачењем индивидуалног у својим радовима 
музичког изражавања истакнутих народних свирача који свирају неколико 
традиционалних инструмената, oвај рад настоји да на основу дескрипције, 
компаративне анализе прикупљених података, и примене експлоративне 
методе (истраживање, испитивање и извиђање), допринесе проучавању 
места и улоге савременог мултиинструменталисте и његовог индивидуалног 
позиционирања у различитим друштвеним и културним системима. Ово 
поље проучавања отворило је многа питања: Које су препреке, а који путеви 
развоја савремених свирача на неколико традиционалних инструмената? 
Шта подразумева појам аматер и да ли је он погодан за све извођаче 
неотрадиционалне музике?

Полазећи од дефиниције Марка Слобина (Mark Slobin) да смо 
„svi mi individue muzičke kulture”, Тимоти Рајс истиче значај употребе 
методолошког концепта заснованог на субјекту (индивидуи) као друштвеном 
и саморефлексивном бићу које у одређеном времену и простору кроз 
интеракцију са другима, уписује различита значења (2008: 28–29). Говорећи 
о представницима неотрадиционалне сцене, појму неотрадиционалног 
пришла сам и преко модела својеврсне музичке ренесансе (music revival) 
Тамаре Ливингстон (Tamara E. Livingston) која наводи да је најважнија 
карика поновног музичког буђења делатност неколико појединаца („Core 
revivalists”, чувара традиције) друштвених инсајдера или аутсајдера, који 
осећају јаку везу са оживљавањем традиције, чији је циљ стварање нове етике, 
музичког стила и естетике која је у складу са обновитељском идеологијом 
коју пропагирају (Исто: 69–70). Истовремено, предмет проучавања 
јесу и професионални мултиинструменталисти и њихово суочавање са 

1 Одређени феномени не тумаче се изоловано већ у садејству са социјалним, културним и 
економским чиниоцима његовог окружења (Ненић 2004: 5).
2 Амерички етномузиколог Тимоти Рајс (Timothy Rice) деведесетих година 20. века у својој студији 
Toward the Remodeling of Ethnomusicology ставља акценат на индивидуално креирање и доживљај 
музике као најслабију област развоја у етномузикологији.



343

изазовима бимузикалности. Да ли је технички бравурозно свирање на 
неколико традиционалних инструмената довољно да професионалног 
мултиинструменталисту дефинише као извођача са вишефункционалним 
музичким способностима или је, како Ментл Худ (Mantle Hood) наводи, 
поред свирања као најмањег дела значајно разумевање ванмузичких 
фактора који ту музику обликују (1960: 58)?

Чувари традиције

Уласком у веће инструменталне формације некадашња, најчешће 
солистичка функција традиционалних инструмената бива подређена 
новим свирачким околностима, те најпре у оквиру етно сцене од средине 
двехиљадитих, традиционални инструменти постају предмет засебног 
културног препорода. Технолошка достигнућа (развојем интернет мреже 
и Јутјуб платформе) омогућила су слободније путовање у простору и 
времену, те проширила могућност музичког делања, размене искустава и 
повећања броја мултиинструменталиста али и довела до ширења сурогата 
традиционалне музике и убрзане хиперпродукције исте (Шурбановић 
2009: 3). Са тим у вези, одређене групе људи („Core revivalists”) постају 
носиоци покрета обнове у циљу очувања нестајућег националног блага. 
Иако представници генерације миленијалаца, истакнути млади свирачи 
Лука Видаковић (2002) и Филип Савић (2000) посежу за традиционалним 
музичким изразом као најчешћим средством одбране од глобалне идеологије 
универзализма. 

Као најдоступнији инструмент, џиџар тј. вашарска нетемперована 
свирала постаје први инструмент на коме Лука Видаковић учи да свира. 
Истовремено се заинтересовао и за двојнице на којим је научио прво 
локално коло Стара баба и деда које му је одзвиждао његов деда. Репертоар 
за двојнице и дугу свиралу3 најпре је пронашао слушајући наступе 
народних свирача Ненада Шалипура и Љубодрага Мијајловића. Како 
наводи, најрадије свира двојнице, као инструмент који је „најтипичнији 
и најчешће свиран” у околним селима родног града Пријепоља. Као и 
његов учитељ Шалипур, Лука се идентификује са оним инструментом који 
најближе приказује његов родни идентитет. Репертоар који јавно изводи 
на богатом инструментаријуму такође је део локалне културне баштине. 
Ојачавање осећања културне припадности и потврде личне идеологије 
очувања традиције Лука употпуњује неколико година уназад бавећи се 
сакупљањем ношње и учењем свирања на фрули, дугој свирали, окарини, 
двојницама, кланету и гуслама, тако што налази старе казиваче и снима их. 
Као што је истакнути народни свирач Крстивоје Суботић знао имитирати 
певање уз гусле на двојницама (Големовић 2009: 81), тако и овом младом 
свирачу није страно извођење фрулашких мелодија на гуслама. У процесу 
учења и обогаћивања репертоара, народни свирачи попримају одлике 
3 Користећи локални термин свирала, казивач описује једноставну лабијалну свиралу са бридом 
која припада старијем типу фруле дужине од 400мм до 700мм. Више о овом инструменту и разлогу 
именовања дуга свирала, погледати у раду Миликић (2022: 153). 
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професионалних свирача – безграничног тумачења музике (Исто). 
Желећи да одмери извођачке снаге са другим свирачима Видаковић је у 
такмичарском делу наступао неколико пута. Прво место најпре је освојио 
2019. година на Прокопском сабору, свирајући свиралу, а 2023. године на 
Другом сабору свирача двојница и окарина Лука је проглашен за најбољег 
двојничара. Данас најчешће свира у оквиру КУД или самостално на позив 
организатора околних културних манифестација.

Филип Савић (2000) из Сврљига још један je редак пример младог 
инструменталисте који негује традиционално свирање на неколико 
инструмената који припадају локалном свирачком наслеђу. Као и Луки 
Видаковићу, Савићу је фрула била првобитан инструмент, чије је мелодије 
најпре учио преко интернета, а онда се даље усавршавао код старог 
окаринисте и гајдаша Ненадa Јовановићa (1935–2022) из села Преконоге код 
Сврљига. Покушај да се сачува оно што се губи и нестаје, као и да остане 
нешто што ће можда другим генерацијама бити занимљиво, подстакло је 
младог Филипа да научи да свира преко десет аерфоних инструмената. 
Након фруле за коју се заинтересовао са дванаест година, учио се да свира 
дудук, окарину, двојке, кавал, цевару,4 дромбуље,5 а са шеснаест година 
почео је са свирањем на трогласним свирљишким гајдама, двогласним 
јужноморавским гајдама, карабицама.6 Заједно са рођаком Лазаром Савићем 
(2000) и другим вршњацима, Филип је основао изворно удружење Мика 
Шестак по коме су познати као неговатељи некореографисаног фолклора 
уз пратњу традиционалних инструмената. Како наводе, инструменти са 
којима се најчешће представљају због њихове раритетности јесу трогласне 
свирљишке гајде, карабице, двојке, окарина и цевара. Репертоар који на 
њима Филип Савић јавно изводи најчешће је везан за локалну културну 
баштину, па се тако неретко могу чути: Тројанац, Лесковац, Кукуњеш, 
Једностранка, Осмопутка, Катанка, Четворка итд.

4 Цевара припада типу лабијалне свирале са бридом изграђене од дугачке цилиндричне цеви (цца 
600–850) која органолошки гледано представља својеврстан спој дудука и кавала и карактеристична 
је за простор источне Србије (сврљишки, пиротски, неготински, зајечарски крај) (Девић 1977: 52). 
По начину добијања тона (конструкцији писка – утиснутог чепа са узаним прорезом) и држања 
инструмента, цевара је еквивалент дудуку, док је дужина и пречник цилиндричне цеви, број, распоред 
и облику рупа за свирање, гласница, начину поклапања рупица и звучној боји цевара слична кавалу 
(Закић 2015: 53). У Сврљишком крају, према записима Андријане Гојковић постоји старији тип 
цеваре са осам рупа, опсегом велика секста  и два хроматска тона, као и новији тип цеваре са 5 рупа 
за свирање у опсегу мале сексте. (Гојковић 1989: 50).
5 Дромбуља припада идиофоној групи инструмената. У источном делу Србије (Сврљиг) извођачи га 
називају и дрнбољ – инструмент у облику потковице на једном крају је сасвим сужен, а у проширеном 
потковичастом делу, тачно на средини, у мањи засек је углављена еластична челична опруга, која се 
постепено сужава, и на крају је савијена и има обрнут изглед слова „С” (Аксић 2017: 125). Извођач 
предњим зубима, али не јако, стиска сужени део, а шири потковичасти део обично држи левом руком, 
док палцем или кажипрстом окида (трза) еластичну опругу (Исто).
6 Као претеча свиралама са језичком, али знатно лакше изградње карабице представљају 
најпростији инструмент. Писак су пастири правили од зове, док је свирала могла бити од трске, 
цвелике или сламске ражи. Према речима Филипа Савића број рупа варира од два до пет и штимоване 
су према прстима свирача. Савић објашњава: „Срж дрвета изгура се тврђим прутем или нагрејаном 
жицом, док су рупе брушене оштром бритвом која засеца за једне стране, а са друге сусретне, те се 
обликују најчешће у овалну рупу”. Данас је овај инструмент због свог изгледа и реткости у рукама 
мултиинструменталисте Филипа Савића својеврсна атракција.
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Захваљујући преданом вишегодишњем теренском истраживању 
културне баштине Сврљига и околних села на Старој планини, поред 
неколико десетина традиционалних мелодија, Филип Савић сакупља и 
поседује оригиналне примерке ношњи из 19. века. Као ретки млади и активих 
свирача на неколико традиционалних инструмената који су одлучили 
да након завршене средње школе остану у својим местима и да се кроз 
удружење посвете промоцији и очувању локалне културе, обичаја, музике 
и језика, Филип Савић и Лука Видаковић постају медијски препознати и 
означени као „чувари традиције”. 

Аналитички део

Упоредном анализом музичких сегмената истих примера које су 
одабрани мултиинструменталисти у оквиру свог репертоара одсвирали на 
различитим инструментима, покушаћемо да прикажемо да ли се и у којој мери 
активирају могућности инструмента у различитим музичким контекстима, 
како сам извођач третира различите инструменте при свирању исте нумере и 
да ли том приликом свесно обликује особену интерпретацију или пак прати 
стилске одреднице. Систем формалне анализе инструменталне музике коју 
је у српској савременој етномузикологији почетком осамдесетих година 
промовисао Димитрије Големовић, биће примењен и у овом раду.7

У наредном примеру поредићемо нумеру Девојачко коло коју је млади 
извођач Лука Видаковић одсвирао на дугој свирали, двојницама и кланету 
(Нотни пример 1а, 1б, 1ц). Сва три примера заснована су на битематској 
музичкој органзацији у којој се минималне промене уочавају најпре на 
ритмичком, а потом и мелодијском плану. Све три мелодије засновне су 
на уском, нетемперованом амбитусу кварте. Већа мера устаљености и 
доследности уочава се код свих извођења на темпоралном плану (поменуте 
нумере одсвиране су у темпу четвртина cca = 80) и орнаменталном плану 
користећи најчешће следеће украсе: једноструки мордент, једноструки и 
повремено двоструки пралтрилер, једноструки предудар и трилер. Већи 
степен украшавања може се довести у везу са потребом обогаћивања основне 
мелодије уског амбитуса. Примећују се устаљени манир артикулационих 
промена, препознатљива музичка фразирања без већих стилско-
интерпретативних разлика међу извођењима, осим гутуралног извођења 
на дугој свирали и специфичне свирке двојница одсвиране у „предуваном” 
регистру са ритмичком пулсацијом другог гласа претежно на другој доби 
(у контри). Дистрибутивни ритам и уједначен ритмички импулс одлике су 
и ове мелодије посвећене пратњи, традиционалном плесу.

У односу на свог учитеља Ненада Шалипура код кога се уочава већи 
степен слободе при свирању истог примера на различитим инструментима, 
Лука Видаковић је исту нумеру према наведеним музичким сегментима 
на различитим инструментима доследније одсвирао, без већих свирачких 
промена. Међутим, свирачка креативност овог неотрадиционалног 
7 Овај систем анализе заправо је преиначен систем анализе музичких облика заснован на 
постулатима постављеним у оквиру класичне музичке теорије.
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извођача огледа се у преношењу фрулашких мелодија кола на гусле, на 
којима се у традиционалној пракси претежно изводе епске песме.8 Идеја 
за ову врсту креативног искорака дошла је према речима Видаковића у 
току процеса учења инструмента. Свирајући игре уз песму попут Жикино 
коло, Маџарица, Стара баба и деда, Дођи, дођи Миле, Лука Видаковић 
прилагођава нови репертоар инструменту и обратно тако што вешто мења, 
оштро свира и наглашава поједине тонове играчких нумера у оквирима 
тетрахордалног низа. Видаковић плесну мелодију Жикино коло на гуслама 
започиње карактеристичним мелодијским покретом (прва три тона) што 
представља мелодијски кретање карактеристично за гусларски увод код 
десетерачких епских песама. Међутим наредни ритмичко-мелодијски 
след убрзо потврђује мелодију Жикиног кола која по својој форми излази 
из старијег (десетерачки стих), а и новијег (осмерачки стих) репертоара 
гусларских нумера (Нотни пример 1д). С друге стране мелодију изводи у 
првој позицији, у оквирима тетрахордалног низа уз препознатљив украс 
(мордент) који у стакато покрету свира на отвореној жици и првом ступњу 
оплемењујући мелодију на местима логичним за коришћење у гусларској 
пракси. Зглашавање гусала и гласа тече унисоно уз рудиметарније 
присуство украса при певању што показује свирачеву стилску освешћеност. 
Интегрална мелодијска линија јасно се уочава упркос коришћењу већег 
броја орнамената захваљујући одличној артикулацији и музикалности 
свирача која је склона гусларима са дугогодишњим искуством. На основу 
претходног прегледа и анализе примера Жикино коло можемо закључити 
да мултиинструментализам доприноси бржем размишљању и способнијем 
аплицирању како универзалних кодова музичког изражавања (темпо, фразе, 
артикулација) тако и брзом схватању сонорних и комуникационих одлика 
својствени гусларској пракси (квалитет звука, непромењена динамика, 
покрети гудала).

Упоређујући инструменталну нумеру Сврљишка руменка коју је 
на цевари, дудуку и сврљишким трогласним гајдама одсвирао Филип 
Савић, примећују се вишеструке промене. Наиме, одсвиране мелодије 
кола Сврљишка руменка знатно се разликују на цевари и на дудуку, док 
је мелодија на гајдама у потпуности другачија (Нотни пример 2а, 2б, 2ц). 
Према речима Савића, свако село је имало свог гајдара, а „сваки гајдар има 
своју Руменку (...) неке Руменке имају и преко 20 различитих делова” (из 
транскрипта разговора са Ф. С, 2021). Дакле, Филип је на основу сопствених 
теренских истраживања и досадашњег искуства формирао јединствен 
начин свирања овог кола које неретко, у различитим контекстима, изводи 
у измењеном облику. Поређењем различитих снимака кола Сврљишка 
руменка на гајдама, уочава се извођачка слобода при конципирању 
саме мелодије, броја и редоследа одсека, али уз неминовно присуство 
препознатљивог мелодијско-ритмичког мотива. У функцији хармонске и 

8 Оваква, сразмерно ретка појава није јединствен случај. Према Драгославу Антонијевићу слепа 
гусларка Милена Ракић је на гуслама превасходно изводила старији слој епских песама уз гусле међу 
којима су биле и играчке инструменталне нумере (према Ненић 2019: 104).
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ритмичке компоненте остинантни9 квартни покрет у улози је својеврсног 
двогласног бордуна који ствара привидно постојање континуираног тона, 
уместо изостајуће бордунске свирале (за две октаве нижи од основног 
тона) и карактеристичног трогласа.10 Све три нумере започињу кратким и 
различитим уводом, који има већ поменуту улогу при свирању. 

Заједничке особине кола Сврљишка руменка на цевари и дудуку јесу: 
присуство битематске организације засноване на варијационом принципу 
рада са мотивом; обе нумере одсвиране су гутуралним начином свирања. 
Мелодија на цевари одсвирана је у нешто споријем темпу (четвртина cca = 
120), са агогичким убрзањем у оквиру b одељка у односу на темпо мелодије 
на дудуку (четвртина cca =140). На тематском плану једини заједнички 
именитељ ових нумера јесте релативно сличан материјал изложен у а одељку 
на цевари и а одељка на дудуку са препознатљивом осминском ритмичком 
пулсацијом и квартним скоком на доле. Нетемперован тонски низ одликује 
обе нумере које се крећу у обиму квинте (дудук) и сексте (цевара) и уз 
повремене октавне преломе код цеваре. Основни костур мелодије на цевари 
Савић богато украшава претежно користећи предудар и пралтрилер, док 
предудар и вишеструки трилер користи свирајући на дудуку. Основна 
мелодија на дудуку замаскирана је већим бројем устаљених места предудара. 

Код овог извођења увиђа се да ерголошке могућности инструмента 
нису главни фактори различите музичке интерпретације исте нумере. С тим 
у вези, поставља се питање да ли је у овом случају извођачка диспозиција 
или тренутна инспирација утицала на различито извођење исте нумере код 
ерголошки врло сличних инструмената, или су поново у питању спољашњи 
утицаји. Наиме, Сврљишка руменка на цевари снимљена је при теренском 
истраживању у изолованој средини, док је снимак Руменке на дудуку 
преузет са такмичења фрулаша у Прислоници, који је објављен на Јутјуб 
страници Филипа Савића, као и гајдашка Руменка коју је казивач свирао на 
Сабору народног стваралаштва у Тополи. На питање који фактори утичу на 
различиту интерпретацију исте нумере, Савић одговара:

  
Зависи од свирача до свирача (...) ја сам чуо једну на дудук, једну на цевару. 
Нисам нашао снимак где један исто свира дудук и цевару, док је за гајде гарант 
друга мелодија јер су другачије могућности. (из транскрипта разговора са Ф. 
С; 2021) 

Креативни приступи традиционалном музичком материјалу на 
примеру наведених свирача, поред промене инструментаријума најчешће 
се односе на варирање постојећих или додавање нових делова играчким 
мелодијама, док су мање измене уочене на ритмичком и орнаменталном 

9 Остинато је мотив, фигура или фраза која се најчешће непромењено и узастопно јавља у нижем, 
пратећем гласу, док се изнад овог тока, најчешће независно развија главна мелодијска линија 
(Вукосављевић 1981: 50).
10 Један од разлога који Филип Савић наводи јесте да се у пракси најчешће сусретао са гајдарима 
који су махом завртали прдак. Ерголошке карактеристике инструмента и материјал од кога је 
направљен најчешћи су разлози за свирачево изостављање бордунске свирале.
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плану.11 У датим примерима инструменталне верзије народних кола 
одликује најчешће дводелна форма, дистрибутивна, дводелно организована 
метричка пулсација, нетемперован тонски низ ужег амбитуса (до сексте), 
употреба углавном једноставних типова украса претежно предудар, 
једноструки моредент, пралтрилер и трилера уз рудиментарну употребу 
артикулације и делимично активирање свих интерпретативних могућности 
инстурмента. На основу краће анализе одабраних примера уочава се 
већа извођачка слобода код Филипа Савића кроз отворенији приступ 
музичком материјалу и његовом обликовању. Применом варијационог 
поступка постојећих и нових музичких целина (политематизам), њиховом 
неустаљеном интерпретацијом (број и редослед одсека), бржим извођачким 
темпом, као и комбинацијом легато и стакато артикулације, они стварају 
сложенију формалну организацију. Већи степен орнаментације својствен 
је Видаковићу који највероватније на тај начин жели да надокнади ужи 
мелодијски амбитус једноставног кретања главне мелодије. 

Иступање из локалног и приватног у шири, јавни простор медијске 
сцене, може утицати на другачије музичко-социјално изражавање. Доказ 
томе најпре су резултати анализираних интерпретација исте нумере у 
различитим контекстима. С друге стране, музичка димензија репертоара 
није прешла границе локалног већ је постала пожељна потка у афирмисању 
и потврђивању идентитета као друштвено корисних „чувара традиције”. 
Такође, заједничка карактеристика свирача најчешће је солистичко 
изражавање и самоуко учење усменим путем у непосредном, најчешће 
сеоском окружењу, што самим извођачима преноси концепт слободније 
интерпретације. Поред наведених промена, основни препознатљиви стожер 
исте нумере одсвиране на различитим инструментима јесте мелодијски 
костур и непроменљива метричка организација. Дакле, поменуте промене 
могу бити производ различитих фактора, од ерголошких одлика инструмента, 
свирачке спретности и слободе извођача до извођачког контекста.

Чувари традиције у доба дигиталне културе

Културна, политичка, економска и територијална глобализација 
друштва у 21. веку подстакла је поновни процес самоидентификације, 
процес учвршћивања пољуљаних идентитета. Стога индивидуалне групе 
извођача постају део социјалног покрета, чији је циљ обнављање и очување 
музичке традиције која је на издаху (Livingston 2009: 68).  

Највише свирам мелодије из мог краја јер те мелодије почињу да се заборављају, 
а младих нема да то наслеђују. (из транскрипта разговора са Л. В; 2022)
Највише ме вукло то што се губи и нестаје и да покушам да сачувам нешто, 
можда ће некоме за 10 или 15 година исто то да буде интересантно, лепо. 

11 Свакако да то није фиксирана особена карктеристика свих неотрадиционалних свирача. Другачији 
стваралачки поступци увиђају се на примеру мултиинструменталисте Добривоја Тодоровића који је 
поред наведених промена на дудуку, фрули, двојницама и окарини често интерпретирао мелодије 
песама у облику народних кола (Закић 2015: 313).
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Некако ме вуче да се сачува, то је нешто наше, нешто што смо ми. (из 
транскрипта разговора са Ф. С; 2021)

Младим свирачима Луки Видаковићу и Филипу Савићу, интернет је 
био првобитни, али не и основни извор даљег усвајања нових мелодија. На 
почетку, Видаковићу су као главни извор музичког материјала послужили 
снимци народних свирача чији су наступи постављени на Јутјуб платформи, 
док су Савићу због недостатка локалних свирача на фрули, аудиовизуелни 
снимци омогућили лакше усвајање прстореда.12 У односу на музику сеоских 
средина која се преносила усменим путем, данашњи свирачи, захваљујући 
постојању аудиовизуелног снимка, другачије усвајају нове мелодије.13 

Такође, ова платформа има важну улогу када се разматра у контексту јавног 
преношења музичког знања. Желећи да уче од „правих људи”, оних које 
заједница сматра истинским представницима живљене традиције, Лука и 
Филип проналазе старе, истакнуте народне свираче уз које усавршавају стил 
свирања и проширују локални репертоар. Тако, Лука своје извођачке вештине 
усавршава у непосредном контакту са народним свирачем Љубодрагом 
Мијајловићем, који му је путем телефона слао своје снимке, а затим му 
Лука узвраћа истим. Услед недостатка архаичних локалних мелодија, 
Филип проналази старог свирача Ненада Јовановића, са којим је до његове 
смрти усавршавао своје извођачке способности. „Kulturno repozicioniranje 
istaknutih starijih svirača u učitelje oslanjalo se na diskurzivno preplitanje tropa 
autentičnosti i izvornosti, jer su neki od njih zbog svog znanja i iskustva označeni 
kao istinski nosioci starinske ruralne nacionalne/lokalne muzike” (Исто: 39). 
У односу на свираче окренуте ка новим интерпретацијама инспирисаним 
фолклорним нaслеђем, у овом случају интернет је секундарни учитељ у 
циљу надоградње стила или евентуалног проширења репертоара.

Поред конзумирања дигиталног садржаја, казивачи путем Јутјуб 
платформе врше јавну презентацију локалне музичке баштине. Један део 
снимака који постављају на интернет односи се на јавне наступе, док остатак 
најчешће чине снимци сачињени у приватним приликама. Конзументи 
посредством интернета и других комуникационих канала, постају део 
партиципативне културе14 (Waldron 2013: 259). Према Хенрију Џенкинсу 
(Jenkins 1992: 2) развој медијских технологија омогућио је „prosečnim 
građanima da učestvuju u arhiviranju, komentarisanju, prisvajanju, transformaciji 
i recirkulaciji medijskog sadržaja” (Исто). Постављањем сопствених снимака 
на интернет, али и селективним конзумирањем других, Лука и Филип постају 
део партиципативне културе. На тај начин формира се онлајн заједница 
чији чланови међусобно деле своје или садржаје других извођача, чији 
видео снимци омогућавају лакше усвајање знања. Извођачима интернет 
представља пригодно место за складиштења и дистрибуцију локалног 

12 „Гледао сам по интернет нешто да научим у прсти, кад сам научио у прсти, после кад човек чује, 
лакше му буде” (из транскрипта разговора са Ф. С; 2021).
13 В. Миликић 2022: 156–158.
14 „Termin participativna kultura je sam po sebi relativno nov, skovao ga je Dženkins u svojoj etnografskoj 
studiji o fandomu 1992. godine” (Waldron 2013: 259).
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реперотара ширем аудиторијуму. Oва платиформа има важну улогу када се 
разматра у контексту јавног преношења музичког знања (Исто).

Пошто су се определили за инструментално изражавање традиционалног 
музичког дијалекта, заједничка идеологија младих извођача јесте 
ревитализација и очување локалне баштине, уз изостанак компромисног 
потискивања непожељног и популаризовање друштвено пожељног 
понашања. Процес диверсификацијe подстакао је нетипичан начин живота 
ових младих момака, који се опредељује да остану на свом огњишту’, на селу 
живећи са старим људима. Иако представници миленијалаца, савремени 
начин живота критикују из перспективе давних времена и „старих људи”:

То се сада некако губи, брз је живот, све је брзо, а ти инструменти подсећају 
на неко друге време, неко заборављено време, много лепше и боље време, 
ако могу да кажем. То ме највише вуче, да остане бар нешто ако може (...) 
Младим људима је пресело, то телефони, компјутери, више воле живу ствар. 
(из транскрипта разговора са Ф. С; 2021, Сврљиг)

Есенцијалистичко разумевање традиције њеним експонентима пружа 
културни идентитет који се верификује и потврђује у комуникацији са 
спољним посматрачима (Закић, Михајловић 2012: 64). Као неодвојиви део 
културе и друштва, музика постаје гласник мањих супкултурних група. 
На тај начин музика као социјални означитељ омогућава препознавање 
идентитета, места и граница које их раздвајају (Stokes 1994: 5). 
Традиционални инструменти постају својеврсно ‘музичко оруђе’ путем 
кога се њени експоненти непрекидно (ре)позиционирају на хоризноталном 
плану – између себе, у оквиру постојећих заједница и вертикално – кроз 
институционалне и професионалне контексте. 

Ревитализација традиционалних инструмената из призме 
професионалних мултиинструменталиста

У Југославији за време социјализма, музика се сматрала погодним 
средством нове културне политике чији је циљ био једноставно 
успостављање комуникације са широким народним масама. „Као 
спонтани колективни израз и основна потреба сваког индивидуалног 
субјекта да буде део шире друштвене заједнице, аматеризам је послужио 
као погодан концепт” (Павловић 2015: 362). У односу на забавну и џез 
музику, фолклорна музика имала је примат. Последица тога јесте развој 
великог броја аматерских фолклорних ансамбала, чији чланови у великој 
мери нису имали професионалне тежње али су били део репрезентативне 
сцене. Неразвијена професионална уметничка и културна делатност, коју 
налазимо тек у највећим градовима Србије, бива од 1950-их година 20. 
века успешно попуњена аматерским културно-уметничким програмом. 
У оквиру образовног система, едукација традиционалног свирања на 
народним инструментима недовољно је заступљена, отуда културно-
уметничка друштва постају пригодна места за учење, додатно усавршавање 
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али и одбрану од прогресивизма – друштвено-политичке идеологије 
која одбацује све традиционално као концепт застарелог, превазиђеног 
и конзервативног. У решавању овог проблема јавља се група младих 
индивидуа, најпре окупљених у КУД, која се самостално окреће заједници 
сакупљајући прежитке локалне баштине. Културно-уметничка друштва 
представљају институционална чворишта у којима њени чланови 
поред учења и репрезентовања традиционалне музике, бивају међусобно 
умрежени и социјализовани (Рашић 2016: 139). Такође, културно-
уметничка друштва имају значајну улогу у популаризацији и очувању 
ретких традиционалних инструмената, као и стварању нових извођачких 
кадрова који на даље бирају пут професионалног или аматерског свирача. 
У односу на тзв. свираче аматере, у Србији се не може говорити о великом 
броју професионалних свирача на традиционалним инструментима. Међу 
њима, свакако се издвајају млади инструменталисти, етномузиколози 
Филип Јовић Вујаковић (1993) и Лука Косановић (1998). 

Филип Јовић Вујаковић тренутно је студент докторских студија 
етномузикологије на Музичкој академији у Новом Саду. На различитим 
семинарима и у КУД „Бранко Радичевић” из Руме, Вујаковић је савладао 
свирање на: фрули, дудуку, двојницама крајишког типа, кавалу, двогласним 
и трогласним гајдама, диплама далматинског типа и тамбури самици. 
Иако рођен у Руми, Филип истиче да због порекла са Баније, за њега 
посебан значај имају дипле, двојнице из Жегра и тамбура двожица. Током 
ангажовања у Националном ансамблу „Коло”, као мултиинструменталиста 
при народном оркестру, Вујаковић је активно свирао кларинет, саксофон, 
кавал и фрулу, али је у зависности од потреба играчког ансамбла или 
типа концер ангажован и на другим инструментима.15 Поред повремених 
часова са истакнутим свирачима, попут Боре Бирача који га је учио 
сценском понашању и односу са публиком, Филип се највише самостално 
усавршавао користећи снимке са Јутјуба или личне теренске снимке. У 
жељи да изгради солистичку каријеру мултиинструменталисте, планира да 
повеже извођачке, композиторске и продуцентске вештине које ће путем 
Јутјуб канала делити широком аудиторијуму.16 

Лука Косановић тренутно је студент мастер студија на ФМУ у 
Београду, а упоредо је запослен и као мултиинструменталиста народног 
оркестра Националног ансамбла „Коло”. Кроз основно и средњошколско 
образовање на одсеку за традиционално свирање у Краљеву, као и кроз 
ангажовање у КУД „Железничар”, Лука је научио да свира фрулу, окарину, 
двојнице, кавал, шупељку и двогласне јужноморавске гајде, док се касније 
самостално усавршавао на диплама, јер „Код нас постоје инструменти који 
су јако слични, дипле и гајде; Ко год зна да свира гајде, за петнаест минута 
може свирати дипле” (из транскрипта разговора са Л. К; 2021). Поставља 
се питање да ли је могуће адекватно интерпретирати инструмент сличне 
ерголошке поставке који, међутим, са собом носи различите техничке и 
15 „Зависи од типа концерта, ако је инстументално-вокални онда  гајде свирам” (из транскрипта 
разговора са Ф. Ј. В; 2021).
16 „Битно је да имаш лајтмотив којим ћеш да путем емоције комуницираш са публиком. Биће 
традиционалне музике, мојих композиција, популарне музике” (Исто).
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стилске особености. Колико културолошко, социолошко, историјско и 
естетско схватање заједнице у којој је инструмент део музичке баштине, 
утиче на свирачево перципирање и репродуковање? Као и старији колега, 
Лука Косановић бави се компоновањем и музичком продукцијом, стога 
неретко при студијском снимању свира јерменски дудук и молдавски 
кавал. Иако га је прво привукла фрула, чувши кавал и гајде, одмах се 
преоријентисао на њих. Разлог томе налази у осећају да је фрула фабрички 
инструмент, док су гајде и кавал старији.17

Јовић и Косановић сматрају да фолклорни аматеризам намеће 
потребу за мањим бројем људи који свирају више инструмената, чиме 
се умањује њихова вредност. Због секундарне улоге коју традиционални 
инструмент има у оркестрима, извођачи селективно активирају могућности 
инструмената најчешће их сводећи на хармонску пратњу или краће 
изведбе главних музичких мотива. Услед групног начина музицирања, 
професионални свирачи немају потпуну слободу која одликује 
традиционално свирање сеоских свирача, већ свирају, како наводе, 
„укалупљено“. Док „професионалци имају обавезу, народни свирачи то 
раде слободније” (из транскрипта разговора са Л. К; 2021). Иако је према 
њиховим речима мултиинструменталиста онај који мора бити способан 
да на свим инструментима подједнако добро свира, у пракси то најчешће  
није случај. 

У наративу претходно поменутих свирача, афирмација етничког 
идентитета кроз есенцијалистичко тумачење инструмената бива потиснута 
у други план. Етичка димензија тумачења традиције у постмодерном, 
мултикултуралном глобалистичком друштву, може бити резултат 
извођачеве перцепције културолошки удаљене заједнице и немогућности 
разумевања етоса – поруке коју одређена заједница преноси кроз 
инструмент. Овакво третирање традиционалног инструмента својствено 
је професионалним извођачима којима примарни циљ није идентитетско 
приказивање, већ изражавање сопственог музичког бића. Нестанком 
обредно-обичајног контекста од вишезначне друштвене функције (сигнална 
или магијска улога) традиционални инструмент постаје искључиво „sprava 
za muziciranje” (Golemović 1997: 228). 

Завршна разматрања

Налазећи се под притиском западњачке културне индустрије која своје 
идеологије темељи на масовној култури, свет фоклорног аматеризма постаје 
важно место, које се у мањој или већој мери бави очувањем традиционалних 
вредности. Међутим, услед недостатка усаглашене дугорочне стратегије 
развоја и функционисања културно-уметничких скупина, аматеризам – 
бављење одређеном делатношћу из љубави (франц. amateurisme, од amateur: 
љубитељ), поприма пежоративна значења непрофесионалног, површног, 
несистематског и хетерогеног односа према обављању дате активности.

17 Тумачење фруле као инструмента новијег датума наратив је многих мултиинструменталиста. 
Разлог томе може бити у иновативним градитељским поступцима и савременој свирачкој пракси.
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Према речима Јелене Јовановић, у контексту неотрадиционалне музике 
у Србији, још увек нису постављени јасни критеријуми (2016: 138). На 
основу резултата анкете коју је етномузиколошкиња Маја Красин спровела 
међу извођачима кавала, у свом раду Професионално и непрофесионално 
свирање на традиционалним инструментима у Србији: студија случаја: 
кавал, изводи се закључак да је професионални свирач онај који виртуозно 
свира инструмент и који је за то плаћен (2016: 230). Наиме, поставља 
се питање да ли се свако плаћено музичко извођење може сматрати 
професионалном презентацијом, у смислу степена извођачке спретности, 
свирачке активности и ангажованости, разноликости репертоара, теоријске 
поткованости, итд. С друге стране, да ли је назив аматер погодан за опис 
свирача који непрофитно у слободно време исказује љубав према музици, 
или је то пак истакнута индивидуа која вођена личним афинитетима 
и љубави према одређеним музичким формама, посвећено улаже 
своје време и енергију трагајући за потпуним разумевањем етичких, 
естетичких вредности, као и високим нивоом интерпертације онога што 
жели да научи и пренесе (Јовановић 2016: 137–138)? Критеријуми који 
су прихваћени као основни параметри професионализма у Србији су: 
економска вредност извођења, место одржавања, прихватање публике, 
административна видљивост, удружења савеза, родне улоге, унутрашња 
организација међу члановима ансамбла, етничка припадност музичара, 
медији, репрезентативност бенда и официјални статус групе (Dumnić 
2014: 128). Проблематичност наведених критеријума јесте непостојање 
квалитативних компонената који представљају важан елемент у разликовању 
професионалног од непрофесионалног свирача. Потпуније дефинисање 
критеријума професионалног музичког извођења кроз три општа начина 
на који се музичари баве професионализацијом, даје Маргарет Бејисингер 
(Margaret H. Beissinger). 

То су: 
1. социјализација, односно образовање и увежбавање 
2. одабир музичких инструмената и техника извођења 
3. доношење одлука у вези са контекстом извођења или места која су за 

њих права и која су им уносна (2014: 107).
На основу емпиријског и аналитичког тумачења музичке етнографије 

одабраних представника, јавља се потреба за успостављањем 
критеријума и подробније класификације степена професионализације 
мултиинструменталиста. Сходно резултатима спроведених анализа, могу 
се дефинисати три типа професионализације у контексту инструменталног 
извођења једног свирача на више традиционалних инструмената: 
Непрофесионални/нестручни (non-professional), Полупрофесионални 
(semi-professional) и Професионални (professional) (Frederickson and  
Roney 1990: 190)

1. Непрофесионални или нестручни извођач не поседује: формално 
музичко образовање; свирање представља врсту хобија којем се селективно 
посвећује у слободно време; није ангажован за новац; не одваја време за 
вежбање, већ се инструменту посвећује у тренуцима личног задовољства; 
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свира на најмање два инструмента из исте групе и подгрупе, уз основно 
познавање технике свирања и жанровски једноличан репертоар; 

2. Полупрофесионални извођач може имати: формално музичко 
образовање; одређено време посвећује самосталном увежбавању или 
често свира у непосредном окружењу; релативно је ангажован уз новчану 
надокнаду; може постојати одређена сцена и публика која га прати; свира на 
најмање два инструмента која припадају различитој подгрупи или најмање 
три инструмента из исте групе;18 вешто барата различитим техничким, 
артикулационим и агогичким особинама инструмента; жанровски хетероген 
репертоар; може имати развијен етички и естетски однос према традицији;

3. Професионални извођач поседује: високо музичко образовање; 
неколико сати дневно проводи у систематичном увежбавању; ангажован је у 
оквиру одређене образовне институције или других културних организација; 
свира на најмање три инструмента од којих неки могу припадати 
различитим инструметналним групама (нпр. аерофони и кордофони); на 
највишем нивоу барата техничким и интерпретативним могућностима 
инструмента; познаје и примењује различите стилове; жанровски хетероген 
репертоар; развијен етички и естетички однос према традицији; разумевање 
ванмузичких фактора који дату музику обликују; може постојати одређена 
сцена и публика која га прати; ангажован у популаризовању свирања кроз 
различите радионице или кроз педагошки рад.  

Последица савременог друштвено-економског устројства јесте све 
већа потреба за свирачима са специфичним музичким вештинама – 
„вишепрограмски рад” (енгл. multitasking) у чијим рукама традиционални 
инструменти постају оруђе у непрекидној борби између музичког/естетског 
и идентитетског позиционирања. На основу субјектно-центриране музичке 
етнографије одабраних мултиинструменталиста и анализе музичких аспеката 
одговарајућег репертоара, овај рад проблематизује и осветљава различите 
музичке и ванмузичке факторе који у међусобној кохезији мапирају будуће 
путеве професионализације савремених неотрадиционалних извођача, 
попут Филипа Савића и Луке Видаковића који би, према наведеној 
класификацији припадали групи полупрофесионалних извођача.  

18 Инструменти који припадају истој групи и подгрупи инструмената често имају исте 
или сличне ерголошке карактеристике и близак репертоар. С тим у вези, свирање на 
два инструмента која не припадају истој групи или подгрупи указује на веће извођачке 
способности свирача.
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Транскрибовани интервјуи из личне архиве А. Прокић (фолдер /Мултиинструменталисти_
интервјуи/)

Aleksandra Prokić

THE PROFESSIONALIZATION OF MULTI-INSTRUMENTALISTS 
AS TRADITION GUARDIANS IN THE AGE OF DIGITAL CULTURE

Summary

The process of revitalization and revalorization regarding traditional instruments in 
Serbia has been intensified since the 1990s and is still developing in various contexts at 
neotraditional, ethnic, and world music scene. Having chosen several prominent multi-
instrumentalists who are involved in modern neotraditional practice I have tried to define 
the functional roles of traditional instruments and elaborate on the divergent meanings 
which help them to be signed. After an analytical consideration of the musical segments 
among the selected performances of the same melodies on different instruments as well 
as the aesthetic and identity positioning of multi-instrumentalists, there is a decades-
long problem which is imposed and it is related to defining a professional and amateur 
player’s profile. Therefore, there is a need of introducing a new and more detailed 
classification. According to the description and the comparative analysis of the collected 
data and by means of explorative methods (research, investigation, and survey), the 
author will try to present musical, cultural, and ideological forming of neotraditional 
multi-instrumentalist, whose playing in the era of digital culture has changed and been 
professionalized significantly, due to socioeconomic circumstances. As stated by the 
results of the ethnografic and musical analyses the number of instruments they play, the 
richness of the repertoire, numerous presentations, and high level of non-institutional 
knowledge, multi-instrumentalists Luka Vidaković and Filip Savić should be classified 
as semi-professional players. 

Keywords: multi-instrumentalist, neotradition, revitalization, identity, semi-professional.
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Веселка Тончева* 394.2:78:[316.73(497.2)
Институт за етнология и фолклористика  78.091.4(497.2 Žalteš)”2010/…“
с Етнографски музей  
– Българска академия на науките 

СЪВРЕМЕННИ ИНТЕРПРЕТАЦИИ НА ТРАДИЦИЯТА: 
НАБЛЮДЕНИЯ ВЪРХУ ЕДИН ФЕСТИВАЛ 

ЗА „АВТЕНТИЧЕН ФОЛКЛОР” В БЪЛГАРИЯ

Текстът представя размисли по отношение на понятията 
„традиционен”, „автентичен”, „изворен” фолклор през призмата на 
едно фолклорно събитие – Националния фестивал „Песни в полите на 
Балкана” в с. Жълтеш, Габровско. Наблюденията върху него датират 
от създаването му през 2010 г. до днес. В продължение на 14 години 
(с прекъсване от 2 години, поради пандемията от Ковид-19) авторката 
е председател на журито и това наблюдение предполага по-различна 
изследователска перспектива – едновременно дистанция, но и участие 
в обекта на проучване.
Привлечени са различни тълкувания на традицията, които се 
конструират в зависимост от времето и неговите потребности, а то 
динамично променя и перспективата към онова, което смятаме за 
наследено. Проследена е историята на съборите и фестивалите в 
България, в която се вписва и разглежданият фестивал в с. Жълтеш. 
Дискутирани са и различни интерпретации на представата за 
„автентичност”, разбирана като стремеж към повече „чистота” 
в местния репертоар и стил на изпълнение, инструментариум, 
представяне на елементи от локалната традиционна култура и пр.
Диахронното проследяване на развитието на фестивала „Песни в 
полите на Балкана” показва, че съборите и фестивалите в България като 
форуми са в същината си една динамична система, както е динамична 
и самата традиция. Те са утвърден в практиката модел, който поставя 
в сценични рамки, но наред с това и съхранява и възпроизвежда 
традиционната култура в локален, регионален и национален контекст.

Ключови думи: Традиция/традиционен фолклор, автентичност/
автентичен фолклор, изворно/изворен фолклор, събори и фестивали, 
Песни в полите на Балкана, село Жълтеш, България.

Текстът ще представи размисли по отношение на понятията 
„традиционен”, „автентичен”, „изворен” фолклор през призмата на 
едно фолклорно събитие, регламентирано като „фестивал за автентичен 
фолклор”1. Наблюденията върху Националния фестивал „Песни в полите 

* vestonch@gmail.com
1 Всеки конкретен форум (събор, фестивал, надпяване, надиграване и др.) заявява своя статут 
при регистрирането си в Министерство на културата. Не съществува единен документ, който да 
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на Балкана” в с. Жълтеш, Габровско, датират от самото му създаване през 
2010 г. до днес. В продължение на 14 години (с прекъсване от 2 години, 
поради пандемията от Ковид-19) авторката е председател на журито и 
това наблюдение предполага по-различна изследователска перспектива – 
едновременно дистанция, но и участие в обекта на проучване.

Какво обаче означава „автентичен фолклор” за носителите на 
традицията и дали днес тези „носители” не са заменени от усвоилите 
я нейни „изпълнители”? (Вж. Кутева 2005: 53). А какво означава за 
журито от специалисти, което трябва да оценява тази „автентичност”? За 
организаторите на фестивала това е от една страна придържане към локалния 
репертоар, стил на изпълнение и инструментариум, от друга – жизнеността 
на модела за наследственото предаване между поколенията на знания и 
културни практики. Как етномузиколозите възприемат и интерпретират 
„традиционния музикален фолклор”? Тогава трябва да се запитаме и какво 
се разбира под „традиция” в XXI век, когато понятието непрекъснато се 
преосмисля и изпълва с нови съдържания.

Тълкуванията на „традицията” се конструират в зависимост от времето и 
неговите потребности, а то динамично променя и перспективата към онова, 
което смятаме за наследено. Диахронното проследяване на развитието 
на фестивала „Песни в полите на Балкана” показва, че онова, което се 
представя на сцената му е симптоматично за мисленето на фолклорното и 
„автентичното” като ценност, макар и същевременно в много случаи това 
да са само поставени „етикети”, често неотговарящи на съдържанието му.

Традицията – изследователски гледни точки и интерпретации

С „традиция” най-общо се означават знания и културни практики, 
предавани между поколенията и това е представа от времето на 
древните римляни до днес. За представителите на Романтизма (Хердер и 
последователи) народните традиции и предания са израз на жизнеността 
на националния организъм, те са мислени като уязвими и като застрашени 
от разрушаване. А. Лулева посочва автори които смятат, че идеята за 
„традиция” е рожба на Модерната епоха, дефинират модерното общество 
като „пост-традиционно” и подчертават, че дискурсът за традицията е 
възможен именно, защото традицията вече не съществува (2020: 198 и пос. 
там л-ра).

Етнографите (срв. Тодоров 1975: 25–35) регистрират съществуването на 
терена на различни традиции: едни от тях са определени като преживелици, 
консервативни остатъци и суеверия, задържащи прогреса, докато други – 
като носители на народни добродетели, които трябва да бъдат съхранени 
(Лулева 2020: 198). В началото на 80-те години на ХХ в. в българската 
етнография се споделя разбирането за „традицията” като отношение на 
дадено поколение към миналото като цяло и към културата на миналото 

регламентира типа форум, той е избор на всеки от организаторите. Единственият дефиниран е 
Националният събор на народното творчество в Копривщица, който има свой официален статут: Вж. 
https://koprivshtitsa-bg.com/download/8621_Statut%20Koprivshtitsa.pdf.
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конкретно, като оценка на това поколение за наследената култура  
(Генчев 1984: 33). 

Според П. Христов под влияние на еволюционистката парадигма и най-
вече на Едуард Тейлър се формира и възгледът за „традиционната” култура 
и фолклора като „културно наследство”, като „жива старина”, завещана от 
предците на съвременниците. Христов размишлява върху съвременната 
представа за „традиция”, като обръща внимание върху значенията на 
латинското trāditiō, разбирано като ‘предаване’, ‘разказ’, но също и като 
‘учение’, ‘преподаване’. Авторът обобщава, че под „традиция” модерната 
етнология разбира съвременната интерпретация на собственото ни 
културно минало, което всяко следващо поколение приема и „преподава” 
на следващите, изграждайки собствената си идентичност (Христов 2011: 
84). Всъщност доста по-рано Едуард Шилс твърди, че тенденцията към 
недоверие и бунт срещу традицията е в основата на самата традиция и 
очертава възможен път за нейното развитие (Shils 1981).

Понятието „традиция” има своето променящо се с времето съдържание, 
но несъмнено то обхваща паметта и пасивното знание като характеристики, 
които са реликти и се осъзнават като създаващи корени. Традицията съдържа 
в себе си и активното знание, което определя поведението на индивидите, 
а не на последно място е и нещо, което се прави, което е управляемо (Вж. 
Ганева-Райчева 2003: 47–48). Тъкмо в „правенето” на традицията е намесено 
и сценичното ѝ битие, създаващо „нова” традиция. При нея фолклорът, 
фолклорните изпълнители и техните изпълнения са връзката с миналото, 
което продължава да живее, но вече при нови условия, на сцената, в нова 
културна и социална среда (Иванова 2002: 329).

Р. Иванова установява, че „отделена от полето на своя естествен живот 
и качена на сцената, фолклорната творба не носи и половината от идейно-
смисловата и естетическата информация за съвременния зрител и слушател 
в сравнение с това, което тя дава на човека, живял и закърмен с културата от 
традиционен тип”. (2002: 325)

И в този контекст авторката смята, че може да се използва терминът на 
Ерик Хобсбаум „измислена традиция” (invented tradition) с дефиницията:

комплекс от практики, обикновено управлявани, въз основа на скрито или 
открито приети правила и от ритуал, или символични по природа, които имат 
за цел да втълпят определени ценности и норми на поведение посредством 
повторения, които автоматично предполагат връзки с миналото. (1983: 1)

Събори и фестивали, регионално и национално

Размислите върху интерпретациите на традицията в този текст включват 
наблюденията върху един сравнително „млад” фестивал за „автентичен” 
фолклор, който се провежда в с. Жълтеш, Габровско, от 2010 г. до днес и при 
който се възпроизвежда моделът на сценично представяне на музикален, 
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танцов и обреден фолклор. Неговата поява и история се вписват в линията 
на съществуване и развитие на съборите и фестивалите за български 
фолклор, които особено в последните години се разрастват като брой и се 
разнообразяват като типове, и все пак запазват облика, зададен при появата 
на първите събори – в Граматиково (1960 г) и в Копривщица (1965 г.) (Вж. 
Тончева 2015).

Съществуването на съборите като формат обикновено се свързва с 
„културната политика на социалистическата държава”, но и преди 1944 г., 
макар и нерегулярно, се провеждат надпявания и надсвирвания със сценично 
представяне на фолклор, част от друг тип прояви (Пейчева 2008: 204–205). 
Такъв пример е Пловдивското земеделско- промишлено изложение през 
1892 г., в което участват 120 изпълнители инструменталисти и певци от цяла 
България, както и майстори на народни инструменти (Кауфман 1981: 51).

През май 1960 г. се състои първият Събор на народното творчество 
„Странджа пее”, който има регионален характер. Последван е и от други 
подобни регионални събори – добруджански в Тервел (септември 1960 
г.), родопски (Рожен, 1961 г.), на тракийската песен в Ямболския край в 
Елхово (май 1962 г.), на песните от Благоевградския край в местността 
Предела (септември 1962 г.), за надсвирване и надиграване в Сливенски 
окръг в местността Баните (септември 1962 г.) и др. (Пейчева 2008: 207). 
Целта на тези форуми е изтъкването на диалектната специфика в плана 
на регионалната и локална съхраненост на музикалното наследство. Така 
постепенно се ражда идеята за организиране на мащабен национален събор, 
който да презентира музикалнофолклорното разнообразие на територията 
на България и да обхваща всички музикални и говорни диалекти.

Първият копривщенски събор се състои през август 1965 г., сцените са 
3, като тематичното разделение е на певци, инструменталисти и танцьори. 
Постепенно с времето „естрадите” (сцените) стават 7, принципът на 
организирането им – регионален, а броят на участниците расте с всяко 
следващо издание. В последните години освен седемте сцени за представяне 
на български групи, се откриват още една или две сцени – те са разположени 
в самия град (а не на поляните над града), на които в концерти се изявяват 
чужди групи, изпълняващи български фолклор (Вж. Пейчева 2008: 208–
212).

Мотивацията за създаването на Събора в Копривщица е като 
своеобразно противопоставяне на художествената самодейност и 
набиращите популярност ансамбли за народни песни и танци, чийто 
репертоар доминиращо се състои от авторски обработен музикален 
фолклор и които неизбежно оказват своето влияние като пример за 
съвременно изкуство, основано на традицията. И макар, че при ансамблите 
става дума за професионализация и творческо преосмисляне на фолклора, 
рецепцията е като към традиционен фолклор. И това поражда напрежение 
между творците, за които обработването е възможност за професионална 
реализация, възприемана като „развитие на фолклора”, и фолклористите – 
„адвокати” на „старината” и „неподправения вид” на фолклора (Щърбанова 
2015: 187) Тъкмо налагането на подобна представа за „идентичност между 
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фолклор и обработен фолклор”, според Щърбанова „се приема със съпротива 
от учени фолклористи, от интелектуалци и сред тях се заражда идеята за 
провеждане на събори на народното творчество, на които изпълнители от 
различни селища на страната да представят своя местен фолклор” (2015: 
181).

Ролята на този вид форуми като „вторично битие на фолклорната 
култура” (Щърбанова 2015: 193) от една страна се дължи на жизнеността 
им във времето – те съществуват от десетилетия и чрез континуитета си 
са се превърнали самите те в „традиция”. От друга страна, стимулирани 
да издирват и „съживяват” стари песенни и танцови образци, обредност, 
традиционно облекло и пр., изпълнителите са участници в процеса 
на „поддържане” на живота на фолклорните образци или на тяхната 
ревитализация.

В България, а и на Балканите, явлението „събори (или фестивали) 
на народното творчество”, възникнало през 60-те години на ХХ в., е 
симптоматично за съвременния сценичен модел, чрез който се презентира 
традиционната (особено музикална) култура2. Л. Пейчева отбелязва, че за 
разлика от старите традиционни събори/панаири (свързани с календарен 
празник, най-често храмовия празник на селището), където музицирането и 
състезанието са част от синкретичен културен комплекс, в центъра на който 
е празнуването и пируването, новите модернизирани събори поставят в 
центъра си сценичното представяне на народни песни, танци и свирни, 
често с конкурсно начало (2008: 203–204).

След 1989 г. съборите продължават да се организират и ръководят бюрократично, 
вписват се в националния културен календар, но вече без да се спазва строгото 
деление на събори и фестивали, изворно и обработено, локално и регионално, 
дори българско и чуждо. В много от програмите нахлуват професионални и 
самодейни ансамбли и индивидуални изпълнители на преаранжирани по нови 
начини стари музикалнофолклорни стилове... (Пейчева 2008: 212–213)

Фестивалът в с. Жълтеш

Самодейната фолклорна група в с. Жълтеш е създадена през 2004 г. 
след прекъсване от няколко години на дейността на местното читалище 
„Светлина – 1927” във времето след демократичните промени (през 1990 
г. е закрито и училището в селото). Първото участие на самодейците е през 
2005 г. на Националния събор на народното творчество в Копривщица, като 
към този момент групата не разполага дори със собствени носии, налага се 
да вземат назаем. Изявата е последвана от акция за издирване и събиране 
на запазено традиционно облекло от по-възрастни хора от селото, които 
откликват на призива и днес изпълнителите се изявяват с местни костюми. 
През 2010 г. групата се назовава „Кольо Венков” – важна фигура в музикалния 
живот на селото от близкото минало, баща на ръководителката на групата 

2 Извън конкретния национален контекст на разглеждания случай, повече за фестивалите като 
мултикултурно явление вж. у Lundberg, Malm, Ronström 2003.
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Тодорка Венкова. К. Венков е роден през 1921 г. в с. Жълтеш и е самоук 
музикант, който преди участието си във Втората световна война овладява 
цигулка, а след прибирането си от фронта се научава да свири акордеон, 
кавал, свирка, перце. Той, според дъщеря му Т. Венкова, през 50-те години 
на ХХ в. е универсален музикант, който изпълнява различни стилове и 
жанрове, вкл. и джаз и танцова музика. Важно място в практиката му обаче 
заемат и народните песни, и особено на безмензурни образци, създадени 
по действителни случаи и изпълнявани най-често на трапеза. Организатор 
е на група, която свири на сватби, тъй като той отлично познава музиката 
към местния сватбен ритуал. Част от песенния репертоар на К. Венков е 
наследен от неговата дъщеря и днес се изпълнява от певческата група, а 
той е смесен в своя характер – включва обредни и извънобредни, мъжки и 
женски песни.

Конкретната причина за създаване на Фестивала „Песни в полите на 
Балкана” е регионалният преглед за Националния събор на народното 
творчество в Копривщица през 2010 г., за чието провеждане в Габровска 
област липсва подходяща организация и пространство3. Ръководството на 
Народно читалище „Светлина – 1927 г.” в с. Жълтеш предлага в селото 
(отстоящо на 8 км. от гр. Габрово) да се организира събитие, на което да се 
проведе и регионалният преглед. Така се поставя началото на фестивала, 
макар че практически идеята за съчетаване с прегледа не се реализира. 
Всъщност този случай не е единичен – Съборът в Копривщица като 
явление в национален мащаб, провеждано на всеки пет години, още преди 
демократичните промени в България притежава формираща сила – той 
поражда регионални събори на народното творчество, които първоначално 
са общински и окръжни/областни етапи в подготовката на националния 
събор (Вж. Пейчева 2008: 214).

След 1989 г. някои от институциите и управленския апарат, ангажирани 
с националните и регионалните събори, вече не съществуват, затова и 
функциите на организатор и координатор поемат общини, читалища, 
граждански и неправителствени организации. В конкретния случай 
– институциите на читалището и кметството в с. Жълтеш са основен 
инициатор и двигател на фестивала. Тези процеси са илюстрация на 
нарастващата тенденция към децентрализация и намаляване на държавното 
администриране за сметка на активираната местна управленска инициатива 
(Пейчева 2008: 211–213).

Събор или фестивал е в своята същност Фестивалът в Жълтеш? Както 
стана дума, първите подобни форуми в България са събори и назоваването им 
като такива е препратка към селските събори, често свързани и с храмовите 
празници на селището. При фестивала в с. Жълтеш връзка между селския 
събор и календарното ситуиране на фестивала не съществува. Причината е, 
че храмовият празник и събор е „сред зиме” – на Атанасовден, а фестивалът 
се провежда през лятото (в първата седмица на месец юли). Форумът е 
3 Провеждането на Националния събор в Копривщица е предхождано от регионални прегледи 
в 28-те области (административни единици) в България, чиято цел е селекция на участниците за 
националния форум.
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назован „фестивал”, но неговите намерения и съдържание като че ли са по-
близки до събора. На практика в по-ново време е налице размиване на двете 
понятия, като значително по-популярно е названието „фестивал”, което и 
организаторите в с. Жълтеш избират. Според В. Демирев те функционално 
се преплитат и отъждествяват. Ако изходна точка е етимологията на втората 
съставна фестивал (през френски език festival, от латински festum – празник), 
вижда се, че в основата и на двете стои празникът (Демирев 2015: 260).

Що се отнася до съдържателните параметри на фестивала в Жълтеш, то 
доминиращо участват певчески групи и индивидуални певци, но се включват 
и немалко танцови състави, представят се сценични реконструкции на 
обреди и ритуали, по-рядко се изявяват инструменталисти от различни 
региони на България, а представяне на словесен фолклор – почти напълно 
липсва.

Моделът на финансиране на фестивала в Жълтеш не е устойчив. 
След второто му издание, финансирано по проект към общината, всички 
следващи издания на фестивала се провеждат благодарение на част от 
субсидията на читалището и по-голяма част чрез спонсорства. Познанствата 
и отношенията на ръководителката Т. Венкова с местни бизнесмени 
осигуряват средства за фестивала: „Ако е за мен лично, никога няма да 
отида, но щом е за каузата, преодолявам себе си и тръгвам по хора, по 
бизнесмени, по приятели и събирам пари. Има хора, които вярват, че има 
смисъл от съществуването на подобно събитие”. През 2013 г. поради 
липса на финансиране, хората от селото, ангажирани с фестивала, събират 
средства помежду си. През 2014 г. фестивалът получава финансова подкрепа 
от Министерство на културата, с която се изгражда постоянна сцена и се 
закупува част от необходимото оборудване за провеждането на Фестивала. 
На практика местната инициативност и активност поддържат фестивала – 
на доброволен принцип местните хора участват в организацията му. При 
идентифицирането на типа индивидуални „актьори” със зададени позиции 
и роли, направено от Лундберг, Малм и Ронстрьом, е посочен типът на 
„ентусиастите”, който може да се приложи към разглеждания случай – те 
са подбудители, които с отдаденост са отговорни за изграждането на група, 
институция или компания, а често стоят и зад по-големи събития като напр. 
фестивали (Lundberg, Malm, Ronström 2003: 45).

Фестивалът „Песни в полите на Балкана” в с. Жълтеш възниква 
като регионален по модела на първия Събор на народното творчество 
„Странджа пее”. Още във второто му издание организаторите на фестивала 
в Жълтеш решават да разширят обхвата му и го превърнат в национален: 
„Като видяхме, че има интерес и решихме да го пробваме в национален 
мащаб. За регламента и категориите почерпихме опит от участия в 
други фестивали” (Т. Венкова). Регистрираният интерес е от страна на 
голям брой участници, и то от различни региони на България, което за 
организаторите е индикация, че съборът би могъл да функционира и в по-
широк обхват, а националният такъв носи престиж и превръща фестивала 
във важна инициатива в рамките на локалната и селищната културна 
политика за презентиране и опазване на традициите. Л. Пейчева отбелязва 
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тази тенденция – една част от регионалните събори за народно творчество 
да разширят параметрите на локалната традиция и да се реконструират като 
национални (Пейчева 2008: 214). Тази промяна изисква нов регламент и 
ясно очертаване на категориите, в които протича фестивала със съответния 
конкурсен характер – певчески групи, индивидуални изпълнители (певци, 
но и инструменталисти, ако се явят такива), танцови състави, представяне 
на обичаи, носии и ансамблови представяния. Най-високото отличие на 
„Песни в полите на Балкана” е званието „лауреат на фестивала”.

Намеренията за национален мащаб и изискването на „автентичност” (за 
която ще стане дума по-долу) в Жълтеш се съизмерват с Националния събор 
в Копривщица. Като пример се ползва значението на събора за мотивирането 
на участниците да представят и да съхраняват местната традиция от 
съответния регион, както и предизвикателството да продължават да се 
издирват песенни, инструментални, танцови образци и обредност от по-
стари времеви пластове.

„Прерастването на една местна проява в национална”, твърди Л. 
Ботушаров, „има сложни механизми и никак не е безопасно да се слагат тук 
и там национални етикети (Ботушаров 1993). Копривщенският национален 
модел на фестивала в Жълтеш се оказва невъзможен – в Копривщица 
функционират 7 естради-сцени, които са диалектно дефинирани и 
представят определени региони, организацията е на национално ниво и 
подсигурява участници от цяла България. Фестивалът „Песни в полите на 
Балкана” разполага с една сцена и участниците от страната се включват на 
случаен принцип. Участват изпълнители от различни краища на България 
– във всяко издание с различни съотношения на региони и диалекти. 
Най-плътно, разбира се, е представен Габровско-Търновският регион, но 
активно участват групи от цяла Северна България, от Добруджа, Тракия и 
Странджа, по-малко участници се включват от Родопите, Пиринския край 
и Шоплука.

Тази неравнопоставеност (поради липса на подбор) в диалектната 
карта на участниците в с. Жълтеш води и до друг проблем – трудности 
при журирането и оценяването. От 2010 до 2023 г. журито на фестивала е в 
устойчив състав – доц. д-р Веселка Тончева (етномузиколог), Олег Цонев 
(бивш хореограф на местния ансамбъл „Габровче”) и доц. д-р Ангел Гоев 
(етнограф, бивш дългогодишен директор на Етнографски музей на открито 
„Етъра” – Габрово). Екипът работи в режим на комуникация и общи 
обсъждания, но всеки от специалистите конкретно оценява своята област на 
специализация – етномузикология, етнохореология и етнография. И в този 
план наблюденията са за трудното съпоставяне на различни по характер 
музикалнофолклорни и музикалнотанцови диалекти, както и на обредност, 
която има своя регионален, локален или селищен характер. Това обаче се 
налага, поради наличието на оценяващо жури, което присъжда награди, и 
това е избор на организаторите: „Преценихме, че е стимулиращо да има 
състезателен характер. И си поставихме за цел медалите да са ограничени 
по три за всяка категория, защото имаме опит с фестивали, където се 
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раздават медали „на килограм” – първа награда за певческа група – 32 
колектива! Какво е това? Такава награда няма стойност” (Ана Боянова, 
кметски наместник на с. Жълтеш, участник в групата).

Въпросът „за” и „против” наличието на жури във фолклорните събори 
и фестивали е поставен отдавна и той няма еднозначен отговор. Всъщност 
още с появата на първите събори на народното творчество в началото на 
60-те години на ХХ в. в регламента се включва оценяване от жури и това 
е пряко свързано със сценичната интерпретация на представяния фолклор. 
Според Р. Иванова журито се е превърнало в институция, която респектира 
изпълнителите със своите оценки, то е неотменим компонент в контекста 
на самодейните изяви на фолклора, затова и във всеки събор се формират 
критерии, по които журито оценява (2002: 327). Основният критерий, наложил 
се през годините и валиден при журирането на фестивала в с. Жълтеш е 
свързан с оценяване на регионалния, локалния или селищния произход на 
представяното на сцена. През последните десетилетия на подобни форуми 
протичат дебати около въпроса за журирането (необходимост, критерии, 
качества), чуват се „гласове”, оспорващи необходимостта от жури, но 
така или иначе тази форма на експертно оценяване на изпълняваното и 
представяното все още функционира и е желана от самите изпълнители 
(Вж. Пейчева 2008: 229).

Факт е, че в съвременността този вид форуми са предимно с конкурсен 
характер, тъй като самодейците имат потребност от оценяване и най-вече от 
отличаване. Практически обаче експертите не разполагат с единни критерии 
за оценка на сценичната репрезентация на фолклора, борави се с понятия 
като „автентично”, „изворно”, „традиционно”, чието съдържание дори за 
самите изпълнители е доста условно. Практиката сочи, че участниците по-
често настояват, че това, което представят е „автентично” и то отговаря на 
Регламента на фестивала в Жълтеш, създаден от организаторите:

Целта на фестивала е издирване, изучаване, съхранение и популяризиране 
на автентичния български фолклор с многообразието и спецификата на 
различните фолклорни области в България; поощряване на приемствеността 
за предаване на автентичния фолклор на младото поколение; превръщане на 
фестивала в празник на духа, в място за личностен и творчески обмен между 
участниците.

Каква е причината за този избор? „Защото при съпоставяне на 
обработен и автентичен фолклор, последният се губи, изглежда семпъл, 
а именно това е истински традиционното, това е коренът ни” – твърди 
една от основателките и организаторките Т. Венкова. Назоваването и 
характеризирането на нещо като „традиционно” без съмнение го свързва 
със старина, произход, корени и често го противопоставя на процеса 
на протичащата модернизация (Вж. Христов 2011: 84). Тъкмо в това 
противопоставяне организаторите на фестивала настояват за стремеж 
към повече „чистота” в местния репертоар и стил на изпълнение, 
инструментариум, представяне на елементи от локалната традиционна 
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култура и пр. и това е тяхната представа за търсената във фестивала 
„автентичност”4. А. Щърбанова отбелязва, че

„проблемът за автентичността, в търсенето на която се замисля първият 
събор в Граматиково, се преосмисля през всички тези години, но е актуален 
и днес. Изглежда това е един от тези термини, които не обясняват, не дават 
определение на същността, а непрекъснато провокират търсенето ѝ”. (2015: 
192).

С понятието „автентичен фолклор” доста често се спекулира, особено 
в медиен контекст, затова в определен момент се предпочита названието 
„изворен фолклор”, подобно на „източници”, извори за някакво събитие 
или явление, изворно като черпещо от извора, от началото. На последното 
обаче Л. Ботушаров предлага и друга интерпретация – представяното 
на сцената на събора или по-общо онова, което е част от репертоара на 
групата към читалището има своите извори – източници като изпълнители 
и информатори, които показват състоянието му в определено време, когато 
например обредът е функционирал (Ботушаров 2015: 159).

В наблюденията си върху фолклорни събори и фестивали от 1980 г. 
насам Вл. Демирев установява, че „автентичното” и „изворното” присъстват 
неизменно и в названията на групите към Народните читалища– Група за 
автентичен фолклор, Група за изворен фолклор и др. И тогава авторът се 
пита: След като това е възпроизвеждане на фолклорно наследство на сцена, 
за каква „автентичност” става дума, когато всеки представен елемент на 
фолклорната култура е извън конкретиката на естествената локална среда? 
(Демирев 2015: 259–260). При това сценично представяне на различни 
елементи от традиционната култура А. Илиева говори за „фрагментираното 
фолклорно наследство”, което се десемантизира (Илиева 2005: 50) и това 
се дължи и на регламентираното „сгъстено” време при презентирането. 
Докато, според В. Демирев, в настояването за „автентичност” от страна на 
специалистите презумпцията е „доколкото е възможно, да се запише повече 
информация за фолклорната култура от поколения, по-близки до времето на 
нейната жизненост, защото със смяната на поколенията тази информация 
избледнява” (Демирев 2015: 259–260).

Л. Ботушаров установява, че с естественото оредяване на носителите 
на фолклора и драстичното намаляване на селското население се 
появява необходимостта от реставриране. При съвременните условия 
на индивидуализация, детрадиционализация и пазар на преживяванията 
въпросът е дали традиционното наследство, за което е създаден съборът, 
трябва да се помни и освети такова, каквото е било, или да се остави 
съборът да се превърне в event като постмодерна форма на празнично 
преживяване? (Ботушаров 2015). Организаторите на фестивала „Песни 

4 Тази концепция на организаторите намира израз и в атмосферата, атракциите, комерсиалните 
продукти и пр., съпътстващи фестивала: „Някои хора ми се сърдят, че не допускам тук фолк или 
други модерни неща, нека ми се сърдят, нека! Аз смятам, че се получи нещо добро като визия, като 
възпитание, като цел“. (Т. Венкова)
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в полите на Балкана” настояват, че традиционното наследство трябва да 
се съхранява, макар и презентирано на сцена. Това обаче често е един 
по-скоро „заявен образ” на българския фолклор, който акцентира върху 
„автентичността”, традицията, запазването и предаването на поколенията 
на „чистата” народна песен и музика и чрез който символно се конструира 
една национална музикална култура, но чието съдържание разкрива пред 
нас едно съвременно битие на фолклорните музикални образци.

И действително, на сцената на фестивала в с. Жълтеш звучат и песни 
със съпровод на акордеон (който за почти 100 години „живот” в България 
вече се възприема като народен инструмент), с добавен втори глас на терца, 
понякога дори и в тригласни обработки, чието място от етномузиколожка 
гледна точка не е тук. Защото в България съществуват и немалко фестивали 
за „обработен фолклор” и представяното там е в много широк диапазон. 
Тук бих привела тезата на Л. Ботушаров за съществуването на „две отделни 
времеви системи – хронологична и стадиална – така две явления могат да 
принадлежат хронологически към едно и също време, но да се отнасят до 
различни стадии от развитието на традиционната култура” (Ботушаров 2015: 
159). Така на Жълтешката сцена едновременно присъстват предаваната 
по наследство от генерация на генерация традиционна песен, запазила 
стилистичните си белези и локален облик, и народната песен, повлияна от 
европейската музикална система с втори глас на терца и класическа хармония 
в съпровода. Те практически отразяват различни стадии, различни етапи от 
развитието на традиционната песенна култура, но за носителите и двете 
могат да се възприемат като „автентични”, защото са част от „живота” на 
песента в общността. А нерядко наред с обработения музикален фолклор, 
на фестивала се представят и песенни образци с авторска намеса – такъв 
пример е един точно определен тип песни „за родното село”, създадени 
често в духа на местната песен като музикално съдържание, но с авторски 
текстове, свързани с конкретното селище (Повече вж. в Тончева 2020).

Гледната точка на журито от специалисти се изразява в отличаване 
и награждаване на най-близкото до локалната или селищната традиция 
и култура в репертоарно, жанрово и стилово отношение. Доминират 
лауреатите от Северна България (тъй като най-голям брой участници са от 
тази част на България): Североизточна България (Ансамбъл за автентичен 
фолклор „Капанци” при НЧ „Съединение – 1889”, с. Садина, обл. Търговище 
– 2014 г.; Група за изворен фолклор „Росна китка” при НЧ „Съзнание – 
1927”, с. Веселиново, обл. Шумен – 2015 г.; Ансамбъл за изворен фолклор 
„Капанци” при НЧ „Искра – 1893”, с Паламарца, обл. Търговище – 2016 
г.; НЧ „Напредък – Юпер 1915”, с. Юпер, обл. Разград – 2018 г.; Клуб за 
автентични песни и танци „Васила Вълчева”, с. Калипетрово, обл. Силистра 
– 2019 г., Група за автентичен фолклор при НЧ „Йордан Йовков – 1941”, с. 
Котленци, обл. Добрич – 2023 г.), Средна Северна България (НЧ „Развитие 
– 1891”, с. Козловец, обл. Велико Търново – 2011 г.; НЧ „Съзнателност – 
1899”, с. Овча могила, обл. Велико Търново – 2012 г.; НЧ „Народна просвета 
– 1874”, с. Ресен, обл. Велико Търново – 2017 г.), Северозападна България 
(НЧ „Надежда – 1903”, с. Бойница, обл. Видин – 2013 г.).
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Без да са налице статистически наблюдения, но сред отличените 
се открояват групи, представящи съхранена локална танцова традиция 
(напр. от Северозападна и Средна Северна България); певчески групи, 
изпълняващи старинни образци от селищния песенен репертоар; читалищни 
състави, презентиращи запазена, най-често като памет, обредност, която 
в реконструиран вид се показва на сцена и др. Нерядко и се отличават 
състави, които имат по-цялостно представяне с повече от един вид групи 
или жанрове. По-внимателен поглед към избраните лауреати би бил принос 
към изследването на „живота” на традиционната култура днес, вкл. и на 
фестивал, и на сцена.

Вместо заключение

За своята 14-годишна история фестивалът „Песни в полите на Балкана” 
в с. Жълтеш се развива като „жив организъм”, той би могъл да се разглежда 
като своеобразен „лакмус” за промените в самия „живот” на традиционната 
култура и музикалния фолклор, защото предлага възможност за наблюдение 
всяка година и за установяване на тенденции и посоки на развитие. А те 
са свързани с паралелното присъствие и на традиционни, и на обработени 
форми, поставяни под един „знаменател”.

Както отбелязва В. Кожухарова-Живкова, днес „самата фолклорна 
култура има своите непрекъснати прераждания и адаптации, при които 
се създават нови варианти на „фолклорния човек” и на „фолклорния тип” 
мислене и претворяване на света, като се съхранява самата типология 
на носещата конструкция на културата от фолклорен тип, и поради това 
всички разсъждения и теоретични разработки по темата „фолклор и 
съвременност” са опит за разгадаване на магията на тези превъплъщения 
и това съхраняване в относително цялостни конструкции, както и търсене 
на съвременните изяви на фолклорното” (Кожухарова-Живкова 2004: 35).

Като съвременна представа за изява на фолклорното съборите и 
фестивалите в България като форуми са в същината си една динамична 
система, както е динамична и самата традиция. Те са утвърден в практиката 
модел, който поставя в сценични рамки, но наред с това и съхранява и 
възпроизвежда традицията в локален, регионален и национален контекст, 
или доста често всъщност конструираната представа за традицията. 
Днес в масовата култура преживяват своеобразно възраждане идеите на 
основателите на българската фолклористика и етнография от края на XIX 
век, според които предмодерната селска култура се сакрализира и въобразява 
като еманация на Българското, автентичното, родното. Народните (селски) 
традиции се представят като свидетелства за „корените” на нацията и 
нейния дух, като същината на националната идентичност (Лулева 2020: 200 
и цит. автори). В съществуването на фестивала в с. Жълтеш се откриват тези 
идеи – за организаторите и участниците в него представяното на сцената 
му е символ на българската традиционна култура, но в съвременното ѝ 
битие, с опит да бъде удържана в границите на представите за старинност 
и „автентичност”.
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Веселка Тончева

САВРЕМЕНА ТУМАЧЕЊА ТРАДИЦИЈЕ: 
ЗАПАЖАЊА О ФЕСТИВАЛУ „АУТЕНТИЧНОГ ФОЛКЛОРА” У БУГАРСКОЈ

Резиме

У тексту су представљена размишљања о појмовима „традиционални”, 
„аутентични”, „изворни” фолклор кроз призму фолклорне манифестације – 
Националног фестивала „Песме у скутама Балкана” у селу Жалтеш, Габрово. 
Запажања о њему датирају од његовог настанка 2010. године до данас. Већ 
четрнаест година (са паузом од две године због пандемије вируса Ковид-19) 
ауторка је председник жирија, а ово запажање сугерише другачију истраживачку 
перспективу – и дистанцу и учешће у објекту проучавања.
Различите су интерпретације традиције, које се конструишу у зависности од 
времена и његових потреба, и динамички мењају перспективу ка ономе што 
сматрамо наслеђеним. Праћена је историја сабора и фестивала у Бугарској, 
укључујући и разматрани фестивал у селу Жалтеш. Разговарано је и о различитим 
тумачењима појма „аутентичности”, схваћеног као тежња за више „чистоће” 
локалног репертоара и стила извођења, инструментације, презентације елемената 
локалне традиционалне културе итд.
Дијахронијско праћење развоја фестивала „Песме у скутама Балкана” показује 
да су сабори и фестивали у Бугарској као скупови у суштини динамичан систем, 
као што је динамична и сама традиција. Они су добро успостављен модел 
који поставља, али и чува и репродукује традиционалну културу у локалном, 
регионалном и националном контексту.

Кључне речи: традиција/традиционални фолклор, аутентичност/аутентичан 
фолклор, изворно/изворни фолклор, сабори и фестивали, Песме у скутама Балкана, 
село Жалтеш, Бугарска.
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СЕМИОТИЧКА АНАЛИЗА 
ПОПУЛАРНОГ КОСМОЛОШКОГ НАРАТИВА**

Ослањајући се на схватање космологије као последице вишевековног 
рада једног „научног племена”, текст доноси једну „компресовану” 
верзију семиотичке анализе популарног космолошког наратива и 
конципира га као секуларизовани мит хипермодерног света. Понуђени 
су основни аргументи за један такав приступ, а потом су у најкраћим 
цртама представљени сам наратив, трансформацијски модел, 
актанцијална шема и једна хибридна верзија семиотичког квадрата. 
Све то је учињено са намером да се покаже фолклорна вредност начина 
на који се у популарној науци представља савремена космологија. 
Семиотичка анализа указује на дубину преплитања науке и религије у 
конструисању смисла, значења и вредности који се срећу у савременој 
култури. Исто тако, показује значај и важност смисла који савремени 
појединац мора сам исковати за себе.

Кључне речи: космологија, семиотика, популарна наука, фолклор, 
смисао, значење.

Популарна космологија

Савремени космолошки наратив представља низ теорија које описују 
протокосмос и доба пре настанка простор-времена какве данас познајемо, 
његову појаву и инфлацију, еволуцију материје и енергије, развој великих 
структура попут звезда, галаксија и галактичких јата, појаву живота, 
интелигенције и човека, као што описују и стање које тренутно видимо 
на небу (Ridpat 2007: 456–457; Kragh 2007: 1–5; Gleiser 2005; Fraser 2006). 
Такође, космологија нуди моделе далеке будућности и онога што универзум 
очекује кроз читав низ милијарди година од данас.

Популарна космологија подразумева савремени космолошки наратив, 
приређен за најширу лаичку публику. Он је раштркан по свим медијима 
присутним у модерној култури, од традиционалне научно-популарне 
литературе и новинских чланака, преко телевизијских програма и 
* milan.tomasevic@ei.sanu.ac.rs
 ORCID 0000-0001-6006-766X
** Овај текст је резултат рада у Етнографском институту САНУ који финансира Министарство 
просвете, науке и технолошког развоја РС на основу Уговора о реализацији и финансирању 
научноистраживачког рада НИО у 2023. години број: 451-03-47/2023-01/200173, од 3. 2. 2023.
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специјализованих серијала, радио емисија и филмова, до интернет портала 
и најразличитијих видео канала на друштвеним мрежама. Космолошки 
наратив није само стерилна теоријска концепција и покушај да се еволуција 
свемира објасни на „научни” начин. Њено позитивистичко читање чини само 
један од могућих приступа. Када се посматра у контексту културног рата, 
као текст који установљава алтернативу религијском миту, произилази да 
савремени космолошки наратив описује читав низ неопходних услова за 
појаву интелигентног живота, односно разумног човека и тако се успоставља 
као секуларизован мит хипермодерног доба (Томашевић 2019; Tomašević 
2019; Томашевић 2020; Томашевић 2021; Tomašević 2022). Савремена 
космологија, попут конвенционалних митова, човеку нуди оријентацију у 
свету, један начин да сам конструише смисао сопственог живљења, али и 
постојања свеукупне цивилизације.

Инфлаторна космологија је дериват теорије Великог праска која 
описује настанак и развој свемира из квантне празнине или из непојмљиво 
малог језгра материје која је у себи садржала све оно што данас видимо, 
али и законе природе, као и само време. Научно-популарна литература која 
представља савремене космолошке концепције може обухватити текстове 
који настају од појаве и успостављања теорије релативности и књиге које 
су писали аутори попут Алберта Ајнштајна, Артура Едингтона, Едвина 
Хабла, Жоржа Леметра, Александра Фридмана, Џорџа Гамова и Фреда 
Хојла. Међутим, те књиге и научни радови чине неку врсту космолошког 
протонаратива, пошто кључне улоге у савременој популарној космологији 
играју концепти инфлације, мултиверзума и крајолика, а то су идеје које се 
успостављају од седамдесетих година прошлог века. Аутори који се баве 
читавим низом космолошких тема попут: Алана Гута, Андреја Линдеа, 
Пола Стајнхарта, Александра Виленкина, Андреаса Албрехта, Стивена 
Вајнберга, Карла Сагана, Стивена Хокинга, Пола Дејвиса, Нила Де Грас 
Тајсона, Мичио Какуа, Брајана Грина, Мишел Телер, Мартина Риса, Лоренса 
Крауса, Роџера Пенроуза, Нила Турока, Едварда Витена, Шона Керола, 
Макса Тегмарка и низа других, креатори су савременог космолошког 
дискурса присутног у популарној култури. Они својим радовима и учешћем 
у различитим телевизијским програмима стварају и популаризују слику 
настанка и еволуције универзума тако што најширу могућу публику уводе 
у бројне феномене и процесе који детерминишу функционисање света 
око нас. Они то раде на начин који је разумљив публици, претварајући 
сложене математичке формуле и комплексне астрономске теорије у причу, 
наратив који могу схватити сви заинтересовани људи, а при томе може 
бити анализиран средствима осмишљеним за проматрање фолклорних и 
литерарних форми.

Космолошки сценарио из научнопопуларне литературе

Добар начин да се космолошки наратив представи као мит јесте да се 
на историју космологије гледа као на прошлост једног научног „племена”, 
заједнице која дели сличан поглед на свет и културно наслеђе. У том 
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контексту добијамо претке, очеве осниваче, креаторе доминантних теорија, 
као и кључне ауторе модерног дискурса. То су филозофи и научници који 
су створили слику универзума. Сви они заједно, креатори савременог 
космолошког наратива, њихови претходници из ХХ века који су стварали 
теорију Великог праска, очеви оснивачи модерне науке од Галилеа Галилеја, 
Исака Њутна и Јохана Кеплера, до Макса Планка, Вилијема де Ситера и 
Нилса Бора, па чак и митски преци попут Аристарха, Птоломеја и Архите, 
чине једно „научно племе” које је створило сопствени „мит”. Тај мит 
поседује свој космогонијски, космолошки, као и есхатолошки сегмент, те 
осликава свеукупну епопеју космоса кроз еоне постојања.

Интегрална верзија космолошког наратива коју је могуће подвргнути 
семиотичкој анализи, створена је на основу текстова у књигама Стивена 
Вајнберга, Стивена Хокинга, Нила Де Грас Тајсона, Брајана Грина, Мичио 
Какуа, Лоренса Крауса, Мартина Риса и Пола Дејвиса. Употребљена су и 
мање научнопопуларна дела изворних аутора инфлаторне теорије Алана 
Гута, Андреја Линдеа и Алекса Виленкина. Такође, коришћени су и 
видео-снимци предавања најеминентнијих космолога данашњице, њихова 
гостовања у бројним образовним програмима, као и подаци и представе 
похрањене у научнопопуларним серијалима које емитују бројне глобалне 
телевизијске мреже. Серијали Cosmos, Universe, How Universe Works, 
Through the Wormhole и низ сличних, јесу од незаобилазне важности за 
утемељење и популаризацију читавог дискурса. Треба истаћи и продукцију 
Closer to Truth, као блистави пример промишљања веза науке, филозофије и 
религије, односно културе уопште. 

Наративизација савремене космолошке теорије представља склапање 
интегралне верзије инфлаторног модела који заступају тренутно 
најпознатији космолози данашњице. Из научнопопуларне литературе 
преузети су описи главних догађаја и процеса који су детерминисали Космос 
у првих скоро четири минута, попут „митског доба” када су се догодиле 
скоро све пресудне „битке” за стварање Живота, Разума и Човека, као 
главних ликова наратива. Поред тога, описана је и даља еволуција свемира 
све до формирања Соларног система, Земље, Живота и Човека који је кадар 
за самопроматрање и оцену сопственог места у укупном поретку ствари. 
Поврх тога, представљен је доминантан есхатолошки модел савремене 
космологије, оличен у концепту Великог раздирања, који претпоставља 
успостављање потпуне доминације тамне енергије у васељени.

Космолошки наратив поседује иницијалну секвенцу, током које се 
разарају првобитни ред и поредак. Потом долазе провере које Космос 
пролази на путу формирања Живота где се успостављају својеврсне 
полемичке и уговорне епизоде. Напокон, следи низ позитивних секвенци 
са формирањем Соларног система, планете Земље и процеса директне 
еволуције Живота, односно са успостављањем Разумног Човека, али и 
есхатолошким повратком савршенству квантне празнине, чиме се окончава 
поновно успостављање реда и равнотеже у Свемиру. Попут народних прича 
америчких домородаца које описују кретање од неравнотеже ка природном 
еквилибријуму (Dundes 1986: 418-419), савремена космологија прати сличну 
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приповест од сингуларитета, Великог праска и инфлације, до савременог 
тренутка и будућности Свемира у његовој неизбежној разуђености материје, 
односно новој квантној празнини.

Како би се савремени космолошки наратив анализирао средствима 
намењеним проматрању митова и других фолклорних форми, морао је бити 
синтетизован и заокружен. Тек након тога могло се проћи кроз методолошка 
средства Гремаса (Gremas and Rastier 1968; Greimas, Perron and Collins 1989; 
Greimas and Porter 1977; Greimas, Perron and Collins 1989; Antonijević 2010),1 
Пропа (Prop 1982) и Тодорова (Todorov 1971).

Кључне епизоде савременог космолошког наратива које срећемо 
у научнопопуларној литератури су: Планкова ера; Прасак без праска; 
Инфлација; Бариогенеза; Анихилација; Нуклеосинтеза; Стварање великих 
структура и нова етапа ширења; Формирање Соларног Система, Земље, 
абиогенеза, Човек; Космичка есхатологија – крај локалног Универзума; 
Мултиверзум.

„Планкова ера” описује квантни вакуум и догађаје „пре самог Великог 
праска”. То је епоха пре времена, простора и закона физике. „Прасак без 
праска” је део приче који описује појаву времена и простора и објашњава 
да прасак није могао да настане онако како га обично замишљамо – 
експлозија није имала „где” и „када” да се деси. Након тога, веома важан 
елемент је „Инфлација” као опис процеса ширења простор-времена 
брзином већом од брзине светлости. Та епизода објашњава како је могуће 
да је универзум велики и раван као што јесте. Током ове епизоде, читаоци 
се упознају са механизмом инфлације простор-времена и са могућношћу 
да смо део сложенијег уређења многих универзума, то јест мултиверзума. 
Епизоде „Бариогенеза”, „Анихилација” и „Нуклеосинтеза” причају причу 
о формирању материје и енергије која ће на крају довести до стварања 
услова у универзуму какав ми видимо. Током те епизоде увек постоји мини 
прича о „бици” између антиматерије и материје, која је преовладала само 
за мали број честица из којих је настало све што нас окружује. „Стварање 
великих структура” увек се бави описима црних рупа, галаксија, звезда 
и формирања разних небеских тела. У том сегменту често наилазимо 
на приче о хипотетичким објектима као што су беле рупе и црвоточине. 
Слично томе, „Формирање Сунчевог система”, „Земље”, планета у нашем 
непосредном „суседству”, „Абиогенеза” и „Појава човека” стоје углавном 
на самом крају наратива као потврда „намере” универзума да створи 
интелигентног посматрача који ће испричати причу онако како се догодила. 
Овај сет сцена је често посвећен процени улоге „посматрача” коју човек 
има. Поврх свега, космолошки наратив има своју есхатолошку димензију са 
епизодама које се баве идејама о крају познатог космоса. Ово су сегменти 
који разматрају потенцијални крај универзума у Великом сажимању или 
у Великом раздирању. Штавише, наратив увек издваја време и простор 
за идеју Мултиверзума, као концепта који је изведен из фузије теорије 
1 Структурална сематика Алжирдаса Жилијена Гремаса свакако захтева посебну пажњу и значајно 
богатији и информисанији текст од рада који аутор може да понуди. Због тога се унапред извињавам 
читаоцима који су верзирани и опремљени за комплексније и квалитетније семиотичке анализе.
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струна и инфлаторне космологије. Односи се на могућност да је космос 
толико велики да га је потребно посматрати као групу безбројних локалних 
универзума, посебних уређења простор-времена и закона физике.2

Наративна структура популарне космологије варира универзалну тему 
борбе „добра” и „зла”. Она представља сукоб Живота и Закона природе, који 
репрезентују природне константе позициониране у савршеним распонима 
за појаву људских бића. Из те борбе рађају се Разум, Човек и Цивилизација. 
Та перспектива одређена је антропским принципом3 и антропоцентричном 
оценом значаја Цивилизације за самопроматрање Универзума.

Наведени наратив среће се у изузетно великом броју књига које се баве 
научном космогонијом и космологијом. Уз мале варијације, ти текстови 
показују неопходне услове за појаву човека и цивилизације, као што 
неретко покушавају да дефинишу њихово место у укупном космичком 
поретку. Као такви, они су несумњиво савршен материјал за антрополошку 
и фолклористичку анализу.

Наративизација инфлаторног космолошког модела представља основу 
на коју се прилично прецизно може применити структурално-семиотичка 
анализа А. Ж. Гремаса. Уз мало више труда и добре воље при интерпретацији, 
могуће је пронаћи и ставити у функцију све елементе актанцијалне шеме и 
трансформацијског модела, а са њима извести и остатак анализе помоћу 
семиотичког квадрата. Поред Гремаса, од изузетне користи су концепти 
општег наративног модела Цветана Тодорова који говоре о нарушавању 
иницијалног еквилибријума и његовом поновном успостављању након 
низа перипетија. Такође, незаобилазна је и морфологија Владимира Пропа, 
са читавим низом функција ликова које се могу приписати појавама и 
процесима у причи о еволуцији Космоса.

Трансформацијски модел популарног космолошког наратива

Трансформацијски модел семиотичке анализе помаже нам у 
идентификовању важних елемената текста, кључних процеса који се у њему 
одвијају и преломних тачака за даљу семиотичку анализу, то јест употребу 
семиотичког квадрата и одређивања вредности које су имплицитно уткане 
у текст. Уз помоћ тог модела издвајају се топоси у чијој близини можемо 
трагати за семама којима се испуњава сам семиотички квадрат.

Трансформацијски модел приказује јунака који на самом почетку 
текста склапа одређену врсту договора који треба да се испуни на крају 
бајке, мита или приче. Током радње и развоја сижеа, јунак пролази кроз 
разне перипетије, односно провере. Истовремено, субјект је непрекидно 
у процесу удаљавања или приближавања објекту својих жеља, то јест 
остварења циља због кога и јесте ушао у авантуру или борбу. Напокон, 
последице представљају формално остварење циља хероја.

2 Интегрална верзија наратива је свакако далеко богатија и сликовитија. Овде је представљена на 
овај начин искључиво због ограниченог простора који нуди један овакав текст.
3 Антропски принцип је филозофско становиште које објашњава вредности природних константи 
у складу са постојањем живота на планети Земљи.
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Четири најбитније функције Гремасовог трансформацијског модела 
јесу: а) уговорне структуре (A) које се односе на успостављање и кршење 
уговора; б) перформативне структуре (F) које обухватају квалификујућу 
(F1), главну (F2) и глорификујућу (F3) проверу; в) дисјунктивне структуре 
(SuO и SnO) подвлаче однос спајања и раздвајања субјекта и објекта жеље 
или потраге; г) последице (non c) представљају добијање помоћног средства 
или уклањање невоље и недостатка (Antonijević 2010; Žakula 2013). Свака 
од наведених функција може бити издвојена из космолошког наратива и 
представљена као део приче о настојању Космоса да „створи” Човека.

Трансформацијски модел треба представити на следећи начин:
Иницијална секвенца почетне равнотеже: неделатни сингуларитет 

или квантни вакуум
Забрана: савршенство не ствара Живот
Кршење забране – Инцидент: нарушавање еквилибријума квантног 

вакуума – Почетак клобучања квантног вакуума/сингуларитета и пуцање 
кристала обједињених сила

Дисјункције:  Инфлација
    Бариогенеза
    Анихилација
    Систем природних елемената
Конјукције: Бариогенеза
           Нуклеосинтеза
Квалификујуће провере: Распад Велике обједињене теорије
             Стандардни модел
             Асиметрија анихилације
             Формирање Соларног система
             Формирање планете Земље
Главна провера: Појава Живота на планети Земљи
Глорификујућа провера: Појава Интелигентног Човека који разуме 

сопствено место у Космосу
Ултимативна провера: Сусрет Човека са Другим – Космос ври од 

Живота
Последице: савремене научне теорије – мултиверзум, Теорија струна, 

анализа тамне материје и тамне енергије. Секуларна телеологија – принципи, 
оријентација и вредносне оцене. Потенцијална колонизација најближег 
космичког окружења.

Епилог: Велико раздирање и успостављање „новог еквилибријума”

Трансформацијски модел, обогаћен идејама Пропа4 и Тодорова, описује 
епопеју развоја живота из почетног стања непољуљане равнотеже квантног 
вакуума. После иницијалног инцидента, почиње авантура „хероја” који 
заправо тек треба да се појави. У почетку постоји само као потенцијал у 
мноштву могућности раног универзума. Временом су се створили сви 
потребни услови за појаву живота, човека и разума.

4 Владимир Проп је посебну пажњу посветио трансформацијама у бајкама (1982: 175–202).
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Космолошки наратив почиње стањем равнотеже квантног вакуума, које 
је нарушено првим подрхтавањем и појавом материје (коју схватамо као 
Велики прасак), која даље иде кроз процес инфлације. Ова сцена, појава 
космоса из квантног вакуума или празнине, свакако представља изузетно 
сложену идеју. Суштина је да савршена празнина не може створити живот. 
То може бити искључиво последица хаоса који некако настаје и има 
функцију покрeтача наратива.

Сцене дисјункција: бариогенеза, анихилација и појава раних хемијских 
елемената описују издвајање материје из хаоса прото-плазме субатомског 
света. Реч је о епизодама које подразумевају појаву материје која ће 
допринети настанку живота, човека и разума у даљем следу догађаја. 
Функције конјукција подразумевају конвенционално формирање материје, 
њено састављање од субатомских честица. Тестови су чворишта или жижне 
тачке на којима су се одиграли важни догађаји или су неки основни процеси 
почели. Те појаве обично играју суштинску улогу у успостављању живота 
каквог познајемо. Према наративу, сви догађаји воде до крајње провере 
и крајњег циља: до појаве човека који може да разуме прошлост космоса 
и да себи објасни колико је свемир комплексан и импресиван. Кроз ту 
врсту телеолошког импулса, савремени космолошки наратив се изузетно 
приближава конвенционалним митолошким и религијским наративима.

Актанцијална шема популарног космолошког наратива

Како би елементи Гремасове актанцијалне шеме били успостављени, 
најпре је неопходно препознати општи подухват који наратив прати. Потом, 
тај подухват треба рашчланити у актанцијални модел избором објекта 
и субјекта (остали актанти се одређују у односу на ту осу) и објаснити 
чворишта њихових спајања и раздвајања. Напослетку, треба одредити 
остале актанте (Herbert 2011: 72).

По актанцијалној структури синтаксичке организације наратива, радња 
има шест елемената: субјект, који жели да се споји са објектом својих жеља, 
пошиљалац који иницира радњу и прималац, који има корист од покренуте 
радње, помоћник који доприноси остваривању радње и противник који 
кочи радњу (Антонијевић 2010: 191; Herbert 2011: 71).

Ослањајући се на „делокруг ликова” Владимира Пропа, А. Ж. Гремас 
нуди препознатљиву актанцијалну структуру (Антонијевић 2010: 191; 
Антонијевић 1991: 182):

ПОШИЉАЛАЦ (D1) → ОБЈЕКТ (О) → ПРИМАЛАЦ (D2)
↑

ПОМОЋНИК (А) → СУБЈЕКТ (S) ← ПРОТИВНИК (P)

Веома важан аспект актанцијалне анализе представља могућност да 
актанти не морају увек бити традиционално схваћени ликови, као што је 
већ речено. Актанцијални модел шири концепт лика, па актант може бити: 
антропоморфно биће (човек, животиња, мач који говори), конкретан или 
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неживи елемент (мач, дистанца путовања, ветар) или концепт (храброст, 
нада, слобода и слично) (Herbert 2011: 73).

Пошто свака радња може бити приказана актанцијалним моделом, 
замисао овог рада јесте да представи шему која се током текста већ јасно 
искристалисала, пошто смо већ истакли њене главне елементе. Актанти 
космолошког наратива су Живот и Разум, као субјект и објект. Дефинисани 
у односу на њих, као пошиљалац стоји Космос (сингуларитет или квантни 
вакуум, као иницијално стање) и као прималац одређен је Човек. Помоћник 
је Време, а противник читавог подухвата су Закони природе:

КОСМОС (D1) → РАЗУМ (О) → ЧОВЕК (D2)
↑

                  ВРЕМЕ (А) → ЖИВОТ (S) ← ЗАКОНИ ПРИРОДЕ (P)

Оправдано је питање зашто се Живот и Разум узимају као субјект и 
објекат наратива, Космос као пошиљалац, а Човек као прималац. У низу 
књига, али пре свега у серији Космос коју су представили Карл Саган, а 
потом и Нил Де Грас Тајсон, наратив је постављен тако да је човек као 
разумно биће успео да проникне у тајну еволуције универзума и на тај 
начин омогућио космосу саморазумевање. У дискурсу Сагана и Тајсона, 
али не само њих, постоји идеја да космос, кроз људску интелигенцију, 
показује сав свој сјај.

Актант Живот током значајног дела наратива постоји само као 
потенцијал, појава која поседује одређену вероватноћу да се оствари. Читав 
низ актера треба да обави значајан број задатака и функција да би се он 
успоставио. Потом, сам Живот треба да се расцвета, па онда да створи 
Разум и Човека. Одабир Живота као субјекта наратива јесте необичан, 
донекле апстрактан, али он стоји у средишту космолошког наратива. 
Живот, који успе да обави свој задатак, има кључно место у филозофском 
промишљању космологије, као општег настојања да се схвати улога и значај  
Човека у Космосу.

Актери космолошког наратива су природни елементи и силе, бескрајно 
велике формације и непојмљиво мали објекти као што су струне, планете, 
звезде, црне рупе, атоми, честице. Они попут стандардних фигуратизованих 
ликова обављају одређене улоге и извршавају делове задатака без којих 
свет данас не би био овакав какав је. Актери у изабраним наративним 
секвенцама обављају сегменте укупног актанцијалног задатка, односно 
стварања Живота кроз Време. Сваки од актера наратива има сопствену 
улогу у укупном подухвату.

Однос субјекта и објекта дефинисан је осом жеље, а из космолошког 
наратива произилази да Живот „жели” да створи Разум како би захваљујући 
посматрању Човека Космос постао свестан сам себе. Сам Живот нема 
нарочито много смисла, уколико не постоји нека врста интелигентних бића 
која ће успети да га освести и сачува, да га унапреди и пружи му сврху. 
Управо то чини култура, као процес са којим Живот добија сасвим особену 
димензију. Тако, према космолошком наративу, испада да Живот, када је 
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већ створен и када је еволуирао, заправо „жели” Разум и интелигенцију 
због себе самог.

Однос помоћника и противника према субјекту дефинише осу моћи. 
Док се Закони природе, као противник, упиру да отежају појаву Живота 
и његово стварање Разума и Човека, Време, као можда најкомплекснија 
мистерија космолошког наратива, „ради” за укупан подухват и ствара прави 
тренутак за његово остваривање. По схватању космолога, планета Земља, 
Човек и Цивилизација не налазе се толико на правом месту, које јесте 
неоспорно важно у самом Соларном систему, колико је важно време које је 
протекло од онога што разумемо као Велики прасак. Протекло је довољно 
времена да се промени неколико генерација звезда, да се галаксије групишу 
у кластере и да тамна материја и тамна енергија одреде услове њихових 
орбитирања и положаја. Закони природе кореспондирају са антропским 
коинциденцијама и израз су мале вероватноће да се Живот појави и 
опстане. Када се у рачунице укључи Мултиверзум, те шансе свакако расту, 
али док се не докаже његово постојање, морамо бити задовољни „финим 
штимовањем” параметара који су нам допустили мишљење и емоције које 
од нас стварају Људе. Закони природе се појављују као Противник због 
тога што управљају процесима и појавама којима је требало јако много 
случајних поклапања да би створили Живот. Низ коинциденција које су 
морале да се поклопе, јако је дугачак и прилично „рањив”. Закони природе и 
даље управљају ризицима и опасностима које могу разорити Цивилизацију, 
па чак и уништити Човечанство на Земљи. Постоји схватање да се Живот 
не може уништити када је већ настао. Међутим, извесно је да ће Закони 
природе напослетку сасвим сигурно довести до краја, не само Човека и 
Живота, него и свега што постоји, довешће до Раздирања сваког облика 
материје.

Збирни семиотички квадрат популарног космолошког наратива

Семиотички квадрат А. Ж. Гремаса представља израз његовог 
настојања да доспе до разумевања услова за појаву и производњу 
елементарних структура значења одређеног наратива (Gremas and Rastier 
1968; Greimas, Perron and Collins 1989; Greimas and Porter 1977; Greimas, 
Perron and Collins 1989; Antonijević 2010; Herbert 2011). Семиотички 
квадрат структуралистичке бинарне опозиције подиже на додатни ниво, па 
успоставља два пара опозиција, то јест одређује четири семе. Прве две семе 
формирају класичну опозицију, док се друга два термина или семе добијају 
њиховом негацијом. Четири угла семиотичког квадрата представљају 
позиције које могу попуњавати различити конкретни или апстрактни 
појмови. Појмови на горњој семантичкој оси представљају опозиције, попут 
црног и белог. Доња оса представља термине који су заправо „нешто више” 
од опозиција на горњој оси, то јест појмове попут не-црног и не-белог (оно 
што није бело, не мора нужно бити црно). Вертикални односи или деиксиси, 
представљају импликације (бело и не-црно, односно црно и не-бело). 
Четири семе семиотичког квадрата међусобно граде односе контрарности 



383

(опозиције: бело и црно), комплементарности или импликација (бело и 
не-црно или црно и не-бело) и контрадикторности (бело и не-бело или 
црно и не-црно). Такав оквир може бити примењен на безбројне парове 
термина. Односи контрарности и контрадикције су двосмерни, док је однос 
комплементарности једносмеран.

Гремасов семиотички квадрат могуће је обогатити квадратом  
истинитости (Greimas, Courtes and Rengstorf 1976: 439–440; Антонијевић 
1991: 179–180). Почетна позиција квадрата представља пожељне вредности 
и „истине”. Њој је супротстављена позиција непожељног, лажног и 
„погрешног”, то јест онога што треба превладати. На истој страни као 
„истинито” налази се прихватљиво, али та страна квадрата представља и 
„тајну”. На супротној страни је илузија или неприхватљиво, које заједно са 
погрешним чини деиксис „лажног”. Читање истине, лажи, тајне и илузије 
зависи од намера и способности како пошиљалца, тако и прималаца 
информација.

Током истраживања и анализе, искристалисало се неколико квадрата које 
је могуће попунити семама релевантним за популарни космолошки наратив.5 
На крају, они ће бити склопљени у једну велику шему, у импровизацију 
на тему Гремасове концепције, која ће нам графички приказати оно што 
популарна космологија постулира као истину, ону коју заговара, којој тежи 
како би је доказала и ону којој се заправо нада. Могућност да семиотички 
квадрат сакупи основне концепте који би показали етос који стоји иза 
популарног космолошког наратива, чини основну идеју збирног квадрата, 
својеврсну хомологију термина који се међусобно појачавају.

Обједињени семиотички квадрат, појачан квадратом истинитости, али 
и метатерминима које успоставља популарни космолошки наратив стоје у 
следећој шеми:

5 Нажалост, обим овог рада нам не допушта било какво представљање конкретниих примера 
семиотичких квадрата популарног космолошког наратива. Они ће бити представљени у засебном 
тексту, где ће бити јасније дефинисан сваки аспект анализе.
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Овако постављен и умножен семиотички квадрат са квадратом 
истинитости и надређеним метатерминима, замишљен је као илустрација 
значења које популарни космолошки наратив конструише када је смештен 
у друштвено-културни контекст културних ратова у коме су у јавним 
дебатама супротстављене Наука и Религија (Craig 1988; Craig 1997; Craig 
2006; Smith 1994a; Smith 1994b; Smith 1997а; Smith 1997b; Smith 1999).

Популарни космолошки наратив, онај који промовише инфлаторну 
теорију и концепте који произилазе из ње, на позицију бића смешта семе 
Живота, Мултиверзума и Еволуције, као концепте које сматра неупитним. 
Инфлаторна теорија сматра да ће Мултиверзум посредством Еволуције 
сасвим сигурно довести до Живота.

На позицији привида стоје семе Празнина, Учестала појава живота и 
Антропски принцип. Та позиција појашњава да ће у огромном пространству 
или Празнини коју производи Мултиверзум, захваљујући Антропском 
принципу, чистом вероватноћом, на основу статистике великих бројева, 
доћи и до Учестале појаве живота.

Позиције бића и привида конструишу осу истине, то јест основну 
концепцију онога што заговара савремени космолошки наратив. Над 
одабраним семама формира се метатермин Науке, као најширег дискурса 
у коме наратив опстаје као активна теорија коју потврђују или оспоравају 
бројни експерименти. То је систем идеја који популаризатори космологије 
пројектују као Истину у процесу непрекидног поправљања и унапређивања.

На позицији не-бића, грађеној из перспективе популарне космологије 
стоје семе Не-живота, Универзума и Интелигентни дизајн. Та позиција 
описује идеју да би Универзум био потпуно празан и без Живота да није било 
божанске интелигенције, то јест чина Постања одређеног из перспективе 
наслеђа аврамовских религија.

На позицији не-привида стоје семе Мноштво живота, Јединствена 
појава живота и Фино штимовање. Та позиција представља хришћанско 
уверење да је Интелигентни дизајнер без икаквих проблема путем Финог 
штимовања, могао створити Мноштво живота, најразличитије форме 
ванземаљских бића, али је створио само људска, као јединствену појаву 
живота, то јест Живот на Земљи.

Оса погрешног одређена је пројекцијом религијских позиција од 
стране популаризатора науке. Треба бити јасан, религија тако изгледа када 
је посматрају и одређују њени оштри критичари. Из те перспективе, ни 
једно божанство не може бити одговорно за Стварање и било какву форму 
Живота. Сви концепти на оси лажи су погрешни из перспективе савремене 
популарне науке.

На десној страни, на деиксису илузије формира се однос догми 
два домена. Популарни космолошки наратив, који пројектује идеју 
Мултиверзума, мора да се ослони на концепт Антропског принципа, која 
показује да у огромном броју празних локалних Свемира, у 10500 могућих 
стања, ипак постоји огроман број оних у којима живота има. То је једно 
„веровање” које произилази из популарне космологије, чији карактер 
нарочито одређује схватање да ми никада нећемо моћи да успоставимо 
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контакт са неким од суседних домена, са неким од паралелних Универзума. 
Учестала појава живота, јесте тек рационална пројекција досадашњих 
искустава науке, али не и чврста чињеница. Очекивање да у огромном 
Свемиру који видимо постоје бројне форме живота, са строго научног и 
емпиријског становишта, представља чисту спекулацију, готово догму коју 
још увек није могуће потврдити, али ни оспорити.

С друге стране, религијска интерпретација космолошких знања, тврди 
да би без божанског Стварања читав Универзум био празан, без Живота. 
Савремени креационистички дискурс радо мења термин Бог или Творац, 
концептом Интелигентног дизајнера, у нади да ће добити право на предавање 
веронауке у америчким школама. Омнипотентни Интелигентни дизајнер, то 
јест Бог, једини је у стању да створи читав Универзум и да га остави потпуно 
празним, ако то жели. Та врста свемоћи представља хришћанско веровање, 
догму у коју се не сумња. Још током средњег века се веровало да је Бог могао 
створити бројне светове и бројна бића, али да је одабрао да створи само 
један и само Човека, као оно које ће га славити. Тај домен деиксиса илузије 
представља концепте којима се у најопштијем супротставља популарни 
космолошки наратив, успостављајући потпуно „алтернативну парадигму” 
општепознатим представама. Схваћен из перспективе критичара, тај пол 
деиксиса догме схваћен је као њен најконзервативнији део. Јасно je да 
популаризатори науке сматрају да је свака догма заправо илузија.

На левој страни збирног квадрата налази се деиксис тајне, као простор 
на коме Наука, подједнако као и Религија, може и мора да настави са 
сопственим истраживањима. Иако више нема никакве сумње у процес 
развоја, како Живота на Земљи, тако и читавог Космоса, Еволуција још 
увек није дала одговоре на сва питања која јој се постављају. Исто тако, 
тек треба разумети у пуној мери концепт Финог штимовања константи које 
су омогућиле појаву Човека. Развој науке би могао да доведе до открића 
читавог низа нових константи и параметара који детерминишу наше 
савремено стање.

Чини се да схватање како је постојање Живота на другим местима 
у Мултиверзуму потпуно небитно за нас, пошто не можемо ступити 
у контакт са њим, разоткрило његов „егзегетски карактер”. Чини се 
да идеја Мултиверзума опстаје управо код популаризатора науке као 
најспектакуларнија, али и дубоко најпроблематичнија последица теорије 
инфлације и популарног космолошког наратива. Овде је довољно указати 
на то да је семиотички квадрат подвукао значај дубљег преиспитивања те 
идеје, као што указује на могуће теорије које ће у будућности изменити 
његову позицију у популарној космологији. Могуће је да ће се поjавити 
теорије које ће из опште космолошке слике избацити идеју Мултиверзума.

Напокон, стоји идеја да, ако се Живот једном појавио у Космосу, онда 
га има на много места, то јест било га је у многа времена. То је један од 
најдубљих порива савремене науке, пронаћи трагове живота, како у 
Соларном систему, тако „прешпартати” небо за било каквим сигналом. 
Та врста истраживања јесте оно што посебно узбуђује, а семиотички 
квадрат само потврђује да се такав закључак достиже из најразличитијих 
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перспектива. Ми заправо жудимо за сусретом са „ултимативним Другим”, 
без кога нисмо комплетни.

Збирни семиотички квадрат показује да су космолошки наратив и 
религијска предања једнако људски конструкти створени у сусрету са 
реалним окружењем, али и културном потребом за општом оријентацијом 
у сваком смислу. Збирни квадрат показује да су Наука и Религија једнако 
отворени за даља истраживања, то јест нова откровења и објаве. Њих 
нема, али није искључено да их неће бити, када ствари оценимо из угла 
најстрожијег схватања филозофије науке.

Чини се јако важним схватање твораца теорије инфлације, који скромно 
истичу да још увек немају потпуно јасне податке о иницијалном стању 
Универзума пре почетка експанзије. Гут, Линде и Виленкин слажу се да 
је пред космологијом златно доба, са све савременијим инструментима и 
ригорознијим теоријама. Са друге стране, чини ми се да би пред Религијом 
могло да буде доба трансформације које ће је натерати на реформу 
окошталих институција, дубље промишљање догми и тежњу ка новим 
објавама. Из перспективе строге космологије, Творац није потребан за 
настанак и еволуцију Космоса, па се чини и извесним да га нема. Међутим, 
то уверење га не искључује у крајњем следу ствари. Оно што је интригантно, 
јесте да би Творац кога не искључује логика, био посве другачији од свега 
онога што говоре свете књиге и што може да смисли људски ум. Крио би 
се иза сингуларитета или у вишим димензијама теорије струна и свакако 
би од теологије захтевао сасвим нова откровења, којих неким случајем  
ипак нема.

Односи који настају између сема унутар семиотичког квадрата 
представљају његов смисао и оно што би он требао да значи. То значење 
је препознато од онога ко декодира наратив. Напокон, то нас доводи до 
крајње експликације смисла који сам као интерпретатор читавог наратива 
успео да разумем. Популарни космолошки наратив нуди алтернативно 
решење мита о постанку Човека, објашњава Еволуцију Космоса и има 
кључно место у културним ратовима између Науке и Религије, као израз 
ултимативних сазнања о истинском поретку ствари. Као такав, он заузима 
место хипермодерног мита који обухвата космогонију, космологију и 
есхатологију Универзума лишеног телеолошких сањарија. Смисла нема 
осим онога који Човек успоставља и негује сам у односима са другим 
људима, природним окружењем и према самом себи. Једини алтернативни 
смисао могла би да пруже нека друга бића способна за самопроматрање и 
симболичко изражавање спознања која произилазе из њега.

Закључак

Схваћен као културни текст, популарни космолошки наратив 
посредством конотација које имплицира, расејава дубоко, понекад и крајње 
непријатно, промишљање универзума коме смисао пружа свако од нас 
понаособ. Идеја да нашим животима вредност, значај, значење, па тако 
и смисао не пружа нека сила или биће попут бога, дубоко онеспокојава 
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обичног човека, терајући га да се суочи најпре са самим собом, а потом 
и светом у коме тражи своје место. Популарни космолошки наратив нас 
лишава заштите имагинарних или натприродних бића, али нас подсећа 
на способности, спремност и снагу похрањене у нама да се суочимо са 
свим недаћама које нам живот наноси. Због тога популарни космолошки 
наратив сматрам вредним културном текстом који може представљати 
један секуларни мит хипермодерног или супермодерног света будућности. 
Будећи у нама осећај вредности пред непојмљивом космичком празнином, 
тај наратив нас непрекидно подсећа на врхунске домете људског ума који 
се батрга са реалношћу коју споро, али постојано разоткрива у свој њеној 
комплексности.

Популарна космологија јесте наратив као и сваки други, зато што 
преноси различите научне и филозофске традиције на којима је и сама 
успостављена. Још важније, као на сопствену жанровску конвенцију, 
ослања се на поглед на свет који инсистира на одговорност сваког понаособ 
у креирању сврхе и смисла који приписујемо сопственим животима, култури 
и универзуму у целости. Инсистирање популарне космолошке литературе 
на способности човека да сам себи одреди смисао, а не да то очекује од 
бога, светих књига и верских институција, јесте оно што је квалификује 
као саставни део једне савремене секуларне митологије, као космогонијски 
мит читавог модернистичког дискурса савременог света. Као такав, он 
стоји у средишту културног рата који се одвија између заговорника 
номинално секуларног хуманизма и религијског конзервативизма, који 
своје најзнчајније битке има у Сједињеним Америчким Државама. У том 
контексту, популарни космолошки наратив служи као научна основа из које 
се даље вуку логичке и филозофске консеквенце у контрирању познатим 
религијским концепцијама.

Заједничка особина космологије и митологије јесте да обликују свет, 
уводе ред разумевања у општи хаос стварности. Савремени космолошки 
наратив представља постанак и еволуцију универзума широкој публици, 
приближавајући јој изузетно сложене процесе и феномене који напрежу 
машту и захтевају пун напор интелектуалних капацитета. Још важнијом 
чини се чињеница да космолошка концепција припада далеко сложенијем 
дискурсу који у сопственом средишту има јасан аксиолошки систем. Она у 
себи садржи специфичне вредносне кодове који доприносе успостављању 
једног културног система, етоса или погледа на свет. Просто речено, 
космолошки наратив има специфичну улогу у промишљању идентитета и 
саморазумевању читавог човечанства, а управо је то оно што га квалификује 
као незаобилазну антрополошку и фолклористичку тему.
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Milan Tomasević

SEMIOTIC ANALYSIS OF A POPULAR COSMOLOGICAL NARRATIVE

Summary

Relying on the understanding of cosmology as a consequence of the centuries-long work 
of a “scientific tribe,” this text offers a “compressed” version of the semiotic analysis 
of a popular cosmological narrative and conceptualizes it as a secularized myth of the 
hypermodern world. Fundamental arguments for such an approach are provided, followed 
by a concise presentation of the narrative itself, a transformational model, an actantial 
scheme, and a hybrid version of the semiotic square. All of it is done with the intention 
of showcasing the folkloristic value of how contemporary cosmology is portrayed in 
popular science. Semiotic analysis points to the depth of entwining science and religion 
in constructing the sense, meaning, and values encountered in the contemporary culture. 
Likewise, it underscores the significance and importance of meaning that a modern 
individual must personally forge.

Keywords: cosmology, semiotics, popular science, folklore, sense, meaning.
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APOKALIPTIČKI KONDICIONAL 
ILI MITEM/I O KRAJU SVIJETA (DO 2040. GODINE) 

U/NA INTERNETSKIM GLASINAMA** 

Nastojimo žanrovski dokumentirati dvije vrste internetskih apokaliptičkih 
priča; jedna dolazi iz niše religijskih proročanstava (npr. majanska, 
svetopisamska), a druga se oslanja na znanstvenu priču o MIT-u iz 1973. 
godine koji je predvidio „kraj svijetaˮ, prema modelu globalne održivosti, 
do 2040. godine. Te se dvije naracije sustavno rabe u medijima o kraju 
svijeta u/na internetskim glasinama. Odrednicu internet pritom u ovom 
kontekstu koristim u značenju medija. Glasine o apokalipsi na internetu 
funkcioniraju kao podžanr spekulativne fikcije koja istražuje teme vezane 
uz kraj svijeta, kataklizmičke događaje, kolaps društva i posljedice takvih 
događaja. Ove priče, bliske usmenim eshatološkim predajama, često spajaju 
elemente znanstvene fantastike, fantazije, horora i distopije.

Ključne riječi: mitemi o kraju svijeta, internetske glasine, religijska 
proročanstva, sekularna proročanstva, ekologija, 2040. godina.

Završiti znači početi. 
T. S. Eliot

Nastojat ćemo fenomenološki odrediti suvremena distopijska promišljanja na 
internetu1 o kraju svijeta – žanr koji Robert Glenn Howard naziva „apocalypse in 
your in-boxˮ (Howard 1997), a koji su sve češći od početka velike globalne krize 
2008. godine, koju neki teoretičari određuju kao treću fazu korporatizma. Kao 
što navodi Trevor J. Blank, „znatan dio suvremenog tehnološki posredovanog 
folklora sastoji se od materijala koji slijedi folklornu formu i funkcijuˮ (Blank 
2018). Ta interpretativna priča kreće još i vremenski dublje – naime, računalni 
* suzana@ief.hr
** Članak nastaje u okviru projekta Hrvatske zaklade za znanost Bestijarij hrvatske etnokulture: 
interdisciplinarna polazišta (BESTIA). 
1 Odrednicu internet u ovom tekstu koristim u značenju medija. Naime, kao što navodi David Wojcik u 
kontekstu istraživanja narativa o kraju svijeta, „razvojem komunikacije na Internetu putem elektroničke 
pošte i news grupa, entuzijasti Sudnjega dana iz različitih tradicija vjerovanja sada razmjenjuju ideje i 
raspravljaju o svemu, od simbolike Knjige Otkrivenja i Nostradamusovih katrena do proročanskog 
značenja New Agea pokreta i epizode Zvjezdanih staza. S obzirom na dinamičnu prirodu apokaliptičke 
tradicije i raznolikosti eshatoloških ideja koje su se pojavile na kraja 20. stoljeća, ne treba biti prorok da 
bi se to predvidjelo jer danas postoji mnoštvo grubih zvijeri, spasitelja i scenarija Sudnjeg danaˮ (Wojcik  
1997: 215).
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program izrađen 1973. na MIT-u (Massachusetts Institute of Technology), koji je 
razvio pionir kompjuterske znanosti i teoretičar sustava Jay Forrester, predvidio 
je „kraj svijetaˮ, prema modelu globalne održivosti, do 2040. godine. Navedeno 
„računalno proročanstvoˮ čini temeljni siže suvremene eshatološke predaje o 
kraju svijeta, koje, s obzirom na temeljnu binarnu opoziciju, mogu biti religijske 
i sekularne. Hladnoratovskom podjelom svijeta dominira sekularni kraj svijeta, 
koji se u nekim religijskim matricama sve više dokumentira kao religijska 
eshatologija (npr. kršćanski milenarizam).2

Što se tiče religijske eshatologije, Aleksandar N. Veselovski objašnjava na 
koji način kalendarski mit postaje eshatološki; takvu evoluciju navodi doživio je 
npr. nordijski mit o Baldru. Sukob između proljeća i zime u obrednim ciklusima 
kalendarskoga mita može se preseliti na kraj svjetske godine, na kraj doba kada 
se poslije smrti svijeta što postoji očekuje drugačiji poredak stvari (Veselovski 
2007: 274).3

Tako je 25. rujna 2023. Index.magazine podsjetio da je prije 11 godina (osobno 
toga se ne sjećam), dakle, ujesen 2012. godine, cijeli svijet slušao Gangam Style 
korejskoga izvođača Psya, „a predviđalo se da će milijardu pregleda dosegnuti 
21. 12. 2012. godine. Brzo su uslijedile i teorije zavjere (usp. Marjanić 2016), a 
najluđa je bila ona da će svijet otići u propast na taj dan, i to u trenutku kad Psy 
obori rekord.ˮ4

Prema trenutno dostupnim podacima, scenarij koji je 1973. godine 
predvidio računalni program izrađen 1973. na MIT-u (Massachusetts Institute 
of Technology) uveliko se ostvaruje, a uključuje rast populacije i zagađenja uz 
pogoršavanje kvalitete života i smanjenje dostupnosti neophodnih resursa. Sve 
navedene podatke možemo pročitati u izvješću koje je objavio Club of Rome/ 
Rimski klub 1972. god. pod nazivom Limits to Growth. Poruka ove knjige vrijedi 
i danas: Zemljini isprepleteni resursi – globalni prirodni sustav u kojemu svi 
živimo – vjerojatno ne mogu podržati sadašnje stope ekonomskog i populacijskog 
rasta nakon 2100. godine (Ujčić 2022). Dakle, u ljeto 1970., međunarodni 
tim istraživača na Massachusetts Institute of Technology započeo je studiju o 
implikacijama kontinuiranog rasta u cijelom svijetu. Ispitali su pet osnovnih 
čimbenika koji određuju i, u svojoj interakciji, u konačnici ograničavaju rast na 
ovom planetu – povećanje populacije, poljoprivredna proizvodnja monokultura, 
iscrpljivanje neobnovljivih resursa, industrijska proizvodnja i zagađenje. Tim 
MIT-a unio je podatke o ovih pet čimbenika u globalni računalni model, a zatim 
testirao ponašanje modela pod nekoliko skupova pretpostavki kako bi odredio 
alternativne obrasce za budućnost čovječanstva i prirode. Knjiga također sadrži 
poruku nade: čovječanstvo može oblikovati društvo u kojemu može neograničeno 

2 Milan Tomašević pokazuje kako razdoblja ozbiljnih kriza koja potresaju najšire slojeve društva, poput 
prirodnih katastrofa, iznenadnih tragedija, ratova, bolesti, pandemija, približavanja simbolički snažnih 
datuma, predstavljaju „doba bujanja eshatoloških narativa, milenarističkih sanjarija i apokaliptičkih 
fantazijaˮ (2016: 186).
3 Kristina Radomirović ističe da je fenomen kraja svijeta u srpskoj usmenoj književnosti prvenstveno 
vezan za eshatološke predaje (2017: 143).
4 „Nostalgija: Uz ovu hitčinu se prije 11 godina čekao smak svijetaˮ. Dostupno na: https://www.index.
hr/magazin/clanak/nostalgija-uz-ovu-hitcinu-se-prije-11-godina-cekao-smak-svijeta/2498407.aspx?index_
ref=naslovnica_magazin_ostalo_d
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živjeti na Zemlji ako sebi i proizvodnji materijalnih dobara nametne ograničenja 
kako bi se postiglo stanje globalne ravnoteže.5

Naime, među prvima sustavno se navedenom temom o apokaliptičkim 
najavama na internetu ili kako je on to nazvao apokalipsa u vašem inboxu 
počeo baviti, uvodno spomenuti, Robert Glenn Howard, ravnatelj Odjela za 
digitalne studije te profesor komunikacijskih i religijskih studija na Odsjeku za 
komunikacijske umjetnosti na Sveučilištu Wisconsin – Madison. Djelujući na 
nekoliko područja uključujući komunikologiju, religijske znanosti i folkloristiku, 
objavio je, do sada, među ostalim tri knjige o digitalnom folkloru.6 

Jednako tako za navedenu temu bitna su istraživanja Trevora J. Blanka, 
primjerice njegova knjiga o folkloru u digitalnom dobu. Njegov se rad usredotočuje 
na to kako se tradicionalni oblici folklora i kulturnih praksi prilagođavaju, prenose 
i transformiraju u digitalnoj eri. Navodim nekoliko područja njegova istraživanja: 

1. Digitalni folklor: Trevor Blank, naime, istražuje kako se folklor, koji 
tradicionalno uključuje prijenos kulturnih praksi, tradicija unutar zajednica, 
prilagodio digitalnom dobu. Navedeno uključuje promatranje načina na koji su 
internetske platforme, društveni mediji i digitalna tehnologija utjecali na stvaranje 
i širenje folklornog sadržaja. 

2. Online zajednice: Istražuje kako online zajednice, kao što su forumi, 
grupe na društvenim mrežama i internetske stranice, služe kao suvremena mjesta 
okupljanja pojedinaca za dijeljenje i razmjenu folklora. Ovi digitalni prostori 
postali su važna mjesta za stvaranje i očuvanje narodne / usmene tradicije. 

U okviru znanja koje se oblikuje u digitalnim zajednicama Andrew Keen 
(2007), kritizirajući drugu generaciju interneta, ističe fenomen koji određuje 
kao „kult amateraˮ, tvrdeći da su sadržaji koje stvaraju sami korisnici (eng. user 
generated contents) ugrozili profesionalnost i onemogućili pristup kvalitetnom 
sadržaju.

3. Digitalno pripovijedanje: Blankovo istraživanje često zadire u umjetnost 
digitalnog pripovijedanja, gdje pojedinci koriste online platforme za dijeljenje 
osobnih narativa, urbanih legendi, predaja, vjerovanja i drugih oblika folklora. 
Ukratko, Blank istražuje načine na koje su online zajednice, digitalna tehnologija 
i digitalno pripovijedanje oblikovali prijenos i transformaciju kulturnih praksi u 
suvremenom društvu.

Naravno, niz je autora koji istražuje navedenu temu – ili kako je Goran 
Stanković (2013) u svome zborniku radova naslovio navedeno istraživanje 
„teorija, praksa i estetika propasti svijetaˮ, kao npr. Daniel Wojcik koji je je 
1997. godine objavio knjigu The End of the World As We Know: Faith, Fatalism, 
and Apocalypse in America u kojoj istražuje suvremena apokaliptička uvjerenja, 
vjerovanja ali i njihove izvore, i to u kontekstu spomenute binarne opozicije 
religijsko i sekularno. Utvrđuje kako milijuni Amerikanaca danas vjeruju da 
je kraj svijeta neizbježan, bilo zbog božanskoga plana, nuklearne katastrofe, 
izvanzemaljske invazije ili postupnoga propadanja okoliša/ prirode (Arktik se 
počeo topiti 2016.). Ispitujući scenarije sudnjeg dana i apokaliptična predviđanja 
5 https://www.clubofrome.org/publication/the-limits-to-growth/.
6 Robert Glenn Howard iz folklorističke perspektive istražuje kršćanski milenarizam na internetskim 
forumima/ zajednicama od sredine devedesetih i ističe kako je do kasnih devedesetih ta zajednica bila 
raširena i diferencirana (1997: 297). 
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vizionara, televangelista, survivalista i raznih drugih entuzijasta za posljednja 
vremena, kao i popularne kulture, filma, glazbe, mode i humora, Daniel Wojcik 
istražuje podrijetlo suvremenih apokaliptičnih vjerovanja i uspoređuje religijske 
i sekularne apokaliptične spekulacije, detektirajući matrice kojima su naši 
sustavi vjerovanja prošli kroz stoljeća. Tako uključuje predmilenijske tradicije 
proročanstava, proročanstva povezana s vizijama Djevice Marije, sekularne 
ideje o nuklearnoj apokalipsi, transformacije  apokaliptičkih proročanstava 
u posthladnoratovskoj eri i apokaliptične ideje u nastajanju povezane s NLO-
ima i izvanzemaljcima. Wojcik zamjećuje da predviđanja nuklearnog uništenja 
ostaju središnje obilježje u tradicijama apokaliptičnih proročanstava te da vjerski 
apokaliptičari još uvijek smatraju nuklearno oružje ispunjenjem proročanstva i 
predviđaju njegovu upotrebu u bliskoj budućnosti –  da će nuklearno oružje na 
kraju upotrijebiti neprijatelji naroda, terorističke organizacije ili vojni diktatori 
„luđaciˮ. „Nadalje, vizije nuklearnog požara ostaju kompatibilne s biblijskim 
proročanstvima o uništenju svijeta vatromˮ (Wojcik 1997: 149). Wojcik pokazuje 
da prožimanje takvih narativa povijesno i međukulturalno dokumentiraju 
indeksi folklornih motiva i pripovjednih vrsta, kao što je Motif-Index of Folk-
Literature u šest tomova Stitha Thompsona, koji klasificira pojedine narativne 
motive i identificira njihovu distribuciju. Glavne apokaliptične priče navedene 
su pod natuknicom „Svjetske nesreće i obnove” (A1000–A1009), koja uključuje 
potkategorije kao što su „Svjetska katastrofa” (A1000), „Potop” (A1010), „Bijeg 
od potopa” (A1020), „Svjetski požar” (A1030), „Neprekidna zima uništava 
čovječanstvo” (A1040), „Nebesa se raspadaju na kraju svijeta” (A1050), „Nemiri 
na Zemlji na kraju svijeta” (A1060 i „Bijeg okovanog čudovišta na kraju svijeta” 
(A1070) (Isto: 6).

Mitski model apokalipse

Drugi model, siže suvremene eshatološke predaje nije znanstven / sekularan, 
već mitski / „sakralanˮ, a temelji se na majanskom proročanstvu koje govori, 
odnosno koje je prorokovalo da će kraj svijeta biti 21. prosinca 2012. No, unatoč 
izvješćima o drevnom proročanstvu Maja, tajanstvenom planetu koji se sudara sa 
Zemljom ili obrnutom smjeru Zemljine rotacije, mi smo još uvijek ovdje. Za razliku 
od majanskoga apokaliptičkoga proročanstva, ono što je obznanilo računalo na 
MIT-u podudara se sa znanstvenim podacima o klimatskim promjenama. No, i te 
podatke danas mnogi negiraju. Zamjetno je da je to proročanstvo zaboravljeno i 
da se mit o kraju svijeta počeo projicirati prema majanskom kalendaru u 2012. 
godinu toliko da je i američka vlada istaknula da je riječ o mitu. Dakle, američka 
vlada na svojim je stranicama morala smirivati svoje građane/ke da svijet neće 
završiti 2012. godine te da je jedno od najvećih povjerenja vlade osiguranje 
sigurnosti njezinih građana. „Ponekad morate zaštititi ljude od njih samihˮ, kako 
su (cinički) isticali. Posljednji napor američke vlade na tom planu je post na blogu 
koji strpljivo objašnjava da svijet neće završiti prema kataklizmičkoj majanskoj 
apokalipsi tog prosinca, 21. 12. 2012. (usp. Johnson 2012).7

7 Slavoj Žižek svoj tekst o verzijama apokalipse otvara konstativom o tome kako postoje najmanje tri 
verzije apokaliptizma danas – kršćansko-fundamentalistička, New Age i techno-digital-posthumanistička 
te da se kršćansko-apokaliptička verzija smatra „najsmešnijom, iako i dalje opasna, u terminima njenog 
sadržaja, ona je najbliža radikalnoj ‘milenarijskoj’ emancipatorskoj logiciˮ (2013: 7).
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Internetom u to su se doba širile i glasine prema kojima NASA predviđa 
da će između 23. i 25. prosinca 2012. doći do potpunog zamračenja na Zemlji. 
Neki su tvrdili da će to biti rezultat prvog poravnanja Zemlje i Sunca dok su 
neki drugi isticali vjerovanje da će Zemlja i Sunce ući u nekakav fotonički 
prsten koji prema „newagerimaˮ Virginiji Essene i Sheldanu Nidleu predstavlja 
vrata u drugu duhovnu dimenziju.8 Ako Sunce uđe prvo, prsten će blokirati 
njegove zrake pa će nastupiti mrak koji će potrajati 110 sati. Ideja je potekla od 
njemačkoga ezoteričara Paula Otta Hessea koji je pojas i njegovo djelovanje na 
čovječanstvo opisao u knjizi Der Jüngste Tag: ein Buch an die Menschheit, das 
von den kommenden Dingen spricht (2019).9

Kao što je npr. pokazao projekt „Neomitologizam u kulturi 20. i 21. stoljećaˮ 
Filozofskoga fakulteta Sveučilišta u Zagrebu, relevantnost teme neomitologizma 
nalazi se u činjenici krize temeljnih znanstvenih istraživanja i u posezanju za 
fenomenom iracionalnoga koje se događa u suvremenom svijetu. Budući da je 
došlo do krize velikih znanstvenih koncepata, svi zajedno pokušavamo tražiti 
odgovore u novoj mitologiji, što se primjećuje u svim oblicima kulturološkog 
izražavanja (književni tekst, likovna umjetnost, vizualna kultura, film, reklamni 
diskurs). Npr. podsjetila bih na dokumentarnu emisiju Tajne svemira / The Secrets 
of Universe10 koja je u svojih šest nastavaka reciklirala misao o beskonačnosti i 
o tome kako unatoč svim znanstvenim istraživanjima ne znamo jesmo li sami u 
svemiru. 

Dakle, dvije su vrste internetskih apokaliptičkih priča; jedna dolazi iz niše 
religijskih proročanstava (npr. majanska, svetopisamska) (usp. Mikas 2001), a 
druga se oslanja na znanstvenu priču o MIT-u iz 1973. godine koji je predvidio 
„kraj svijetaˮ, prema modelu globalne održivosti, do 2040. godine. Te se dvije 
naracije sustavno iskorištavaju u medijima o kraju svijeta u/na internetskim 
glasinama. Odrednicu internet pritom u ovom kontekstu, kao što sam uvodno 
navela, koristim u značenju medija. 

Predmilenijski stilovi kraja/kraha

Zanimljivo je da je 1973. godine, kada računalo s MIT-a donosi navedeno 
proročanstvo o propasti, krahu, kraju/smaku svijeta, objavljena knjiga koja ističe 
kršćansko proročanstvo o apokalipsi svijeta. Riječ je o knjizi Hala Lindseya 
The Late Great Planet Earth koja je prva kršćanska proročanska knjiga koju je 
objavio sekularni izdavač (Bantam, 1973.; prodana je u 28 milijuna primjeraka 
do 1990. godine). Tu je i knjiga Pata Robertsona The New World Order koje se 
prodaje isto tako u milijunima primjeraka, kako navodi Michael Barkun u svojoj 
knjizi o teorijama zavjerama i suvremenoj religiji. Paula Clifford ističe kako je 

8 Projekt Ground Crew je NLO religija sa sjedištem u Kaliforniji i na Havajima. Osnovao ju je 1980-
ih Sheldan Nidle, koji je djelovanje 1996. godine preselio online, a kasnije se organizacija, kako je to 
navedeno na Wikipediji, podijelila na dvije frakcije – „Ground Crewˮ i „Planetary Activation Organisationˮ. 
Religija se određuje kao optimistična religijska skupina NLO-a koja vjeruje da je Zemlja na rubu kozmičke 
transformacije. Prema sljedbenicima, očekivalo se da će se takva transformacija dogoditi dok je Zemlja 
prolazila kroz visokoenergetska svojstva „fotonskog pojasaˮ 1990-ih.
9 Usp. „Pet scenarija krajaˮ. Dostupno na: https://www.tportal.hr/tehno/clanak/sto-nas-zapravo-
ceka-21-12-2012-20121218.
10 Usp. https://hrtprikazuje.hrt.hr/dokumentarci/tajne-svemira-10609439.
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jedna od najbolje prodavanih knjiga iz sedamdesetih godina 20. stoljeća bila 
Veliki pokojni planet Zemlja Hala Lindseya, koja je tada prodana u 32 milijuna 
primjeraka (donosi drugačiji podatak od onoga navedenoga na Wikipediji). 
Naime, zabrinjavajuća je činjenica da su njegovi radovi, kojima je popularizirao 
dispenzionistički predmilenijski stil, „mješavina (…) biblijskog proročanstva i 
čistog nagađanja, a sve se to prikazuje kao da su posrijedi pouzdane činjeniceˮ 
(Clifford 2001: 179).

Kako navodi New York Times, knjiga Pata Robertsona Novi svjetski poredak 
najprodavanija je knjiga, koju je 1991. objavio Word Publishing. Robertson je 
tom knjigom namjeravao razotkriti zakulisni establišment s ogromnom moći koji 
kontrolira američku politiku, čiji je „glavni cilj uspostava jedne svjetske vlade u 
kojoj je kontrola novca u rukama jednog ili više privatnika ali središnje banke koje 
je ovlaštena vlada.ˮ Ova zavjera uključuje elemente kao što su iluminati, New 
Age pokret, slobodni zidari, Vijeće za vanjske odnose i Trilateralnu komisiju. 
Robertson nadalje tvrdi da uspon ove zavjere jednog svijeta vodi Sotona kako 
bi se ispunila predviđanja predmilenijske kršćanske eshatologije, smatrajući to 
znakom da se kraj vremena približava.

Zanimljivo je da Michael Barkun navodi ove dvije knjige, a nitko se u 
njegovom zborniku radova interpretativno ne zadržava na njihovim proročanskim 
vizijama, a riječ je o knjigama koje su podloga eshatoloških predaja koje se i danas 
recikliraju na Internetu, i na njih iz arheološke pozicije odgovara, primjerice, 
Chris Begley, ističući kako termin kolaps nije prikladan jer nakon tzv. kolapsa 
majanske civilizacije ta je civilizacija nastavila živjeti u nekoliko država Latinske 
Amerike.

Navedenu postapokaliptičku sliku svijeta možemo povezati s teorijom 
„medijskog ritualaˮ Nicka Couldryja (2005) koji pruža okvir za razumijevanje 
načina na koji medijske prakse i rituali oblikuju naše percepcije i društvenu 
stvarnost, pa tako i eshatološke predaje na Internetu (ponavljam, mislim na vrstu 
medija), i religijske i sekularne. Tako Frank Furedi svoju knjigu Politiku straha 
otvara citatima iz Orwellove 1984. – „Shvaćate li kakav svijet stvaramo? On je 
posve suprotan glupoj hedonističkoj utopiji kakvu su zamišljali stari reformatori. 
To je svijet izdaje i tjeskobe…ˮ. U navedenoj knjizi Frank Furedi ističe kako je 
strah postao moćnim oružjem koji dominira javnom imaginacijom; karakterizira 
ga uvjerenje da je čovječanstvo suočeno s destruktivnim snagama koje prijete 
svakidašnjici; asteroidi koji bi mogli pogoditi Zemlju11; pandemija gripe; globalno 
zatopljenje; terorizam, ukratko „Kraj je blizuˮ više nije poklič samo religijskih 
fanatika.12 

Navodim moguće primjene Couldryjeve (2005) teorije na eshatološke vijesti 
koja se producira internetom ili nekim drugim medijskim oglašavanjem:
11 Usp. novinski članak o sondi s uzorkom opasnog asteorida koji stiže na Zemlju. https://www.index.
hr/vijesti/clanak/foto-nasa-je-otvorila-sondu-s-uzrokom-opasnog-asteroida/2499134.aspx?index_
tid=405186&index_ref=naslovnica_vijesti_najnovije_d.
12 I Francis Fukuyama svoju knjigu o poslijeljudskoj budućnosti otvara refleksijom na Orwellov roman 
1984. kao i na Huxleyev roman Vrli novi svijet, i pritom ističe da je svijet te romaneskne 1984. godine svijet 
u kojemu je lako uvidjeti što ne valja, dok su noćne more Vrlog novog svijeta daleko suptilnije i opasnije. 
Svijet 1984. je svijet klasične tiranije, tehnički napredne, „ali ne bitno različite od svih onih što smo ih, 
nažalost, upoznali za duge ljudske povijestiˮ (Fukuyama 2003: 15). 
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1. Identificirajte medijski ritual: Započnite identificiranjem specifičnih emisija 
vijesti, programa ili članaka u određenom vremenskom razdoblju. Navedeno 
može uključivati   segmente televizijskih vijesti, online članke ili radijske emisije.

2. Analizirajte ritualne elemente:
 Ponavljanje: Potražite obrasce ponavljanja u vijestima. Ponavljaju li se 

određene fraze, slike ili priče u cijelom izvješću? 
o Sinkronizacija: Razmotrite kako se vijesti sinkroniziraju sa širim kulturnim 

ili političkim kontekstom. Postoje li događaji ili razvoj događaja koji bi mogli 
utjecati na izvještavanje?

o Formalnost: Procijenite formalnost rituala vijesti. Je li predstavljen 
u strukturiranom i standardiziranom formatu koji se obično povezuje s 
izvješćivanjem vijesti?

o Društveni učinak: analizirajte kako voditelji vijesti, stručnjaci i komentatori 
obavljaju svoje uloge u izvještavanju. Koriste li određeni jezik ili geste koji su u 
skladu s utvrđenim medijskim konvencijama?

3. Ocijenite simboliku i značenje:
o Simboli i ikone: Identificirajte sve simbole ili ikone korištene u izvješću 

koje mogu imati simbolično značenje. To može, primjerice, uključivati   slike 
vojne opreme, zastave ili povijesne reference.

o Narativi i pripovijedanje: Ispitajte narative i tehnike pripovijedanja 
korištene u izvješćivanju. Postoje li ponavljajuće priče ili tropi koji pridonose 
ritualnoj prirodi vijesti?

o Emocije i afekti: Razmotrite emocionalni ton izvještaja. Izaziva li kod 
publike određene emocije, poput straha, zabrinutosti ili domoljublja?

4. Procijenite sudjelovanje publike:
o Uključivanje publike: pogledajte kako publika sudjeluje u medijskom 

ritualu. Postoje li prilike da se gledatelji ili čitatelji uključe u sadržaj, primjerice 
putem komentara, dijeljenja na društvenim mrežama ili rasprava?

o Reakcija publike: Analizirajte reakcije publike i odgovore na vijesti. 
Izražavaju li ljudi čvrsta mišljenja ili sudjeluju li u raspravama u vezi s razvojem 
kineskog oružja?

5. Kontekstualizirajte ritual: Razmotrite širi sociopolitički kontekst u kojem 
se odvija ovaj medijski ritual. Postoje li geopolitičke napetosti vezane uz određeni 
događaj?

6. Razmislite o učincima: razmislite o tome kako ovaj medijski ritual može 
utjecati na percepciju javnosti, stavove i političke rasprave u vezi s navedenim 
događajem. Učvršćuje li ritual postojeća uvjerenja ili oblikuje javno mnijenje u 
određenom smjeru? (usp. Couldry 2005)

Zaključno ili kao što navodi T. S. Eliot – „završiti znači početiˮ

Sve navedeno pokazuje da dok su teorije možda fantazija, strahovi su izuzetno 
stvarni. Zanimljivo je dakle da su glasniji u 21. stoljeću bili upravo apokaliptički 
religijski mitovi o kraju svijeta nego oni ekološki i da se glasovi u mainstream 
izvještajima ekologa toliko ne slušaju, kao npr. što su to glasovi Vandane Shive 
o biopiratstvu i ratovima za vodu. A realna je činjenica da godišnje uništavamo 
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najmanje 10 000 biljnih i životinjskih vrsta,13 kao što je realna činjenica da se 
Arktik više ne može zalediti.

Zaključno možemo reći da priče, glasine o apokalipsi na internetu 
funkcioniraju kao podžanr spekulativne fikcije koja istražuje teme vezane uz 
kraj svijeta, kataklizmičke događaje, kolaps društva i posljedice takvih događaja. 
Ove priče, bliske usmenim eshatološkim predajama, često spajaju elemente 
znanstvene fantastike, fantazije, horora i distopije kako bi stvorile zadivljujuće i 
ponekad uznemirujuće priče. Donosimo neke ključne aspekte povezane s pričama 
o apokalipsi na internetu: 

1. Različite teme i scenariji: Priče o apokalipsama mogu obuhvatiti širok 
raspon tema i scenarija, uključujući nuklearne katastrofe, prirodne katastrofe 
(npr. pandemije, klimatske promjene, asteroidi),14 tehnološke kvarove, invazije 
vanzemaljaca, zombi apokalipse i društveni kolaps zbog političkih ili ekonomskih 
razloga, o kojima npr. piše Paula Clifford (2001).

 2. Online zajednice i platforme: Internet pruža platformu za kreatore i 
potrošače priča o apokalipsi. Online forumi, društveni mediji, web-mjesta i 
specijalizirane platforme sadrže mnoštvo sadržaja koji su stvorili korisnici, 
uključujući pisanu fikciju, vizualnu umjetnost, video zapise i interaktivne igre 
usredotočene na apokaliptične teme. 

3. Creepypasta i urbane legende:15 Creepypasta je značajna kategorija unutar 
priča o apokalipsi na internetu, a odnosi se na kratke horor priče i urbane legende/ 
predaje, često karakterizirane jezivom i uznemirujućom prirodom. Mnoge od 
ovih priča uključuju apokaliptične događaje, misteriozne entitete ili fenomene 
koji mijenjaju svijet. Međutim očito je, za ekologe, da je najveća creepypasta da 
svake godine uništavamo 10 tisuća biljnih i životinjskih vrsta,16 što nažalost i nije 
glavna tema toga žanra.

4. Suradničko pripovijedanje: Internet omogućuje suradničko pripovijedanje, 
gdje višestruki suradnici ili zajednice stvaraju međusobno povezane narative 
smještene unutar zajedničkog apokaliptičnog svemira. Ti zajednički napori mogu 
dovesti do ekspanzivnih i detaljnih priča s raznolikim nizom likova i događaja. 

5. Istraživanje ljudske prirode: Priče o apokalipsama često zadiru u psihološke 
i sociološke aspekte ljudskog ponašanja u ekstremnim situacijama. Istražuju teme 
kao što su instinkti za preživljavanje, slom društvenih normi, borba za resurse i 
otpornost ili izopačenost čovječanstva pred katastrofom.

6. Utjecaj popularne kulture: Popularna kultura, uključujući filmove, TV 
emisije, knjige i videoigre, snažno utječe na stvaranje priča o apokalipsi na 
internetu. Obožavatelji često stvaraju fan-fiction17 ili spin-off narative temeljene 
13 https://wwf.panda.org/discover/our_focus/biodiversity/biodiversity/.
14 Usp. Knjigu Sudnjega dana (2005) Joela Levyja s podnaslovnom odrednicom Scenariji za smak svijeta 
gdje navedene scenarije svrstava u 5 poglavlja: „Efekt Frankenstein”, „Treći svjetski rat”, „Ekocid”, 
„Promjena klime” i „Kataklizma”.
15 Creepypasta je žanr paranormalnih i zastrašujućih priča koje stvaraju korisnici i koji se uglavnom 
distribuiraju putem internetskih foruma. To je podžanr copypasta-e (https://www.creepypasta.com/).
16 https://wwf.panda.org/discover/our_focus/biodiversity/biodiversity/; 
 https://www.theworldcounts.com/challenges/planet-earth/forests-and-deserts/species-extinction-rate.
17 Upućujem na rad Ljiljane Gavrilović o fan-fiction-u i kolektivnoj kreativnosti koja zanimljivo ističe da 
ovdje i nije riječ o novoj vrsti kreativnosti: „na delu je stari proces oblikovanja sveta pričom, koji je sada 
postao dostupan ogromnom broju ljudi, koji ne zavisi od elitističkih ekonomija i politika i koji je, samim 
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na omiljenim apokaliptičnim franšizama, dodajući vlastite jedinstvene obrate i 
tumačenja. 

7. Narativni formati: Priče o apokalipsi mogu imati različite formate, kao 
što su priče, audio drame, grafički romani, animirane serije, interaktivna fikcija, 
iskustva virtualne stvarnosti i online igre uloga. Svestranost digitalnih medija 
omogućuje inovativne metode pripovijedanja. 

8. Odraz zabrinutosti iz stvarnog svijeta: Mnoge priče o apokalipsi odražavaju 
suvremene tjeskobe i brige, kao što su degradacija okoliša, tehnološka ovisnost, 
društvena nejednakost, politička nestabilnost i strah od nepoznate budućnosti. 
Ovi narativi mogu poslužiti kao način obrade i rasprave o tim društvenim 
strahovima. Internet je značajno demokratizirao pripovijedanje, omogućivši i 
amaterima (ovu odrednicu koristim samo u italiku jer su tzv. amateri ponekad 
iskusniji od znanstvene prakse) i iskusnim kreatorima da doprinesu bogatom i 
raznolikom krajoliku priča o apokalipsi. Kao rezultat toga, ovaj se žanr nastavlja 
razvijati i osvaja publiku na internetu.

Što se tiče digitalnoga kraja čovječanstva, slično je konstatirao svjetski 
poznati futurolog Gerd Leonhard, ističući kako tehnologija ne smije postati smisao 
života: „(…) kad tehnologija postane smisao života, to će biti kraj čovječanstva. 
Tehnologija je ipak samo alat koji služi ljudima i njezina bît u današnje vrijeme 
je povezivanje s drugim ljudimaˮ (prema Hina 2018).

Foto 1: Humorističan mem o kraju svijeta.18 Podnaslov: „How often do you see a 
meme about a meme? Only when the world is about to end!ˮ @kingmish42019

tim, sposoban da izmeni ne samo život pojedinaca, nego i ukupno oblikovanje svakidašnje kulture, pa tako 
i sveta u celiniˮ (Gavrilović 2012: 218). 
18 Ana Banić Grubišić ističe kako se internet memovi nerijetko opisuju kao političke karikature digitalnog 
doba (2023: 147).
19 https://memes.com/blog/these-end-of-the-world-memes-are-giving-us-life.
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Suzana Marjanić

APOCALYPTIC CONDITIONAL 
OR MYTH/S ABOUT THE END OF THE WORLD IN POST-2000 CULTURE

Summary

The article aims to phenomenologically determine contemporary dystopian reflections 
on the Internet concerning the end of the world—a genre that Robert Glenn Howard calls 
“apocalypse in your inboxˮ (cf. Howard 1997). These reflections have become more 
frequent since the onset of the great global crisis in 2008, which some theorists define as 
the third phase of corporatism. As Trevor J. Blank (2018) states, “a significant portion of 
contemporary technologically mediated folklore consists of material that follows folkloric 
form and function.ˮ This interpretive story delves even further into the past—a computer 
program created in 1973 at MIT (Massachusetts Institute of Technology), developed by 
the pioneer of computer science and systems theorist Jay Forrester, predicted the “end 
of the worldˮ according to the model of global sustainability, until 2040. This “computer 
prophecyˮ serves as the foundation of contemporary eschatological traditions regarding 
the end of the world, which, given the fundamental binary opposition, can be religious 
or secular. The Cold War division of the world is dominated by the secular end of the 
world, which is documented in some religious matrices as religious eschatology (e.g., 
Christian millenarianism).
According to the currently available data, the scenario predicted in 1973 by a computer 
program created at MIT (Massachusetts Institute of Technology) is largely being realized. 
It includes population growth, pollution, agricultural monoculture, deteriorating quality 
of life, and decreasing availability of necessary resources. All the above information can 
be found in the report published by the Club of Rome in 1972 called “Limits to Growth.ˮ 
The message of this book remains valid today: the Earth’s intertwined resources—the 
global natural system in which we all live (both humans and non-humans)—probably 
cannot support the current rates of economic and population growth beyond 2100 (Ujčić 
2022).

Keywords: myths about the end of the world, internet rumors, religious prophecies, 
secular prophecies, ecology, year 2040.
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ПОЕТИКА МИМА КАО ФОЛКЛОРНОГ ИНТЕРНЕТ ЖАНРА***

 

Рад истражује когнитивнопоетичке аспекте мима као дигиталног 
фолклорног жанра, односно синтаксу, семантику и прагматику датог 
облика, од офлајн и онлајн мимова до њихове циклизације. Посебно 
наглашавајући корелацију између концепта мима код Ричарда Докинса 
и интернет мима, први део рада усредсређује се на прагматичку 
димензију датог жанра и његову функционалност у интернет 
заједницама. У другом делу рада се расправља о наративности 
интернет мима, те његовој хумористичкој димензији и релацији према 
жанру вица. У завршном делу рада разматра се могућност апликације 
опште теорије вербалног хумора као методолошке базе за бављење 
циклусима интернет мимова. 

Кључне речи: мим, дигитални фолклор, формулативност, наративност, 
хумор, пародија, циклизација, когнитивна поетика.

 

1. Увод. У савременим проучавањима мима, релација са фолклором је 
најмање троаспектна: генеричка, јер се мим сагледава као фоклорни жанр, 
иманентно поетичка, где се одлике мима описују аналогно са фолклорним 
контекстом стварања и преношења жанра, и уско специјализована, где 
истраживачи настоје да класификују мим као вид фолклорног жанра.1 У 
емској перспективи,2 мим представља дигитални садржај (слику, гиф, видео-
клип), обично хумористичког садржаја, који се шири путем друштвених 
мрежа. У етској перспективи, мим представља интернет жанр који 
укључује специфичне садржаје и праксе партиципације у онлајн заједници, 
односно може се схватити као „оперативни знак или текстуална категорија 
дизајнирана као позив на (креативно) деловање” (Shifman 2014: 341). 
* olivera.markovic@filfak.ni.ac.rs 
** mirjana.bojanic.cirkovic@filfak.ni.ac.rs 
*** Ово истраживање подржало je Министарство просвете, науке и технолошког развоја Републике 
Србије (Уговор бр. 451-03-68/2022-14/200165).
1 Разматрајући улогу фолклористике у контексту проучавања интернетских жанрова, Тревор 
Ј. Бленк (2009: 5) фолклор дефинише као „спољашњи израз креативности – у безброј облика и 
интеракција – појединаца и њихових заједница”.
2 Перспективи реципијената у интернет окружењу, превасходно на друштвеним мрежама јер 
највећи део рада посвећујемо анализи онлајн-мимова.
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Интернет мим у целини делује у онлајн јавном простору, и може се уврстити 
у општију групу жанрова електронског вернакулара (Kirschenblatt-Gimblett 
1996), вернакуларне онлајн мреже (Howard 2008), интернет или дигиталног 
фолклора (Lialina, Espenschied 2009; Seta 2019), те, делимично, дигиталне 
фолклорне уметности. Циљ овог рада јесте описивање неких координата 
интернет мима као фолклорног жанра, односно, аспеката његове синтаксе, 
семантике и прагматике, а у завршном делу рада ћемо такође указати и на 
могућности проучавања циклуса интернет мимова.

Полазећи од когнитивнопоетичке дефиниције према којој је 
концепт жанра „kognitivn[а] kategorij[а], istovremeno i produkt i proces 
koja omogućava razumevanje, osećanje, spremnost i želju za stvaranjem/
prihvatanjem/povezivanjem tekstova” (Milutinović 2012: 94), посебно ћемо 
се усредсредити на прагматичке аспекте жанра интернет мима. Заузимање 
кровне  когнитивистичке позиције мотивисано је, прво, чињеницом 
да се интернет мимови, без обзира на своју синтаксичку и семантичку 
разноврсност – мим може бити у форми слике са текстом, анимираног гифа3, 
или видео-клипа – у интернетским заједницама универзално препознају као 
жанровски једнообразни, и, друго, да је у питању скаларна категорија4, а 
не аристотеловски скуп обавезних критеријума који свака појединачна 
манифестација жанра (појава) у целости мора задовољити. Другим речима, 
когнитивистичка позиција омогућава нам адресирање проблема жанровске 
варијантности у свим трима димензијама, те сагледавање датих димензија 
као целине. С друге стране, напомињемо да когнитивистичку перспективу 
нећемо следити у потпуности, будући да нам је примарни циљ описивање 
поетичких координата датог жанра, а не жанра као менталног модела. 
Дакле, иако прихватамо полазиште према којем су „[ž]anrovi [...] kognitivna 
i pragmatička sredstva za intertekstualno usklađivanje sa postojećim modelima” 
(Milutinović 2012: 63), наше усредсређење у овом раду биће на прагматичким 
моментима на основу којих жанр интернет мима функционише у онлајн 
заједницама. 

3 Слика сачињена од више фрејмова, који одају утисак као да се објекти на слици померају.
4 У когнитивистички усмереним хуманистичким истраживањима је уочено да људска когнитивна 
способност обраде и организовања информација почива на неколиким општим структурним 
принципима (пропозиционалним, сликовносхематским, метафоричким и метонимијским 
принципима – Lakoff 1987) путем којих се могу формирати различити типови категорија, укључујући 
ту и скаларне категорије чији ентитети садрже различите степене чланства. Семантичка скала је 
важна формалносемантичка категорија која се односи на поредак вредности повезан са значењем 
одређеног израза, односно која омогућава да се „премостеˮ делови језика који изгледају концептуално 
различити, као што је придев значење, квантификација, време итд. (Lakoff 1987). Уместо да буду 
дефинисане обавезним и довољним условима, скаларне категорије су одређене ефектом прототипа 
(Rosch 1973, 1978), са члановима који су когнитивно истакнутији и представљају „центар” категорије, 
и члановима који су гранично везани за категорију јер не представљају најбоље „егземпларе” за 
исту. Заокрет је суштински јер се категорије дефинишу не као математички скупови, већ когнитивни 
модели, и имплицира „промене у вези са концептима истине, знања, значења, рационалности, 
па чак и граматике” (Lakoff 1987: 9). У домену когнитивне наратологије и когнитивне поетике о 
скаларности се посебно говори у вези са појмом наративности (Fludernik 1996; Ryan 1992, 2004, 
2006) и жанра (Herman 2002, 2017), али и у вези са низом других феномена, почев од наративних 
техника и перспективе до модела књижевних јунака.
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2. Офлајн и онлајн мим: ка прагматичком аспекту. Зачетке савремених 
истраживања мима5 као фолклорног жанра налазимо у монографији Себични 
ген (Selfish Gene, 1976) Ричарда Докинса (Richard Dawkins), где је указано 
на суштинске карактеристике мима као културног кода,6 који се може 
разматрати на релацији (апстрактна) идеја – њена репликација (опонашање, 
али у аристотеловском значењу инвенције/креације). Од наслова наведене 
монографије евидентна је аналогија са геном као физичким и функционалним 
ентитетом/јединицом наслеђивања/преноса, што подстиче разматрање 
мима у следећим правцима: мим је јединица која опстаје општеприхваћена 
и као таква даље популаризована – отуда и атрибут „себичниˮ у наслову 
Докинсове монографије; као јединица преноса културе (културни код), мим 
је перманентно (метафорички и технички) „живаˮ структура; напослетку, 
и сам мим функционише као ген: „заражаваˮ мозак, претварајући га у 
преносника.

Иако је Докинсова монографија објављена много пре осавремењивања 
рачунарске опреме и интернет технологије,7 његове тезе о иманентним 
поетичким одликама мима одрживе су и данас јер су са контекста рецепције 
мима (пре)усмерене ка његовим одликама које се, уз наведене садржинске 
(у најширем значењу, културолошке тематике и импликација) тичу 
перманентне варијабилности и у домену једне културе. И офлајн и онлајн 
мим су, дакле, условљени културним границама: стварају се, перципирају 
и тумаче само разумевањем, употребом и дељењем одређених културних 
кодова, односно когнитивних залиха заснованих на вредностима, знању и 
искуству које је препознала одређена група.8 Овај увид се даље усложњава 
етносом, нацијом, религијом, друштвеним слојем, професијом, родом, 
сексуалном оријентацијом, интересном групом итд., као категоријама 
релевантним за сам процес рецепције (стварања и пријема) мима. Онлајн 

5 Термин мим настао је скраћењем грчке речи mīmēma (имитација). О миму као термину са 
сигурношћу можемо говорити од 2000. године, након његовог увођења и дефинисања у речнику 
Merriam-Webster.
6 У вези са наведеним, Докинс (2007: 219) користи следећу појмовну дистинкцију: јединицу 
преношења културе (мелодију, идеју, слоган и сл.) назива мимемом, односно мемом, док њено 
интегрисање у форму преношења, сачињену од најмање два, аристотеловски речено  „средства 
подражавањаˮ (слике и речи), одређује у координатама жанра, мима. Сходно генеричком приступу у 
раду, опредељујемо се за термин/жанр мима.
7 Од новијих културолошких истраживања мима као дигиталног жанра издвајамо монографије 
Култура интернет мимова (Каплан, Нова 2022) и Интернет мимови између фолклора и популарне 
културе (Банић Грубишић 2023).
8 Полазећи од критеријума реципијената којима је мим намењен (и који су, најчешће, и сами 
умноживачи), Рута Мактупавела (Muktupāvela 2018) издваја студентске мимове као посебну 
категорију. У њеном разматрању ове групе мимова налазимо још једну специфичност – мимови 
студената летонског универзитета (чију је грађу анализирала наведена ауторка), откривају тематски 
континуитет са традицијом – летонским анегдотама (1929–1930) као честим предлошком, али и 
континуитет са студентским фолклором (у погледу варијантности одређених шала и анегдота, 
које често чувају сиже, али мењају актере). Не треба пренебрегнути податак да су испитаници 
Р. Мактупавеле били студенти књижевности, јер нас он може подстаћи на даља разматрања 
специфичности и варијантности израза мим-фолклора студената књижевности уопште. Међутим, и 
сам жанр интернет мима студената књижевности може бити поткласификован аналогно критеријуму 
реципијената (умноживача) савременог фолклора који, и на микро плану, могу обухватити субкултуру 
и друге видове.
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окружење додатно спецификује процесе продукције и рецепције интернет-
мима, будући да онлајн заједнице развијају „сопствени народни говор” и 
системе понашања (Foote 2007: 27).9 У том смислу, мим није елитистички 
у погледу домена реципијената (примера ради, мим-коментар на актуелну 
друштвену ситуацију, као што је пандемија, комуницира са најширим 
слојевима друштва). Притом, форма интернет мима (превасходно њен 
визуелни аспект, лакоћа креирања,10 те друштвене мреже као контекст у  
којем се преноси (дели, шерује)) олакшава његово прилагођавање 
социокултурним променама. С тим у вези неопходно је нагласити да 
фолклористика треба да се суочи, како наводи Габријел де Сета (Seta 2019: 
170), „са новим медијима и дигиталним технологијама, као и њиховим 
импликацијама за традиционалне фолклорне појмове као што су заједница, 
традиција и перформанс”. Према форми и прагматици, може се, на 
пример, говорити о миму-извештају, миму-коментару, миму-реакцији и сл. 
Разматрања мима одвијају се и повратном спрегом јер мим није само израз 
одређене културе, већ и агенс који утиче на њено креирање кроз богаћење 
језика, ширење ставова и фонда прича, и слично.

 Пре свега, важно је истаћи Докинсов „миметичкиˮ приступ уметности 
и култури као друштвено-религиозно-политичкој форми која, опет, 
значајно усеца поље уметности: из овог угла, мим је, у најширем значењу, 
све што „настаниˮ мозак, претварајући га у новог умноживача дате 
мелодије, слогана, моде и др. У ужем значењу, мим је оваплоћење идеје 
које комуницира у физичком виду, у разним варијантама идеје; као потврду 
наведеног, Докинс (2007: 220) издваја мим за веровање у загробни живот, 
који се јавља у милионима варијаната широм света. Ови увиди мотивишу 
даља питања о прихватању мима: да ли се она налази у идеји, или у форми 
мима? Аналогно са било којим фолклорним жанром, прихватање мима 
сразмерно је психолошкој привлачности његове идеје и/или поруке. (Овим 
се појашњава и претходно наведен пример о распрострањености мимова 
о загробном животу – уско су повезани са узнемирујућим питањима о 
животу).

Међутим, у односу на све наведено – идеју, мим је „нови умноживачˮ – 
отуда смо у насловну рада задржали концепт интернета као дистинктивног, 
ако не стваралачког елемента, онда свакако оног који се односи на 
рецепцију. Стваралац мима – иницијатор идеје и креатор форме такође се 
може упоредити са ствараоцем дела народне књижевности. Од њега почиње, 
али без прихватања и даље дисеминације у колективу, мим о датој идеји/
индивидуалној преокупацији/друштвеном питању/мим-коментар неће 
остварити свој потенцијал умноживача. Дакле, процес рецепције мима у 

9 Уп. „Those who frequent chat rooms, and use instant messenger programs have developed their own 
folkspeech, online communities function according to their own set of customary behavior, and people 
represent themselves with scraps of art cobbled together into images that distinguish themselves from their 
fellow users”. (Foote 2007: 27)
10 Марси Ласота Бауман (Bauman 1999) истиче да виталност и стабилност „интернет жанрова” 
одређују вишеструки фактори попут развијености појединих технологија и односа корисника 
према њима, тј. дигитална писменост. Притом, ова ауторка примећује да устаљивање једног облика 
дигиталне писмености постаје база за стварање и развијање других облика.
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великој мери је аналоган рецепцији „офлајн” фолклорних жанрова. Као што 
смо навели, успешност мима зависи од плодности идеје коју комуницира; 
потом, од начина којим је комуницира. Приматом интенције над формом 
жанра мима: 1. не одричемо потенцијалну уметничку вредност жанру 
мима; 2. потцртавамо његову индивидуално-психолошку и колективно-
друштвену функцију. Како истиче Лимор Шифман (Shifman 2014: 30), „у 
ери обележеној ‘индивидуализмом на мрежи’, људи користе мимове да 
истовремено изразе и своју јединственост и повезаност [са заједницом – 
прим. аутора]”. Перформативност на мрежи као вернакуларна креативност11 
може се разумети и као „продуктивна артикулација потрошачких пракси 
и знања (рецимо, кодова телевизијских жанрова) са старијим популарним 
традицијама и комуникативним праксама (приповедање прича, породична 
фотографија, бележење, колекционарство)” (Burgess 2006: 207). Према 
Току Томпсону (Tok Thompson), фолклористи Департмана за антропологију 
Универзитета у Јужној Калифорнији и једном од руководилаца пројекта 
дигиталног архива фолклора12 при овој институцији, мим настаје из опште, 
антрополошке потребе дељења (информација) са другима (нав. према 
Wong 2016); у том процесу неминовно долази до промена које се крећу од 
варијантности (верзија) до крајњих измена (саме поруке),13 при чему (се) у 
оба случаја наглашава активан стваралачки однос према добијеној грађи.14 
Чак и када је реч о дословној примени „формулативностиˮ у сачињавању 
мима, реч је о стварању у сарадништву. С тим у вези можемо говорити 
о темпоралности интернет мима, који „обухвата обичаје, традицију и 
елементе визуелне, текстуалне и аудио културе који су произашли из 
ангажовања корисника са апликацијама персоналних рачунара током 
последње деценије 20. и прве деценије 21. века” (Lialina and Espenschied 
2009: 9–10). Ово ангажовање укључује и улогу коју метаподаци имају у 
доношењу одлука од стране појединачног интернет корисника, а у погледу 
учешћа у коментарисању, „лајковању”, таговању, дељењу, имитацији или 
алтерацији неког мим садржаја.15

11 За контекст разумевања нашег разматрања мима у релацији са перформативношћу као 
иманентним обележјем и интернет заједницом као примарним и повлашћеним реципијентом в. 
Банић Грубишић 2023: 129): „Prostor performansa digitalnog folklora je okruženje različitih platformi za 
društveno umrežavanje, kao i komunikacija putem mobilnih aplikacija za razmenu multimedijalnih poruka. 
Anonimna ili poznata publika koja može biti masovna ili se može sastojati od nekoliko osoba, reaguje 
na ovo digitalno izvođenje odobravanjem ili negodovanjem putem komentara, (dis)lajkova, postavljanja 
odgovora na inicijalni mim u vidu GIF-ova ili drugih mimova. S druge strane, to je širi lokalni, kulturno 
specifični kontekst – istorijski, društveni, politički događaji, koji oblikuju sadržaj, temu i u određenom 
smislu formu internet mima.ˮ
12 <https://folklore.usc.edu/>. 12. 6. 2024.
13 У овом случају може се говорити о „рескриптовању”, односно промени намене дигиталног 
артефакта (Georgakopoulou 2015).
14 Уп. „Прво, мимови се најбоље могу схватити као делови културних информација који се преносе 
од особе до особе, али се постепено претварају у заједнички друштвени феномен. Иако се шире 
на микро основи, њихов утицај је на макро нивоу: мимови обликују начин размишљања, облике 
понашања и акције друштвених група”. (Shifman 2014: 18)
15 С тим у вези Александра Гергакопулу (Georgakopoulou 2017) расправља о директивама 
(дигиталним оруђима (енгл. prompts) за креирање и дељење садржаја који су доступни кориснику, а 
који имају улогу у скалирању, дистрибуирању, репликабилности, архивирању, доступности/поновном 
приступу, реконтекстуализацији, мултисемиотичности) и ауторизацији (валоризација садржаја у 
интернет заједницама).
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3. Интернет мим: ка дефиницији – ауторство, наративност, 
хумор. Према Рајану М. Милнеру (Milner 2013: 2357), интернет мимови 
представљају „мултимодалне артефакте које су ремиксовали безбројни 
учесници, користећи популарну културу за јавни коментар”. Лимор Шифман 
(2014: 41) овај жанр одређује као скуп дигиталних артефакта: 1. који деле 
заједничке карактеристике садржаја, форме и/или става; 2. који су створени 
са свешћу о међусобном постојању; 3. који циркулишу, имитирају се и/или 
трансформишу на интернету и од стране многоброjних интернет корисника.16 

У складу са прихваћеном когнитивистичком перспективом, наш опис 
жанра интернет мима укључује прагматичке моменте интерактивности, 
циркуларности и репликабилности интернет мима који су наглашени у 
горенаведеним дефиницијама. Поред тога, у нашем је опису наглашено 
питање скаларности дате жанровске категорије, при чему полазимо од 
претпоставке да се прототипично средиште исте односи на дигиталне 
артефакте у виду слике са кратким текстом, и то текстове који су обично 
шале (вицеви), који се преносе путем друштвених мрежа. Непротототипичан 
интернет мим тиче се, дакле, варијација у погледу синтаксе (мим као слика 
без текста, гиф, видео-клип; мим са врло дугим текстом; офлајн варијанте 
интернет мима), семантике (на пример, „озбиљни” мимови, тј. мимови без 
хумористичке поенте) и прагматике (нетипично преношење интернет мима 
ван друштвених мрежа – нпр. путем интернет блога или у офлајн окружењу, 
као својеврсни перформанс, те ограничене циркулативности).

Поред тога, сваки интернет мим показује неки степен наративности: 
као облик дигиталног приповедања, интернет мим своју комуникабилност 
дугује способности да производи и репродукује културолошки мање или 
више релевантне приче. Чак и најједноставнији облик мима, мим-шаблон 
(притом циљамо на неке, више или мање препознатљиве мим-обрасце, у 
супротном говоримо о обичној дигиталној слици у онлајн окружењу), 
покреће когнитивни оквир за наративност – па тако унапред знамо 
„минималну причу”, односно поседујемо неки хоризонт очекивања у вези 
са садржајем мима. База интернет мимова, „Know Your Memeˮ17, често тако 
и именује циклусе мимова – према „основној причи” (централној радњи и/
или фигури/јунаку): „Shock sites” („Шокантне сцене”), „Suprised Pikachu” 
(„Изненађени Пикачу”), „This is fine” („Ово је у реду”), „Spider man pointing 
at Spider man” („Спајдермен показује на Спајдермена”), „Advice dog” („Пас 
саветодавац”), „First world problems” („Проблеми првог света”), „Distracted 
boyfriend” („Расејани момак”). Овакви популарни мим-шаблони постају 

16 Уп.: „(a) a group of digital items sharing common characteristics of content, form, and/or stance, which 
(b) were created with awareness of each other, and (c) were circulated, imitated, and/or transformed via the 
Internet by many users”. (Shifman 2014: 41)
17 Ни „теренскаˮ истраживања, као један од видова савременог проучавања фолклора, нису 
заобишла мим, те је, у оквиру америчког Центра за истраживање фолклора (American Folklife Center) 
сачињена дигитална база „Know Your Memeˮ са подацима о пореклу мимова, њиховим значењима и 
варијантама. Поједини универзитети (примера ради, Универзитета у Јужној Калифорнији/ University 
of Southern California) имају своје дигиталне архиве фолклорне грађе чија је поткатегорија мим (в. 
USC Digital Folklore Archives). Мимови се такође проучавају кроз спецификум националног фоклора 
у којем настају и преносе се. Адреса базе: <https://knowyourmeme.com/>. 20. 9. 2023.
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минимални наративни оквири који рутински натурализују рецепцију, 
односно, постају разумљиви сами по себи јер се везују за когнитивне 
сценарије (скриптове) или делове когнитивних сценарија, трасирајући 
интерпретацију појединачне варијанте мима. Мим-образац који приказује 
насмејаног пса док испија кафу у кафићу који гори, активираће, чак и 
код адресата без одговарајуће мим-компетенције, причу о игнорисању 
очевидних проблема.18

(Прилог I)
Слика момка који држи девојку за руку, али се окреће за другом девојком, 

очито се уланчава са концептима (и причама) за неверност и расејаност.19

(Прилог II) 
По екстензији, у даљим варијантама мима, дати се образац конкретизује 

с обзиром на најразноврсније контексте, али се као варијанта препознаје 
док год остаје у значењским оквирима „туђе је слађе”.

Као наративни жанр, интернет мим може бити анализиран с обзиром 
на типичне структурно-функционалне елементе приче, али имајући у виду 
„полиприповедање” (енгл. poly-storying), што укључује амблематичне 
догађаје, кључне јунаке, „преносиве цитате”, те ко-приповедаче и 
контраприповедаче (енгл. co-or counter-tellers) (Georgakopoulou & Giaxoglou 
2018). Интернет мимови могу бити концептуализовани и као „делимичне 
приче које одражавају, обухватају и доприносе ширим причама”, уз 
могућности истраживања базичне типологије улога јунака мима (на пример, 
прогонитељ, жртва, херој и будала) (de Saint Laurent, Glaveanu, et al. 2021).

Иако не бисмо ишли толико далеко да устврдимо да је сваки мим 
хумористичко остварење, велики број мимова је популаран (виралан) 
управо због хумора који генерише.20 У том је смислу, као што смо претходно 
навели, најочитија веза између жанра мима и жанра вица. Оба жанра 
поседују двопартитну структуру која се огледа у постојању: 1. нехуморне 
и двозначне припреме (вица/мима), која се може двојако интерпретирати, 
будући да садржи једно истакнуто и немаркирано значење, и друго 
значење, маркирано али потиснуто у позадину (уп. Suls 1972, Giora 1991, 
Coulson 2001), 2. разрешења у виду хумористичке поенте, када се постојање 
маркираног тумачења открива, уз пропратни ефекат изненађења (в. Бојанић 
Ћирковић, Марковић 2023: 194). Хумористичка инконгруенција, будући 
когнитивно утемељена, функционише на исти начин у оба жанра, али се 
„internetski žanrovi, zbog konteksta njihova nastanka i načina dijeljenja među 
recipijentima tj. korisnicima, ne trebaju izjednačavati s klasičnima” (Predojević 
2021: 143). Другим речима, синтакса, семантика и прагматика жанра мима 
може се посматрати у саодносу са вицем и другим усменим жанровима, као 
виртуелни сурогат класичних фолклорних жанрова (Predojević 2021: 143), 
али уз уважавање specificuma који креира онлајн окружење. Ерик Вајц (Weitz 
2016: 1–2, нав. према Predojević 2021: 143) напомиње да начела продукције 

18 <https://knowyourmeme.com/memes/this-is-fine>. 22. 9. 2023.
19 <https://knowyourmeme.com/memes/distracted-boyfriend >. 22. 9. 2023.
20 Понекад је само употреба познатих жанрова у новом (дигиталном) контексту довољна за 
произвођење хуморног ефекта (Laineste 2016: 21, нав. према Predojević 2021: 143).
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хумора у дигитално посредованој комуникацији на друштвеним мрежама 
остају иста, али технологије које користимо обликују начине на које се 
шалимо. С тим у вези треба имати у виду да мим, будући мултимодална 
форма, припрему или поенту не мора реализовати у вербалној форми. 
Хуморна инконгруенција може, на пример, бити исказана у релацији 
слике и текста, слике и/или текста и аудио-снимка, слике и слике. У неким 
случајевима само дигитално окружење – чињеница да је неки мим-садржај 
пласиран на конкретној друштвеној страници, може играти улогу хуморног 
оквира. На пример, Фејсбук група „Група у којој се сви претварамо да 
смо бумери” може играти улогу „окидача” хуморне инконгруенције у 
случајевима када се путем исте пласирају иначе нехуморни мим садржаји, 
попут „Стигла кафица” мимова (као резултат, ови мимови се кодирају као 
пародије). 21

(Прилог III)
Поред тога, а будући да је интернет мим примарно жанр друштвених 

мрежа, он се умрежава са другим интернет жанровима – жанром „сторија” 
(енгл. story, shared story),22 коментара, емотикона, кратких видео-клипова 
(енгл. short-form video), интернет стриминга (енгл. streaming), микроблога 
(енгл. microblog), и слично.23 У офлајн контексту, интернет мим је близак 
жанру мале/кратке приче, анегдоти, пословици, карикатури; листа ни 
изблиза није коначна.

Пародијски мимови представљају посебну класу интернет-мимова 
у којима мим коментарише самога себе, одступајући од претходно 
утврђене жанровске норме. Имитација је глобално везана за употребу 
препознатљиве мим-схеме, чиме се мим интертекстуално уланчава, док се 
семантички скок – основни когнитивни ефекат пародијског поступка (в. 
Марковић 2023) – остварује употребом неочекиваног дискурсног обрасца 
(на пример, употреба другог стилског регистра24), измештањем неког 
израженог елемента мим-обрасца из припадајућег окружења („мимикрија” 
као интертекстуални поступак), манипулацијом елемената мим-обрасца 
путем технологије („ремикс” као интертекстуални поступак) или директним 
коментарисањем употребљеног наративног оквира (на пример, жанровско 
кодирање мим-остварења преко глобалне сликовне категорије, тзв. Image 
macros25, али уз пропратни текст који једноставно каже „Горњи текст, Доњи 

21 <https://www.facebook.com/photo/?fbid=10227081210950191&set=g.330715551521275>, <https://
www.facebook.com/photo/?fbid=6972758739433644&set=g.330715551521275> . 10. 6. 2024.
22 О овом жанру в. више у: Georgakopoulou 2014, 2015, 2017; Page 2018.
23 Уп. „Nadalje, interakcijom korisnika na njih nastaje novi internetski multimedijalni posredovani 
narativni žanr podijeljenih priča (engl. shared stories) definiran ‘kao prepričavanje, koje su proizveli mnogi 
kazivači, kroz iterativne tekstualne segmente, a koje promovira zajedničke stavove svojih kazivača’ (Page 
2018: 18). Iako se na prvi pogled čini da je riječ o kompliciranom spoju više internetskih žanrova, to je 
upravo i njihova osnovna karakteristika – uređivanje, komentiranje, dodavanje novih detalja, zajedničko 
pripovijedanje i dijeljenje unutar internetske zajednice (usp. Laineste i Voolaid 2016: 32; Shifman 2014: 32; 
Page 2018: 18–23) koju uglavnom čini jedna mrežna stranica ili profil na društvenim mrežama”. (Predojević 
2021: 143)
24 На пример, употреба озбиљног регистра у тзв. LOLCat миму, који по правилу садржи неграматичан 
текст.
25 „[A] more general form of pictures with overlaid text” (Shifman 2014: 110–111).
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текст”).26 Разумевање таквог интернет-мима као пародијског дакако зависи 
од одговарајуће дигиталне писмености – односно, мим-компетенције (енгл. 
meme literacy – Milner 2012).

4. Мим-циклуси. Као жанр интернет фолклора, интернет мим 
карактеришу варијантност и мултиплицитност, али и нове могућности 
које дозвољава интернет, попут проширене циркуларности и серијске 
цикличности (Foote 2007). О варијантности можемо говорити и у случају 
дељења мима без његове алтерације, с обзиром на промену контекста у којем 
је употребљен. Својеврсној епизодичности мимова доприноси или њихова 
везаност за типичне ситуације и догађаје, или за (а)типичне личности/
ликове/јунаке. Полазећи од става да је интернет мим мултидимензионалан 
у погледу онога шта се може имитирати (миметичка/меметичка димензија), 
те да није у питању појединачни ентитет већ група садржаја које деле 
неке заједничке карактеристике, Л. Шифман (2014: 39) предлаже да се 
класификација интернет мимова изврши с обзиром на оно шта се може 
имитирати: форма, садржај или став. Форма се односи на медије путем 
којих се мим изражава, али и „жанровске обрасце који их организују (као 
што су синхронизација усана или анимација)” (Исто: 39). Садржај се односи 
на идеје и идеологије изражене појединачним мим-остварењем. Трећу 
димензију, став, предложила је по први пут Лимор Шифман, а односи се на 
„информације које мимови преносе о сопственој комуникацији”, тј. „начине 
на које се адресати позиционирају у односу на текст, његове језичке кодове, 
адресате и друге потенцијалне говорнике”.27 Као и форма и садржај, и став 
се може имитирати – могу се опонашати одређена дискурзивна позиција 
или оријентација. Поменута ауторка (Исто: 20–22) издваја два основна 
механизма „препакивања” мима (енгл. repackaging mechanisms of memes): 
мимикрију и ремиксовање. Мимикрија је пракса рекреације мима од стране 
других корисника и/или путем других средстава (на пример, опонашање 
мима/рекреирање мим-сцене у офлајн окружењу), док се ремикс односи на 
манипулацију технологијом (на пример, додавање аудио-снимка и различите 
манипулације сликом). Док је прва стратегија својствена и традиционалном 
фолклору, друга је релативно нова (Исто: 20–21). Напомињемо, међутим, да се 
Шифман превасходно бавила видео-мимовима који имају изворни прототип 
(нпр. влог) и потоње деривације остварене поступцима ремиксовања и 
мимикрије (у истој или другим формама) (енгл. founder-based meme – 
Shifman 2014). Узимајући их као прототипичне представнике жанра, у овом 
се раду претежно усредсређујемо на, у датом тренутку најраширеније, 
облике интернет мима, тзв. егалитарне мимове (енгл. egalitarian meme – 
Shifman 2014), код којих не постоји изворни прототип него прототипична 
формула (синтакса појединачног мим-циклуса) која се модификује. Треба 
напоменути и то да је, према Александри Гeргакопулу (Georgakopoulou 
2014, 2015), само учешће интернет корисника у циркулисању дигиталног 
садржаја чин заузимања „наративног става”, односно креирања алтернативне 
26 <https://knowyourmeme.com/memes/bottom-text >. 23. 9. 2023.
27 У оквиру ове димензије ауторка разликује 1. структуре учешћа (ко и како може учествовати);  
2. тон и стил комуникације (у смислу концепта keying Е. Гофмана (Goffman 1974)); 3. комуникативне 
функције (у оквиру типологије Р. Јакобсона).
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приче (рескриптовања), било да је у питању вербална и/или визуелна 
манипулација оригиналним артефактом или креирање веза (асоцијација) са 
другим причама. У том смислу сматрамо да је задржавање дистинкције у 
погледу синтаксе, семантике и прaгматике интернет мима корисно јер се 
циклизације мима могу пратити кроз више димензија и у вези са различитим 
комбинацијама интеракција појединачних нивоа, при чему се прагматички 
моменат задржава као кровни.28

Као што смо претходно истакли, смисао мим-шаблона не мора бити 
самоевидентан, али улажењем у систем мим-форми тај шаблон стиче 
минимални садржај, тј. причу. На пример, мим познат као Doge29 (сленг од 
енгл. dog, пас), не имплицира причу о уплашеном псу који води унутрашњи 
монолог или о псу интроверту, али у последњих десетак година просечан 
уживалац мимова ће свакако дати шаблон везати управо за овај оквир.30

(Прилог IV) 
Примарна иконографија овог мима везује се за реалног пса расе шиба 

ину, по имену Кабосу, чија је слика почела да се користи као мим 2010. 
године, и од тада је прошла кроз више фаза31:

1. Дати образац се користи у оригиналном облику, као прича о 
уплашеном псу који води унутрашњи монолог, при чему до изражаја долази 
његова невиност, наивност, расејаност (текст обично јесте скуп неповезаних 
опсервација); занимљиво је да је врста слова увек иста (Comic Sans), те да 
је ова врста слова (у различитим бојама) на интернету постала генеричка 
ознака за унутрашњи монолог. 

(Прилог V)
2. Користе се нове фотографије исте расе паса, али се улога и 

карактеристике јунака не мењају, као ни друге пропратне карактеристике. 
(Прилог VI)
3. Манипулише се сликом, најчешће оригиналном (користе се различите 

дигиталне опције мењања фацијалних експресија пса и анимирања, додају 
се нови атрибути – капе са ознакама ради конкретизације политичко-
идеолошке, националне, класне припадности итд.). 

28 Дату дистинкцију преузимамо од Дејана Милутиновића (2012), који категорију жанра разуме 
преко сингаматичких и парадигматичких особина синтаксе, семантике и прагматике знака, тј. жанра. 
Парадигматика синтаксе тиче се групе формалних обележја знака без конкретне реализације, а 
синтаматика синтаксе се односи на конкретну форму преко које је знак остварен. Парадигматика 
семантике тиче се семантичког поља у оквиру којег се смисао конституише, а синтагматика семантике 
смисла синтаксе у конкретној ситуацији. Парадигматика прагматичког нивоа односи се на психо-
идеолошких вредности контекста у оквиру којег је знак тумачен, а синтагматика овог нивоа тиче се 
конкретне дискурсне праксе у оквиру којих се синтакса и семантика знака остварују као смислене. 
У контексту истраживања интернет мима, дата разликовања дозвољавају промишљање поетике 
жанра и у вези са прототипичним карактеристикама жанра (његовом парадигматиком) и, како смо 
горе навели, у вези са његовим конкретним реализацијама (циклизацијама) у онлајн заједницама 
(синтагматика жанра). Иако Милутиновићева типологија делимично одговара оној Л. Шифман, 
сматрамо да је иста прецизнија и адекватнија за шири контекст проучавања жанра интернет мима у 
његовој когнитивној димензији.
29 <https://knowyourmeme.com/memes/doge >. 23. 9. 2023.
30 Моника Фут (Foote 2007: 30) напомиње да корисници препознају серијски карактер, варијабилност, 
мултиплицитет и ширење „сајбер фолклорног садржаја” унутар једне интернетске заједнице.
31 Подаци су дати према <https://knowyourmeme.com/memes/doge >. 23. 9. 2023.
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(Прилог VII)
4. Користе се слике које немају никакве везе са прото-мимом – на 

пример, мимови о познатим политичарима који воде унутрашње разговоре 
са самима собом, као у онлајн дебати која је у америчком политичком 
простору вођена између противника двеју странака. 

(Прилог VIII)
5. Од 2016. године, када Doge досеже највећу популарност (2017. 

постаје чак и заштитно лице једне криптовалуте, dogecoin-a, као сатира 
криптовалута), јављају се нови, данас једнако препознатљиви подциклуси, 
у оквиру којих је промењена синтакса, семантика и/или прагматика 
оригиналног мима:

А) иронични Doge , различито манипулисана слика превасходно расе 
шиба ину, у чудним и надреалним ситуацијама, при чему дискурс више 
није унутрашњи монолог, а хумор је апсурдни или црни хумор (од 2016, 
пик популарности досегао 2018. године).32

(Прилог IX)
Б) Тзв. Cheems, мим који користи слику истоименог пса расе шиба ину, 

чија је фацијална експресија сигнал за негодовање и, најчешће, убогост, а 
текст мима је опонашање говора беба, уз погрешно спеловање (од 2019. 
године).33

(Прилог X)
В) Swole Doge/Chad doge – слика главе оригиналног Doge-а, али са телом 

врло мишићавог човека, као симбол супериорности, снаге, виталности итд. 
(од 2019. године).34

(Прилог XI)
В1. За ову се групу може везати низ подваријанти у којима је тело пса 

неки објекат, нпр. хлеб („добар као хлеб” – враћање оригиналном миму). 
(Прилог XII)
В2. Обрнута варијанта у којој је задржано тело пса, али је глава људска 

– нпр. глава глумца Николаса Кејџа. 
(Прилог XIII)
В3. Комбинација пса и мачке. 
(Прилог XIV)
Г) Swole doge vs. cheems – комбинација два мима, при чему је хумор 

заснован на јукстапозиционирању – и опонирању – два пса као симбола 
две групе животних ставова, често ставова који припадају различитим 
историјским периодима (настао 2019, од 2020. врло популаран).35

(Прилог XV)
Дати прото-мим је прошао кроз више фаза синтаксичких, семантичких 

и прагматичких варијација, те можемо говорити о циклусу мимова са 
прото-мимом као примарним или секундарним интерпретативним оквиром. 
Његова виралност почива на практично неограниченом броју (текстуалних) 
конкретизација, односно могућности активирања широког дијапазона 
32 <https://knowyourmeme.com/memes/ironic-doge-memes >. 10. 6. 2024.
33 <https://knowyourmeme.com/memes/cheems >. 10. 6. 2024.
34 <https://knowyourmeme.com/memes/swole-doge >. 10. 6. 2024.
35 <https://knowyourmeme.com/memes/swole-doge-vs-cheems >. 10. 6. 2024.
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реципијентових знања и искустава. У контексту датог циклуса посебно 
су занимљиве артикулације мимова у конкретним културним интернет 
заједницама. На пример, чини се да је у српској интернет заједници (sic) 
нарочито популарна варијанта Swole Doge/Chad doge, са конкретизацијама 
које укључују опонирање урбаног и руралног, савременог и традиционалног, 
југословенског и српског, и слично.

5. Мим у контексту когнитвне теорије вербалног хумора. Назначавамо 
могући правац даљих истраживања циклуса интернет мимова, имајући 
у виду генеричку везу овог жанра са жанром вица: наиме, према нашим 
сазнањима до сада нису спроведена истраживања датих циклуса из позиције 
опште теорије вербалног хумора (General theory of verbal humor/ GTVH) 
(Raskin, Attardo 1991). Основна теза дате теорије, као и семантичке теорије 
хумора базиране на скрипту (Script-based semantic theory of humour/SSTH) 
(Raskin 1985) на коју се она ослања, јесте да је хумор резултат делимичног 
преклапања двају или више опонираних когнитивних скриптова, који су 
притом делимично или потпуно компатибилни са хумористичким текстом 
у којем се налазе. Сматрамо да је GTVH теоријско-методолошка основа 
погодна за проучавање циклуса интернет мимова због тога што разликује 
нивое организације информација („изворе знања”) у оквиру хуморног 
вербалног стимулуса и односе између њих (доњи нивои регулишу 
информације које се могу јавити на вишим нивоима вербалне структуре), што 
омогућава компаративну анализу хумористичких текстова какви су вицеви 
– и интернет мимови. Примена теорије у датом контексту подразумевала 
би и адаптације с обзиром на мултимодалну природу, те прагматику жанра 
интернет мима. Са друге стране, извори знања које GTVH постулира 
дозволили би поређење варијанти мимова с обзиром на синтаксичке, 
семантичке и (донекле) прагматичке факторе. Дату хијерархију, од горњих 
ка доњим (најважнијим) нивоима, сачињавају следећи параметри: језик, 
наративне стратегије, циљ, ситуација, логички механизми, опозиција између 
скрипата. Дакле, разлика између два вица биће најмања код парафразе, а 
највећа уколико се промени тип инконгруенције унутар њих. На пример, 
док о Cheems миму можемо говорити као о варијанти Doge прото-мима, 
јер су сви његови параметри задржани или благо модификовани, у случају 
Swole Doge/Chad doge мима можемо говорити о новом циклусу, јер је 
суштинска опозиција коју дати мим имплицира промењена. Релација према 
Doge миму је дакако задржана, али у овом случају је упутније говорити о 
интертекстуалној вези, а не варијанти.

6. Закључак. Сагледани као „дигитално дистрибуирани духовити 
мултимодални извештајиˮ (Muktupāvela 2018), интернет мимови захтевају 
дескриптивнопоетичко разматрање које је, услед разноврсности видова 
актуелности и аспеката духовитости унапред „осуђеноˮ на одсуство 
свеобухватности.36 На фону досадашњих истраживања мима, наш рад је 
био усмерен ка уже специјализованим проучавањима – спецификацији 
садржаја и пракси партиципације мима у интернет заједници, жанровској 
36 „The hybridity of this vernacular web warrants a shift in methodology from a focus on media objects to 
an attention to the ‘persistent processes’ of user activities on participatory mediaˮ (Seta 2019: 173).
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класификацији, могућностима анализе циклуса интернет мимова, проблему 
наративизације, те интернет миму у контексту теорије вербалног хумора. 
Неки од проблема који су уочени у раду и захтевају подробније испитивање 
тичу се: наративног потенцијала мим-обрасца као минималне јединице 
интернет мима, жанра вица као протожанра на којем се интернет мим 
гради (и, сходно томе, корелација између компетенције за хумор и мим 
компетенције), циклизације интернет мимова, и, посебно, функције уже 
интернет заједнице у уоквиравању синтаксе, семантике и прагматике 
појединачних циклуса, уз други, кровни проблем који се односи на праксе 
и принципе обликовања појединачних интернет заједница. Надређена 
когнитивистичка теоријско-методолошка парадигма омогућила нам је 
да, ако не објединимо, онда понудимо правац даљих истраживања датог 
жанра у смислу моделовања његових инваријантних (парадигматских 
синтаксичких, семантичких и прагматичких) карактеристика, уз уважавање 
широког опсега контекстуалних варијација жанра. У том је смислу шири 
циљ овог рада био да назначи кључне појмове и алтернативна методолошка 
оруђа за анализу како жанра интернет мима, тако и дигиталног фолклора 
уопште.
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Mirjana D. Bojanić Ćirković
 

POETICS OF THE MEME AS A FOLKLORE INTERNET GENRE

Summary
 
The paper studies the (cognitive) poetic aspects of the internet meme as a digital folklore 
genre, i.e., the syntax, semantics, and pragmatics of the given form, from offline and 
online memes to their cyclization. Especially emphasizing the correlation between the 
concept of the meme in Richard Dawkins and the Internet meme, the first part of the 
paper focuses on the pragmatic dimension of the given genre and its functionality in the 
Internet communities. The second part of the paper discusses the narrative nature of the 
Internet meme, its humorous dimension and relations to the genre of jokes. In the final 
part of the paper, the possibility of applying the General Theory of Verbal Humor as a 
methodological basis for studying cycles of internet memes is considered.

Keywords: meme, digital folklore, formularity, narrativity, humor, parody, cyclization, 
cognitive poetics.
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фолклористику и етнологију „Максим Рилскиˮ
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Кијев, Украјина 

УКРАЈИНСКА ПАТРИОТСКА ПЕСМА 
ОЙ У ЛУЗІ ЧЕРВОНА КАЛИНА: 

ДИНАМИКА И ВИШЕСЛОЈНОСТ ЖАНРОВСКЕ АТРИБУЦИЈЕ

Песма коjа jе настала у западном делу Украjине 1914. године данас 
jе позната свуда на украjинској етничкоj териториjи, а такође у 
иностранству. Песма експликуjе синтентизам жанровске парадигматике 
украjинског фолклора. Усмени текст, који се сматра основом песме, 
био jе записан на почетку у селу Марjанивка савремене Кировоградске 
области као козачка песма, касниjе скраћен и прерађен за драмско дело 
(Чарнецки). Успех драме узроковао jе широку популарност песме, коjа 
jе добила изразите карактеристике воjне химне легиjе Украјинских 
сичових стрелаца (Украї́нські січовi стрільці) у саставу аустроугарске 
воjске. Структурно-типолошке и садржаjно-поетске особине стрелачке 
(стрілецьке) песме дозвољаваjу успостављање парелеле са жанром 
историjских песама и традициjама козачког епа. Песма jе такође 
популарна у савременоj масовноj култури Украjине.

Кључне речи: Украјина, Украї́нські Січові стрільці, фолклор, жанр, 
патриотска песма Ой у лузі червона калина. 

Проблем терминологије и класификације у хуманистичким 
дисциплинама, посебно у фолклористици и те како је актуелан, а његово 
разматрање из домена различитих научних школа представља несумњив 
допринос славистици. Данас проблем класификације поставља нова 
питања, с обзиром на то да терминолошки системи у различитим научним 
традицијама имају своју специфичност и историју. Преклапање, као и 
неслагање синонимних термина честа je појава у фолклористици, посебно 
када се ради о класификацији новијих фолклорних дела, било наративне или 
песничке природе. Те појаве рефлектују динамичност фолклорног процеса и 
условљавају одговарајућу парадигматику жанровских веза, као и атрибуцију 
жанра. Један од таквих примера је у данашњој Украјини актуелна песма 
Ой у лузі червона калина. Као химна украјинског отпора војној инвазији 
РФ, песма је добила нарочиту популарност од краја фебруара 2022. г., када 
ју је отпевао у Кијеву на Софијском мајдану рок певач Андреј Хливњук  
(Андрій Хливнюк). 
* oksana_mykytenko@hotmail.com
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Жанровска атрибуција песме Ой у лузі червона калина широка ϳе и 
доста неједнака, често зависи од аспекта са кога се посматра, а такође од 
њеног тематског и/или функционалног одређивања. Није случајно што 
се данас стрелачка (стрілецька) песма класификује као „патриотскаˮ (Ой 
у лузі червона калина). Функционирала је од 1914. до 1918. г. као химна-
марш украјинског добровољачког националног одреда, познатог као 
Украјински сичови стрелци (УСС) у саставу Аустроугарске армије. Када 
је 28. јула 1914. г. Аустроугарска прогласила рат Србији, већ за пар дана, 2. 
августа, одлуком ванпартијског Главног украјинског већа (Рада) у Лавову 
створена је добровољачка легија, која касније добила је назив Українські 
січові стрільці. Песма Ой у лузі червона калина заузела је посебно место 
у оркестарској музици стрелаца, а касније (у двадесетим и тридесетим 
годинама ХХ века) ушла је у музички репертоар Украјинске устаничке 
армије (Українська повстанська армія, позната као УПА) и Организације 
украјинских националиста (Організація українських націоналістів, позната 
као ОУН).

Наϳпопуларниϳа песма стрелачке поезиϳе настала ϳе ϳош пре стварања 
Легиϳе Украϳинских сичових стрелаца, већ почетком 1914. године. Њен 
аутор био ϳе Степан Чарнецки (Степан Чарнецький) – познати песник, 
такође директор и редитељ Украϳинског позоришта Руська бесіда у 
Лавову (укр. бесіда означава не само ‘разговор’, ‘говор’, ‘беседу’, него и 
‘друштво’, и често се користи као назив различитих културних и просветних 
организациϳа). Чарнецки је режирао трагедиϳу Сонце Руїни са  историϳском 
тематиком из ХVІІ в. о украϳинском хетману Петру Дорошенку. Редитељ 
ниϳе био задовољан песмом, коϳа је првобитно требало  да се чуϳе као 
ϳадиковање у финалу драме, те ју је заменио песмом Ой у лузі червона калина 
– оптимистичког звучања, уз пратњу коϳе украϳинске козачке ϳединице под 
вођством хетмана Дорошенка крећу у поход. Мелодиϳу блиску народноϳ 
такође је написао Чарнецки.

За основу песме Чарнецки узео ϳе строфу познате козачке песме, 
записане почетком 1870-их г. у селу Марϳанивка савремене Кировоградске 
области (бивша Јелисаветградска губернија). Према Федору Погребенику 
(Федір Погребенник), коϳи скренуо ϳе пажњу на ову чињеницу (1990), песма 
ϳе прво била обϳављена 1875 г. у збирци Михаϳла Драгоманова и Владимира 
Антоновича Исторические песни малорусского народа. Песни о борьбе с 
поляками при Богдане Хмельницком (Антонович, Драгоманов 1875: 50). 
Чарнецки је, скративши постоϳећи текст, ставио последњу строфу на 
почетак: 

Гей, у лузі червона калина, / гей, гей, похилилася;
Чогось наша славна Україна, / гей, гей, засмутилася.
А ми ж тую червону калину, / гей, гей, та піднімемо;
А ми ж свою славну Україну, / гей, гей, та розвеселимо!

У таквом облику песма Ой у лузі червона калина постала ϳе веома 
популарна, нарочито код омладине, чему ϳе такође допринео успех драме. 
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Од позоришних глумаца песма ϳе прешла у широке друштвене кругове 
Источне Галициϳе, почела се фолклоризирати препевањем и додавањем 
нових строфа. Посебну популарност широм Украϳине добила ϳе захваљуϳући 
музичкоϳ обради за мушки хор истакнутог украϳинског композитора Миколи 
Лисенка. Касниϳе су првоϳ строфи биле додате три, а њиховим се аутором 
сматрастрелачки воϳник Григориј Трух (Григорій Трух). Резултат такве 
контаминациϳе било ϳе склапање песама двеју историϳских епоха – козачке 
песме из ХVІІ в. и ауторског фолклоризованог текста с почетка ХХ в. У 
касниϳоϳ верзиϳи уместо речи славні козаченькі употребљава се синтагма 
наші добровольці. Фолклорни текст је, међутим, и касниϳе више пута мењан 
и допуњаван према традициϳским поетским захтевима и нормама. Нпр., 
већ осамдесетих година ХХ века ϳедну строфу додао ϳе Леополд Јашченко 
(Леопольд Ященко) – фолклориста, оснивач и руководилац народног хора 
Гомін („Шумˮ) у Киϳеву.

Велику улогу у популаризациϳи песама стрелаца одиграо ϳе дувачки 
оркестар Легиϳе, створен у августу 1915. г., у чијем је саставу било ϳе четрдесет 
талентованих извођача-инструменталиста. Репертоар ϳе био разноврстан – 
химне, маршеви, народне и ауторске стрелачке песме, а такође увертуре, 
концертна дела, народне коломијке (коломийка), валцери, гавоте, лирске 
песме и духовна музика, дела европских композитора и сл. Многе песме 
касниϳе су ушле у естрадне ревиϳе, у програм позоришта мањих форма. 
Разноврсна музичка, извођачка и културно-просветна делатност у воϳним 
круговима траϳала ϳе захваљуϳући културно-просветним организациϳама, 
коϳе су имале издавачку делатност, подржавале композиторе, песнике, 
уметнике. Таква активна уметничка и васпитна делатност формирала ϳе 
идеϳу националног украϳинског идентитета и стварања властите државе, 
а што ϳе било у складу са задатком стрелачког покрета, са обзиром на то 
што је у Легиϳи УСС већ на почетку било ϳе 38% интелигенциϳе, особа са 
високом школом, међу којима су били представници различитих струка, 
студенти такође (Колубаєв 2019: 37). 

Када говоримо о фолклору Украјинских сичових стрелаца, имамо у виду 
велики и разноврсни слоϳ народне прозе (углавном народне приповетке 
и предања, али превасходно – богат фонд песама различитих врста, 
фолклорних, али и ауторских, фолклоризованих. Створене у време Првог 
светског рата на териториϳи Источне Галициϳе, ове песме због идеолошких 
бариϳера дуго времена нису доспевале у научни дискурс, и свакако нису 
биле споменуте у Речнику научне и народске терминологиϳе Источно-
словенски фолклор (1993). Као актуелна врста украϳинске националне 
фолклорне традициϳе, познате данас на целоϳ украϳинској териториϳи, 
вероватно би требало да се разматраϳу упоредо са „партизанскимˮ песмама 
(Гусев 1993) или у оквиру „ратнихˮ песама, коϳе се односе само на период 
ІІ светског рата (Кирдан 1993). Украϳинске стрелачке песме такође нису 
споменуте у оквиру „походнихˮ (ратних) песама (Азбелев 1993) као ϳедне 
од функционалних врста воϳничких песама, коϳе се разликуϳу маршевним 
ритмом и полифункционалном уметничком палетом, а коϳима песме 
украϳинских сичових стрелаца наϳвише тематски и структурно одговараϳу.   
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На жанровску разноврсност украϳинских стрелачких песама међу 
првима је пажњу скренуо киϳевски историчар музике Александар 
Правдјук (Олександр Правдюк) на почетку деведесетих година ХХ века.  
Анализираϳући ауторска и фолклорна дела тог фонда, Правдϳук је одредио  
стрелачке песме као врсту (різновид) фолклора коϳа има своϳ тематски круг 
и везана ϳе за одређени историϳски период, живот и делатност одређене 
средине. Класификациϳа коϳу је предложио Правдϳук заснована ϳе на 
тематском и функционалном аспекту (Правдюк 1995: 25). Фолклором УСС 
касниϳе се активно бавила лавовска фолклористкиња Оксана Кузьменко, 
посебно теренским регионалним записима, коϳе ϳе представила у своϳе 
две монографиϳе, одбранивши последњу као докторат (Кузьменко 2009; 
Кузьменко 2020). Кузменко предлаже поделу стрелачких песама у две 
„велике групеˮ – песме народне и књижевног порекла (овде спадаϳу и 
касниϳе фолклоризиране, познате као народне). Обе групе деле се на 
тематске блокове – друштвено-политичке и лирске песме. Према садржаϳу и 
прагматским функциϳама говори се о песмама воϳно-патриотским (односно 
борбеним и патриотским), тужним и жалосним, лирским (љубавним), а 
такође шаљивим (Макаренко 2018: 19; Чедрик 2013: 205).

Велику групу стрелачке народно-усмене поезиϳе чине историϳске 
песме коϳе се односе на конкретан догађај или особу. Често драматичне и 
емотивне песме историϳског карактера добијале су ознаке балада, нарочито 
када су се певале за време сахране са наменом да задрже успомену о хероϳу, 
и у том случаϳу функционално одговарале погребним тужбалицама. На 
тематском плану такве песме имале су продужетак у популарним ауторским 
песмама-реквиϳемима. На таϳ начин поетика традициϳске историϳске песме у 
новоствореним фолклорним песмама социϳалног и животног садржаϳа била 
ϳе експлицирана на нивоу жанровских структура балада, песама-хроника, 
лирских песама. 

У прилог актуелности поϳава асимилативног карактера у новиϳим 
фолклорним творевинама почетка ХХ в., коϳе су подржавале процес 
фолклоризациϳе и интертекстуалности текста, говорио ϳе Филарет Колесса, 
коϳи ϳе 1938. увео у науку  термин „стрелачка песмаˮ и на таϳ начин утврдио 
за научни дискурс већ постоϳећи назив (Колесса 1938). 

Мада су стрелачке песме већином ауторског порекла, њихов извор, 
према тврдњи многих, треба тражити у козачком епу, коϳи је сачуван у 
народном сећању (Макаренко 2018: 19), а са коϳим су повезане генетски. 
Међутим, термин козачка песма означава поезију XVI–XVIII века (ону која 
је функционисала међу запорошким козацима и, као таква, чинила посебну 
врсту украјинске усмене традиције) обухвата различите врсте, у зависности 
од садржаја и поетских карактеристика. У резултату жанровске дифузиϳе 
велику популарност стекле су лирско-епске баладе као кросжанровски 
модел изразите друштвене и лирске тематике. Сем тога, козачке песме су 
се веома често трансформирале у друге врсте песама друштвене тематике 
– чумацькі, рекрутські, солдатські, стрілецькі (Єфремова 2008). Међутим, 
као карактеристична особина коϳом се стрелачке песме разликуϳу од 
наϳближе врсте воϳничких, ϳавља се интонациϳски патос фолклоризираних 
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вариϳаната, усмерен на мотиве слободе и независности, маркантан као 
исходиште и принцип њихове жанровске атрибуциϳе. 

Вредна је пажње теза да ϳе ширење ових песама подржавала веома 
ϳедноставна, традициϳом кодирана ритмо-мелодика, коϳа се лако и брзо 
памтила. На таϳ начин оне су постаϳале део популарног забавног репертоара, 
шириле се у круговима украϳинске интелигенциϳе у градовима и селима 
Галициϳе. Као резултат, долазило ϳе до формирања посебне градске музичке 
субкултуре региона, што ϳе утицало на касниϳи развоϳ музичке традициϳе у 
целоϳ Украϳини (Чедрик 2018; Колубаєв 2019).

Јединство са народним мелосом наϳчешће се објашњава истоветношћу 
мотива. Имаϳући унутрашњу везу са усменопоетском традициϳом – на 
нивоу семантике, поетике, мелодике и ритмо-метрике, стрелачке песме, и 
посебно Ой у лузі червона калина, обогатиле су укупну фолклорну традициϳу 
Украϳине, а не само њених западних региона. Песма, као и многе друге 
стрелачке, позната ϳе данас на територији Украјине и  ван њених граница. 
Ауторска пореклом, она се жанровски одређуϳе  као химна-марш. У исто 
време таква ауторска музичка дела, као походни маршеви, химне, покличне 
боϳне песме и сл., квантитативно творе ϳедну од наϳистакнутиϳих група 
стрелачких песама.    

Карактеристична особина семантичког и поетског израза стрелачких 
песама-маршева, и наϳпознатиϳе – Ой у лузі червона калина, ϳесте акцентирање 
(захваљуϳући оригиналноϳ ауторскоϳ интервенциϳи) традициϳског мотива 
„слободеˮ. Мотив „стизања слободеˮ и чврсте „вере у победуˮ  ниϳансирају 
се новим мотивом „стрелачке славеˮ, коϳи се изϳедначуϳе са мотивом 
„слављења Украϳинеˮ. Уметничка парадигма „славеˮ лексички се гради у 
оквиру динамичног предикативног низа, користећи форму футура, а такође 
поклично-императивну форму првог лица множине, са потенцирањем 
одговараϳућих лексема – глагола активне радње „добићемоˮ, „развеселимоˮ, 
„очувамоˮ и симбола ‘црвене калине’, посебно традициϳског за украϳинску 
етнофолклорну (Дмитренко 1994; Павлюк 1994: 518). Поступак, коϳи 
формално кодира семантику „кретања увисˮ, на лексичком нивоу одговара 
формулативном изразу типичном за стрелачку поезиϳу „подизати калинуˮ, 
што ϳе означавало „добиϳати политичку независностˮ. И наϳзад, на нивоу 
интонациϳе, семантика кретања дублирана ϳе карактеристичним за 
украϳински фолклор екскламативним рефреном „гей-гейˮ (Кузик 2022).

Симболична за украϳинску традициϳу метафорика калине корелативна ϳе 
националном женском лику. Као ϳедан од омиљених фолклорних симбола, 
коϳим се описуϳе целокупан украϳински етнокултурни простор, примаран ϳе 
као знак девоϳачке лепоте и невиности, широко ϳе заступљен у свадбеном 
ритуалу (Усачева 1999: 446). Експлицирање дубоких асоциϳациϳа са 
пролитом крвљу (посебно заштитника Украϳине) уводи калину у погребни 
ритуал (Яковлєва 2004: 217). Добиϳаϳући значаϳ парадигматичне категориϳе 
украϳинског фолклора, симбол постаϳе емблематични знак Украϳине у 
широком временско-просторном оквиру, од митолошко-сакралног значаϳа 
и до савременог историϳско-националног, изражавајући идеϳу слободе и 
ϳединства државе (Кузьменко 2006: 89). Као пример типичног механизма 
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реализациϳе асоциϳативне везе наводимо рефрен песме, коϳи се понавља 
после сваке строфе, уз дупликациϳу метафоре „црвене калинеˮ коϳа означуϳе 
„славну Украϳинуˮ. На таϳ начин потенциран ϳе патос родољубивости, а у 
исто време наглашен историјски континуитет фолклорне традиције: 

А ми тую червону калину піднімемо,
А ми нашу славну Україну, гей, гей, розвеселимо!
А ми тую червону калину піднімемо,
А ми нашу славну Україну, гей, гей, розвеселимо!        
(Гіщинський 2007: 22). 

Стрелачка поезиϳа, продуживши национални мит присутан у класичним 
епским врстама усмене традициϳе – думама, историϳским и козачким 
песмама, концептуализирала ϳе макропредставу Украϳине као кључне 
парадигматичне категориϳе украϳинског фолклора новиϳег доба, и на таϳ 
начин потврдила континуитет националне традициϳе – етнофолклорне и 
историϳске.   

         

Цитирана литиратура 

Азбелев Сергей Н. „Песня походная р., песня паходная б., пісня походнаˮ. У: К. П. 
Кабашников (ред.). Восточно-славянский фольклор: Словарь научной и народной 
терминологии. Минск: Навука і техніка, 1993: 235.

Гусев Виктор Е. „Песня партизанская р., песня партызанская б., пісня партизанська”. У: К. 
П. Кабашников (ред.). Восточно-славянский фольклор: Словарь научной и народной 
терминологии. Минск: Навука і техніка, 1993: 229–231.

Дмитренко, Микола (ред.). Українські символи. Київ: Народознавство, 1994. 
Єфремова, Людмила. „Вояцькі пісні: каталогізація, динаміка жанроутворення, російські та 

польські впливиˮ. Матеріали до української етнології, (ред. Ганна Скрипник). Київ: 
ІМФЕ ім. М.Т. Рильського НАН України, 7 (10), 2008: 67–79.

Кирдан Борис П. „Песня фронтановая р., песня франтавая б., пісня фронстоваˮ. У: К. П. 
Кабашников (ред.). Восточно-славянский фольклор: Словарь научной и народной 
терминологии. Минск: Навука і техніка, 1993: 247–248.

Колеса, Федір. Українська усна словесність. Львів: Видавництво НТШ, 1938.
Колубаєв, Олег. „Міська пісенна субкультура та пісні січових стрільців у процесі розвитку 

регіональної традиції естрадно-музичного мистецтва Галичиниˮ. Українська 
культура: минуле, сучасне, шляхи розвитку. 32 (2019): 35–41. 

Кузьменко, Оксана. Драматичне буття людини в українському фольклорі: концептуальні 
форми вираження (період першої та другої світових воєн). Автореферат дисертації 
доктора філол. наук. Київ, 2020.

Кузьменко, Оксана. Стрілецька пісенність: фольклоризм, фольклоризщація, фольклорність. 
Львів: Інститут народознавства НАН України, 2009.

Кузьменко, Оксана. „Символіка калини в українських піснях національно-визвольних 
змагань ХХ ст. / Символ дерева у світовій та худоджній творчостіˮ. Науковий вісник: 
Національний лісотехнічний університет України, вип. 16.4 (2006): 87–92. 

Кузик, Валентина. „Алгоритми конструювання символічної образності пісні ʼОй у 
лузі червона калинаʼˮ. МУЗИКА. <https://mus.art.co.ua/alhorytmy-konstruiuvannia-
symvolichnoi-obraznosti-pisni-oy-u-luzi-chervona-kalyna> 12. 08. 2022.

Макаренко, Лідія. „Музична культура січових стрільців як чинник українського 
державотворенняˮ. Актуальні питання сьогодення, 8 (2018): 18—20.



427

Павлюк, Степан (ред.). Українське народознавство. Львів: Фенікс, 1994.
Погребенник, Федір. „Ой у лузі червона калина похилиласяˮ. Народна творчість та 

етнографія, 6 (1990): 51–54.
Правдюк, Олександр. „Стрілецькі пісні в системі жанрів українського пісенного 

фольклоруˮ. Народна творчість та етнографія, 3 (1995): 24–35.
Усачева, Валерия В. „Калинаˮ. Славянские древности. Этнолингвистический словарь в 

пяти томах. 2. Под общей ред. Н. И. Толстогою Москва: Международные отношения, 
1999: 446–448.

Чедрик В.Ю. „Стрілецька пісня як першоджерело українського бардівського мистецтваˮ. 
Науковий часопис НПУ імені М. П. Драгоманова. Серія 14 : Теорія і методика 
мистецької освіти. 15 (2013): 202–207.

Яковлєва, Ольга. „Символіка слова калина в мовній картині світу українцівˮ. Мова : 
Науково-теоретичний часопис з мовознавства. Одеса: Астропринт, 9: Проблеми 
прикладної лінгвістики (2004): 215–220.

Извори

Андрій Хливнюк (Бумбокс) - Червона калина. <https://www.youtube.com/
watch?v=SCGhRdgtidM> 12. 12. 2023.

Антонович Владимир Б, Драгоманов Михаило П.. Исторические песни малорусского 
народа с объяснениями Вл. Антоновича и М. Драгоманова. Том второй. Выпуск I. 
Песни о борьбе с поляками при Богдане Хмельницком. Киев, 1875.

Гіщинський, Євген. За волю України: Антологія пісень національно-визвольних змагань. 
Записи, розшифрування, гармонізація, обробки, перепис нот, упорядкування, 
примітки, статті Євгена Гіщинського. Луцьк: Волинська книга, 2007.

„Ой у лузі червона калина.” Wikipedia. Wikimedia Foundation. <https://uk.wikipedia.org/wiki
/%D0%9E%D0%B9_%D1%83_%D0%BB%D1%83%D0%B7%D1%96_%D1%87%D0%
B5%D1%80%D0%B2%D0%BE%D0%BD%D0%B0_%D0%BA%D0%B0%D0%BB%D
0%B8%D0%BD%D0%B0> 20. 08. 2023. 

Oksana Mikitenko

UKRAINIAN PATRIOTIC SONG 
“OH, THE RED VIBURNUMIN IN THE MEADOW”: 

THE DYNAMICS AND MULTILAYERED DEFINITION 
OF GENRE ATTRIBUTION

Summary

The song “Oh the Red Viburnum in the Meadow” (Oy u luzi chervona kalyna) which 
functioned as a march-anthem in the Legion of Ukrainian Sich Riflemen—a voluntary 
national unit within the Austro-Hungarian Army during the First World War—has 
become symbolic in Ukraine today and it can be heard throughout the world as a sign of 
Ukrainian fight in the military aggression. Well known in the ethnic Ukrainian territories 
as well as in the diaspora, it features the synthesis of the genre’s paradigm in Ukrainian 
song folklore. It was first recorded in early 1870s in Mar’yanivka, Kirovohrad oblast, as a 
Cossack song “Streams Spilled from the Steep Banks” (“Rozlylysia kruti berezhechky”), 
and it later went through individual editing and additions by composers such as Stepan 
Charnetsky, Hryhoriy Trukh, Michael Hayvoronsky, Leopold Yashchenko, and others. 



428

Due to its structural, typological, and thematic connections to the tradition of Cossack 
epos, it is possible to draw parallels between this song and the centuries-old heritage 
of Ukrainian historical songs. At the same time, it caused the viability of the song’s 
symbolic, formulaic, structural, and rhythmic model in numerous authorial treatments 
and literary editions. The “red viburnum” metaphor is one of the central tropes in 
Ukrainian folklore, which correlates with the symbol of “Ukraine as a maiden.” As a 
paradigmatic category, it is widely represented in space and time and functions both as an 
archaic sacred/mythological and as a contemporary historical/national sign of the state’s 
freedom and integrity. Because of the song’s artistic expressiveness and its melodic 
simplicity, the text has been continuously undergoing folklorization processes. Easily 
recognized folk clichés and formulas have resulted in the popularity of the composition, 
while its semantic richness and emotional depth have determined new actualization and 
pragmatic functioning of the text in various social and historical contexts. The song 
“Oh the Red Viburnum in the Meadow” (Oy u luzi chervona kalyna) is an example of 
communicative, didactic, and aesthetic sustainability of folklore’s traditional forms in 
the contemporary discourse.

Keywords: Ukraine, Украї́нські Січові стрільці (Ukrainian Sich Riflemen), folklore, 
genre, patriotic song “Oh the Red Viburnum in the Meadow”.
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ФОЛКЛОРИСТИЧКА ЗАОСТАВШТИНА 
МИЛАНА КАРАНОВИЋА

Овај рад доноси портрет Милана Карановића (1882–1955), етнографа-
аматера и истраживача народне културе на терену Босне и Херцеговине, 
као покушај да се кроз једну личну и научну биографију подробније 
сагледају токови српске фолклористике у првој половини 20-ог вијека. 
Уз кратак преглед етнографских истраживања и објављених чланака, 
у раду је представљена и грађа из легата Милана Карановића, која се 
од 1980. године чува у завичајном музеју у Новом Граду (Република 
Српска, Босна и Херцеговина). Осим недовршених и текстова 
припремљених за штампу, фрагмената из периодике, дијелова 
народне ношње и оригиналних узорака текстилне орнаментике, 
нарочиту пажњу заслужује и анализа веома интензивне преписке са 
научницима (Јован Цвијић, Владимир Дворниковић...; Инв. бр. 00055) 
и са институцијама, што је омогућило нове увиде не само на плану 
историје идеја, него и на плану историје дисциплина које се баве 
народном (традиционалном) културом.

Кључне ријечи: Легат Милана Карановића, Јован Цвијић, Владимир 
Дворниковић, Босна и Херцеговина, етнографија, антропогеографија, 
карактерологија.

Профил научника по увјерењу и опредјељењу

У свом времену прилично значајно, а савременим истраживачима 
традиционалне културе и фолклора мало познато, име Милана Карановића 
није могуће пренебрећи уколико је предмет интересовања потоњих 
традиционална култура западних крајева српског етничког простора или пак 
историја српске етнологије и фолклористике у првој половини 20. вијека. 
Сакупљао је етнографску грађу о животу православног становништва Босне 
и Херцеговине, нарочито Босанске крајине, а етнографким радом бавио се 
и као кустос Земаљског музеја у Сарајеву (1920–1942). У периоду од 1907. 
до 1953. године у периодици је објављивао текстове са описима живота, 
обичаја и народних ношњи (околина Сарајева, Змијање, Имљани, Поуње), 
али и актуелних тема из културног и политичког живота које се најчешће 
односе на идентитетска питања. Као свештеник и етнограф-аматер, припадао 
* jelenka.pandurevic@flf.unibl.org
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је кругу ученика и сљедбеника Јована Цвијића, а пасионирани ангажман 
на пољу „националног радаˮ разоткрива персоналитет формиран на идеји 
колективизма и „виших циљеваˮ колико и на пориву личне афирмације и 
славољубља, при чему је идеал науке и научника постављен на највише 
мјесто.

Најпотпунија биографија Милана Карановића (Drljača 2021) заснована 
је, превасходно, на аутобиографском рукопису Књига мојега живота и 
рада.1 Овај рукопис, који је писан између 1934. и 1953. године има занимљиву 
историју: настао је као дио „терапијеˮ, тј. на захтјев љекара да се његов 
пацијент окане „рада на науциˮ барем двадесет дана годишње. Ове дане 
изнуђене доколице Милан Карановић посветио је писању аутобиографије 
која је написана екавицом и ћирилицом, и сачувана у 32 свеске као дио 
легата у Новом Граду (инв. бр. 00039). Дио рукописа у функцији породичне 
успомене (инв. бр. 00036) приредио је његов син, професор Миленко 
Карановић (1911–1982), етнолог и први директор Југословенске кинотеке. 
Штампана публикација коју потписује Мирослав Дрљача употпуњена је 
фотографијама личних докумената, предмета и локалитета, али сам текст 
представља тек избор из оригиналног рукописа: 

Ovom prilikom objavljeni su samo najvažniji događaji iz života Milana Karanovića, 
dok su mnogi drugi izostavljeni, a mogu biti od značaja za nauku. Zato budućim 
istraživačima ostaje da svoja istraživanja posvete originalnom rukopisu (...). U 
ovom prikazu autobiografije, kružna terenska putovanja, koja su u originalnom 
rukopisu opširno opisana, navodimo prepričano i ukratko, a takođe ne pominjemo 
i ne analiziramo narodne pjesme koje su u velikom broju navedene u originalnoj 
autobiografiji. (2021: 19)

Опширност овог аутобиографског наратива и детаљисање у погледу 
података, дијалога, описа претпостављају свијест о посвећености и 
заинтересованости будућих читалаца, а посредно и самосвијест која 
прецјењује мјесто и значај властите личности у колективном памћењу 
потомака. Ово запажање није усамљено, нити је овај аутобиограф изнимна 
појава. У етнографској збирци Архива САНУ похрањене су и аутобиографије 
сарадника-сакупљача, које су захтјев или препоруку из Академије, да доставе 
податке о себи често схватали као позив да заузму мјесто у историји, и да 
својим животом (и минуциозним животописом) свједоче о времену, мјесту, 
људима, идејама (уп. Пандуревић  2017; Дојчиновић 2020). Из перспективе 
данашњег истраживача, овакви записи  представљају не само свједочанства 
о комплексним личностима, карактерима и патологијама, него и грађу 
за реконструкцију историје приватног живота, свакодневице, а будући 
да је ријеч и о активистима на терену, односно сарадницима-аматерима  

1 У писању овог рада, као признање колеги  Мирославу Дрљачи, чијим је трудом Легат у Новом  
Граду постао функционалан и у служби заинтересоване јавности, и из практичних разлога, рукопис 
је цитиран према штампаној верзији, објављеној у његовој књизи Život i djelo Milana Karanovića 
(2021). На овом мјесту неопходна је и напомена у вези са писмом. Сви рукописи Милана Карановића 
досљедно су писани ћирилицом. Мирослав Дрљача их у штампаној публикацији објављује 
латиничним писмом.
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научника и научних институција, могуће је употпунити и сазнања о 
њиховом раду, концептима, очекивањима, колегијалним и међуљудским 
односима, стратегијама, научним и културним политикама. Али и шире, о 
друштвеним и политичким кретањима у времену о коме се пише: 

Иако су сви млађи од нашег рода, који су прошли кроз школе, презвани 
продужено Карановићи, у народу је остало по старом скраћено „Каранˮ, 
популарисано због војводе из Босанског устанка 1875-1878, који је потписан 
други, одмах иза војводе Голуба Бабића, на представци свих поглавара 
устаничких, њих 71, да прекидају са турском  државом и пристају уз Србију... 
Мене је учитељ Никола Кондић у Основној школи написао на једној „картиˮ 
Карановић, објашњавајући да свако српско презиме треба да завршава на 
„ићˮ. (стр. 22)
Приликом пописа становништва 1895. заведено је да сам рођен 1880, и то због 
тога да ме што прије зову на регрутацију, са јасном тежњом да ме неразвијеног 
и млађег мимоиђе узимање у војску, или ако ме узму, да што прије одслужим 
војнички рок. (стр. 25)
Почео сам  да мислим на опредјељење коме ћу се позиву да одам. Уживао 
сам богословску штипендију са обавезом да ћу, послије шестог разреда, прећи 
у богословију. Већина свештеничких синова тако је радила, иако су били 
одлични ђаци, прелазили су у богословију... Ја сам се ломио шта ћу да радим, 
да ли да пређем у богословију, код завршеног шестог разреда гимназије, или 
да завршим гимназију па да идем на универзитет да студирам свој најмилији 
предмет: историју са географијом. При тој помисли бунило ме што бих, 
свршивши универзитет, морао да постанем аустријски државни чиновник, 
а када бих свршио богословију био бих потпуно независан јавни радник, да 
нисам у служби аустријском режиму. (стр. 39)
На дан пред Св. Саву 1912. године, када сам се вратио из села, затекао сам 
фијакер испред куће и у кући кума, попа Стевана Ковачевића и српског учитеља 
Стевана Опанчину. Изненадила ме њихова изненадна посјета у зимско доба. 
Ево зашто су дошли. Узели су да пјевају на светосавској бесједи Мокрањчеву 
руковет са солом „Мирјаноˮ и немају солисте, па су дошли да моле да Мила 
иде са њима одмах да проба и ту партију да пјева. Незгода је била што је Мишо 
још сисао, али тада се, пошто је навршио девет мјесеци, помишљало на то 
да се „одбије од сисеˮ. Мила погледа у мене шта ћу рећи. Нимало се нисам 
двоумио на шта треба да се одлучим. Пошто је то српска национална ствар, 
рекао сам: Треба учинити све што се може. Мила се опремила и кренули су 
у Бихаћ... Много се гласило пјевање „рујничке попадијеˮ или „попадије попа 
Каранаˮ на светосавској бесједи. (стр. 45)

Уз живописне слике политичких и друштвених прилика, сиромаштва, 
привређивања, школовања, породичних односа и одрастања, нарочиту 
пажњу и најзначајнији простор у аутобиографији Карановић је посветио 
свом научном раду, а аспекти у вези с тим, премда испреплетени, суштински 
имају двије тачке ослонца. Много пажње посвећено је опису мукотрпног 
теренског рада, одрицања и жртвовања у име науке, испаштања због 
интерпретације и конкретизације „високих циљеваˮ и неразумијевања 
околине за  личне амбиције и истрајавање на путу изграђивања себе као 
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интелектуалца, уваженог и поштованог од стране најелитнијих кругова 
српског друштва. На другој страни су рефлексије које се односе на респект 
и подршку од стране ауторитета, и ту на првом мјесту ваља размотрити 
интензиван и комплексан однос са Јованом Цвијићем. 

Грандиозна фигура Јована Цвијића и његово монументално дјело 
и данас изазивају пажњу научника, и генеришу полемичке ставове не 
само у вези са географијом, антропологијом и антропогеографијом, 
него и са методологијом примијењених наука, научним политикама и  
инструментализацијом науке. Развијајући сопствени, оригинални метод 
антропогеографских истраживања, Цвијић је понудио терминолошки,  
теоријски и методолошки оквир, успоставио мрежу сарадника, 
покренуо кључне публикације и утемељио важне институције. У основи 
његовог приступа је теренски рад и лична опсервација научника, као и 
интердисциплинарност на којој се заснива антропогеографија – научна 
дисциплина која проучава односе између природне средине и човјека, 
питања географског размјештаја људи, културних и привредних одлика 
простора. Дивергентан однос према научној парадигми коју је успоставио 
Јован Цвијић (Миленковић 2008;  Пишев 2013;  Наумовић 2015) и полемика 
у вези с тим која се  интензивира крајем 20. вијека не јењава ни данас, а 
критичка оштрица најчешће се усмјерава ка концепцији „психичких 
типоваˮ (које ће, на трагу Јована Цвијића, француски историчари назвати 
менталитетима).

Мрежа сарадника, начин на који је обезбјеђивао институционалну 
подршку и афирмисао науку као национални интерес и данас су импресивни. 
Његови први сарадници нису били школовани географи, етнографи или 
антрополози, него „виђенији људиˮ, учитељи, свештеници, чиновници, 
ђаци и студенти, који су „својим  ентузијазмом, залагањем и вољом 
поставили темеље првим озбиљнијим и систематским истраживањима 
овог поднебљаˮ (Милошевић 2011: 396). Популаризација аматерске 
етнографије као облика грађанског активизма и политичке борбе у 
условима аустроугарске окупације Босне и Херцеговине подигнута је на 
завидан ниво захваљујући у првом реду часописима – Босанској вили и 
Дабробосанском источнику, који су имали значајну улогу у консолидовању 
српске националне заједнице и афирмисању идеје о националном јединству. 
Босанска вила је најизразитије свједочанство времена у коме су сви 
правци друштвеног, културног, економског и политичког дјеловања Срба 
у Босни и Херцеговини били одређени визијом ослобођења, и уједињења 
у једну националну државу,2 али и најзначајнији центар етнографског и 
просвјетитељског дјеловања у правцу хомогенизације и јачања националне 
самосвијести (Dujmović 2006; Пандуревић, 2008). Почетак етнографског 
рада у Босни и Херцеговини доводи се у везу са аустроугарском 
окупацијом и оснивањем Земаљског музеја у Сарајеву, као институције у 
чијој су надлежности научни и истраживачки рад, те покретањем Гласника 
Земаљског музеја. Аустроугарски истраживачи и чиновници дјеловали 
су у складу са геополитичким и колонијалним интересима, стратегијама 
2 Из обимне библиографије о том проблему издвајамо: Цвијић 1908; Besarović 1968; Papić 1972; 
Кruševac 1978; Маџар 1982; Екмечић 1983; Kraljačić 1987; Маџар 2001.
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и политикама оснивача (Нишкановић 1995; Пандуревић 2013), али и 
поставили темеље за проучавање земље и народа. Дјелујући са позиција 
јасне (и опречне) политичке платформе, уредништво Босанске виле, већ 
у концепцијском осмишљавању током прве године излажења позива „све 
наше свештенике, учитеље и друге писмене људеˮ да постану сарадници 
часописа описујући „околину свог мјеста, обичаје, ношњу и говор народа, 
и историјске поменикеˮ (Бв 1886, стр. 283). Недостатак уједначених, или 
барем сличних критеријума у сакупљачком раду, па и недостатак основних 
сазнања неопходних за рад на терену убрзо су се испољили у виду захтјева 
да се ова стихијска активност системски обузда, па је уредништво својим 
сарадницима понудило рјешење штампајући „Питања за проучавање 
народа. Саставио др. Фридрих Краусˮ. Бв /1887: 8-10; 24-26; 56-57; 74-
75; 89-90; 104-105; 120-121; 153-154; 169; 201-202; 218-219; 233-234. 
Нови замајац, али и истински почетак системских и планских теренских 
истрживања означила су Упутства за познавање села у Србији и осталим 
српским земљама, објављена 1896, која су двије године касније прилагођена 
приликама у Босни и Херцеговини, што је такође попраћено позитивним 
коментарима и позивом сарадницима да се укључе. У прве двије деценије 
излажења, странице  Босанске виле испуњавали су наративи о националном 
идентитету и имагинарно мапирање „свих српских земаљаˮ, нарочито 
посредством рубрика посвећених  народним умотворинама и етнографским 
забиљешкама о „старинамаˮ. Овај талас „закашњелог романтизмаˮ 
(Kruševac 1978) инициран је дјелатношћу сљедбеника3 Вука Стефановића 
Караџића, које би ваљало разумјети као хетерогену структуру сачињену од 
институција и појединаца, у распону од Српске православне цркве4 и Српске 
краљевске академије, преко уредника часописа, књижевника, критичара 
па све до сарадника- сакупљача на терену. Поводом велике свечаности 
обиљежавања стогодишњице Вуковог рођења Српска краљевска академија 
прихватила је приједлог академика Стојана Новаковића да се плански 
приступи свеобухватном сакупљању српске фолклорне грађе, широм 
Балканског полуострва, те афирмацији Вукове етнографске иницијативе, 
а то је свакако био и повод да се читаоци Босанске виле подсјете на 
неопходност записивања и проучавања „народног благаˮ. Иницијатива 
Уредништва је сасвим је, дакле, актуална, премда не и сасвим нова. 
Усклађена је са покушајима институционалног и систематског организовања 
етнографског рада, и што је посебно значајно, усмјерена ка Београду. Први 
број „Српског етнографског зборникаˮ 1894. године, а посебно штампање 
Цвијићевих Упутстава за проучавање свједоче о покушају организованих 
и свеобухватних регионално-етнолошких проучавања српског народа, у 
којима од самог почетка и са великим ентузијазмом учествују и сарадници 
из Босне и Херцеговине. Чланке са упутствима, критикама, примједбама, 
запажањима и савјетима за рад на терену објављују Вид Вулетић Вукасовић, 
3 Овдје се, неизбјежно, призива наслов књиге Војислава Максимовића „Вук и сљедбенициˮ 
(Максимовић 1997) и у великој мјери подразумијева њен тематски распон, будући да су тамо 
представљени сакупљачи махом били и сарадници Босанске виле.
4 Велики број сарадника Босанске виле долазио је из редова свештених лица, а етнографски 
ангажман је био једно од најплоднијих поља за сарадњу са нпр. Дабробосанским источником, 
часописом који је Сарајевска конзисторија покренула 1887. године.
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Никола Шумоња, Вељко Радојевић и Никола Кашиковић, главни уредник и 
дугогодишњи власник Босанске виле, и сам сакупљач народних умотворина 
(в. Трајковић 2004; 2006).  Етнографски прилози били су неједнаки, по 
обиму и по квалитету, а најзначајније међу њима потписују Осман Ђикић, 
Стеван Делић, Лука Грђић Бјелокосић, Саво Семиз, Милан Бугариновић, 
Стеван Давидовић, Петар Мирковић, Марко Поповић, Михајло Милановић, 
Јово Мутић, Петар Рађеновић, Коста Ковачевић, Јеврем Станковић и др. 
(Пандуревић 2015: 138–152; в. и Милошевић 2011: 393–406). 

 У оваквом амбијенту стасава гимназијалац и богослов Милан 
Карановић, који у аутобиографији детаљно пише о својим почецима, 
околностима, мотивацији: 

У прољеће 1904. године прочитам негдје биљешку да постоје „Упутства 
за проучавање насеља и психичких особина становништва у Босни и 
Херцеговиниˮ и да се могу добити код Географског завода Велике школе у 
Београду. Обратим се дописницом и добијем та „Упутстваˮ са пропратним 
писмом. Чим сам дошао о феријама у Рујишку, бацио сам се са заносом на 
испитивачки посао. (...) Распитујући се за имена потока, брда и долина учинио 
сам се народу на Бушевићу неки лудак. Тако ми је причао Лазар Дрљача како 
су говорили тада на Бушевићу: „Онај карански ђак из Руишке шенуо, па све 
ода по брдима и долинама и пита како се зовуˮ. То је прва сметња на терену. 
Са тих путовања слао сам прве извјештаје и тражио нова „Упутстваˮ. Више 
писама сам с њима тога љета измијењао. (Drljača 2021: 130)

Наредних десетак година Карановић је стицао репутацију националног 
радника и етнографа, сарадника „Српске ријечиˮ, „Развиткаˮ, бечке „Зореˮ, 
часописа „Народˮ и „Братствоˮ, „Гласника Земаљског музејаˮ и „Гласника 
Етнографског музејаˮ, те Српске краљевске академије, од које је добио 
и први хонорар за збирку народних пјесама из Босанске Крупе. Чланци 
које објављује свједоче о активизму на друштвеном и политичком плану 
(реаговање на протјеривање Петра Кочића из Сарајева, позивање српских 
свештеника на патриотско дјеловање, промовисање идеја омладинског 
покрета, економска политика и проблем земљорадничких задруга, 
исељавање у Америку, и др.), и нарочито на плану „науке о народуˮ 
коју истиче као животно опредјељење (нпр. Проучавање села; Са Уне).5 
Непосредна комуникација са Јованом Цвијићем, преписка и разговори, 
учврстили су га у намјери да заузме мјесто у научним круговима, уз 
недвосмислену Цвијићеву подршку на том путу: 

19. март 1919. године
Драги г. Карановићу,
Иако сам јако заузет пословима око Конференције мира, са највећим сам 
интересом прочитао ваше писмо које се тиче Ваших испитивања за насеља 
српских земаља. Примам и све Ваше приједлоге о премјештају у Београд и о 
даљем раду. Обратите се једним писмом министру просвјете Љуби Давидовићу 

5 Библиографија Милана Карановића из 1960. године (Карановић 1960) обухвата етнолошке и 
антропогеографске радове. У Drljača 2021 наводе се и библиографске јединице на основу скраћене и 
преписане аутобиографије Милана Карановића.
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у коме укратко изложите све оно што сте мени написали и тражите премјештај 
за Београд. Дотле ћу и ја тамо стићи. Позовите се у писму на мене, и можете 
му приложити ову карту или је препишите. Срдачан поздрав.

Вама одани,
Јован Цвијић

(Drljača 2021: 58)

Карановић је, уз Љубомира Пећу и Јефта Дедијера, био најзначајнији 
Цвијићев сарадник из Босне и Херцеговине, и детаљи њихових сусрета и 
разговора, којима обилује аутобиографија, потврђују не само Карановићеву 
потребу и жељу да буде прихваћен и вреднован „са највишег мјестаˮ, него и 
Цвијићеву пажњу и посвећеност којом је градио систем за антропогеографско 
проучавање „свих српских земаљаˮ:

Можете припадати странци којој желите, али ја бих Вам савјетовао да активно 
не учествујете у политичком животу, јер ћете имати сметњи на теренском 
научном раду. Шта можете да постигнете у политици: највише да вас изаберу 
за народног посланика. Хвала Богу да сте бар Ви једини од мојих сарадника 
из Босне и Херцеговине изнијели живу главу. Радећи на науци, више ћете 
користити свом народу, него на политици, јер политичара има и сувише. 
(Drljača 2021: 133) 

Под директним патронатом и за потребе едиције Насеља српских земаља 
Српског етнографског зборника настали су радови „Поуње у Босанској 
Крајиниˮ (1925) и „Саничка Жупа у Босанској Крајиниˮ (1930). Цвијићев 
утицај био је огроман,6 а оданост Великом Учитељу7 Карановић је исказао у 
чланку „Хармонија дара, воље и енергијеˮ (1924) објављеном у сарајевском 
часопису „Народˮ у исто вријеме када је у Београду Цвијићевим зборником 
обиљежено 60 година његовог живота и 35 година научног рада. Лојалност 
Цвијићу и његовој методи Карановић је у свакој прилици са поносом 
истицао, а подршку коју је имао на почетку свог теренског рада временом 
је развио у одбрамбени механизам, одбацујући сваки покушај (оправдане) 
критике.8

6 Иако није имао формално образовање, Карановић је себе сматрао Цвијићевим учеником 
и сљедбеником, са задатком да шири његове идеје и дјелује према његовој методологији. В. 
„Цвијићева метода проучавања земље и народа”. Млада Босна. I, 1–2, Сарајево 1928, стр. 10–13. 
У аутобиографији је детаљно описан петочасовни састанак у кући Јована Цвијића, у марту 1920. 
године, гдје је Карановић имао част да буде примљен, као и детаљи разговора са инструкцијама за 
даљи рад, не само теренски. Цвијић га је, наиме,  задужио да држи предавања о методама проучавања 
насеља и становништва ученицима виших разреда средњих школа у Босни и Херцеговини. Намјера 
је да се „који ђак задобије за географију и пошаље Цвијићу за групугеографијеˮ. Наведена су мјеста 
гдје је Карановић држао предавања, не само по школама, него и за заинтересовану јавност (Drljača 
2021: 136).
7 Чланак посвећен Јовану Цвијићу „Успомена на Великог Учитеља из Шумадијеˮ Милан Карановић 
је објавио у Политици.
8 В. нпр. „Спор са Скарићем 1930. годинаˮ, Легат Милана Карановића у Новом Граду.



436

Карактерологија у пракси: прилог проучавању историје идеја

Аутобиографија открива и највећу Карановићеву фасцинацију у 
погледу Цвијићевих научних поставки, ону која се усмјерава на испитивање 
психичких особина становништва. Наводи се цијели низ ситуација у којима 
се провјеравају и потврђују запажања о структури тијела, комплексији 
лобање, пигменту косе и очију, типологија у погледу родова и породица, 
утицај миграција. Ово је свакако најконтроверзније поље Цвијићевог 
истраживачког прегнућа, а Карановић открива изузетну упућеност у 
премисе оновремене карактерологије, дисциплине која је након искуства 
холокауста проскрибована и одбачена у другој половини 20. вијека, уз 
често нектитичка уопштавања и категоричке симплификације:

Разговарајући неконвенционално, оштро сам посматрао Зорку. Запазивши 
нордијске црте на лицу и очима, запитах је: „А ко вам је, госпођице, Герман 
у роду” Госпођа Мара, страхујући да од тога не направим питање, давала 
је знак да не казује праву истину. Зорка је, на запрепашћење госпође Маре 
рекла: „Мама ми је Њемица”. На то сам ја додао: „То ми се допада. Ја, кад бих 
женио сина, најволио бих га женити Швеђанком, био бих увјерен да би то био 
најидеалнији и брак и породˮ. (Drljača 2021: 71)

Оваква упућеност и заинтересованост за колективитете одређене 
психолошким и карактеролошким предиспозицијама Карановића је одвела 
и даље, па се након Цвијићеве смрти приклонио Владимиру Дворниковићу, 
филозофу и универзитетском професору, писцу „Карактерологије 
Југословенаˮ чија му је пажња и заинтересованост очигледно импоновала. 
И Дворниковић је међу бројним сарадницима истицао Карановића, који је 
у међувремену стекао још једну важну предност над осталим етнографима 
аматерима завршивши курс фотографије. 

Године 1925. потребан ми је био фотографски снимак највеће породичне 
задруге у Змијању, од 56 чланова, Ђукића (из које је и отац једног од 
Видовданских хероја 1914. године). У Мркоњић Граду један писар у среском 
начелству, са презименом Арнаутовић, споредно се бавио фотографисањем. 
Запазим на пијаци жену и човјека са видљивим изгледом остатака старог 
рударског становништва, замолим га да их фотографише. Иза тог погодим с 
њим за 100 динара да уде у село доље Ратково у Змијању и да фотографише 
породицу Ђукића. Израдио је копије, али ми не даде негативе, него је, како 
сам касније дознао, однио у Загреб и продао за 20 динара. То ме је нагнало да 
ријешим, да се учим фотографисати... (Drljača 2021: 168–169)

Његов раскошни таленат за фотографију и око спремно и способно 
да ухвати етнографски детаљ9 искориштени су у Дворниковићевом 

9 У стручној литератури се наглашава Карановићев изузетан допринос етнографској фотографији у 
периоду између два рата (Drljača, Milošević, Džeko 2023) и процјењује да је његово највеће достигнуће 
током рада у Земаљском музеју у Сарајеву управо збирка од око 1000 фотографија.
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капиталном дјелу на најбољи начин. Портрети сељака и сељанки са Змијања, 
из Имљана и других мјеста, функционишу у тексту као илустрација, и као 
потврда запажања у вези са физиономијом. Интензивна преписка открива 
детаље о концепцији и рецепцији и данас контроверзне „Карактерологије 
Југословенаˮ (Дворниковић 1939), и засигурно ће послужити истраживачима 
који ће се подробније бавити дјелом Владимира Дворниковића у контексту 
историје идеја и дисциплина које се баве идентитетским питањима.

Поштовани и драги господине Карановићу!

Повративши се с пута /био сам  и изасланик на (...) у Вуковару _ због нових 
и знаменитих преисториских налазишта у Вучедолу, са чисто геометриском 
орнаментиком нарочитог типа -/ нађох Ваше писмо у којем ми потврђујете 
да сте од мог издавача примили књигу. Верујте да ми је то велика и угодна 
сатисфакција за ове моје напоре кад чујем какву је импресију учинило на 
Вас ово моје дело. Можда ћу душу огрешити али бојим се да ипак нећу, ако 
кажем да су многи овдашњи научници некако збуњени већ самом појавом и 
концепцијом дела и да има симптома зависти, поред свег одушевљења  које 
је овде у Београду, у публици, изазвала појава ове књиге. Тим милији ми је 
овакав глас као што је овај Ваш, глас једно стручњака који добро зна шта је све 
потребно да се напише оваква књига, и какве све запреке  стоје томе на путу 
у овој нашој средини! Весели ме што сте се наканили да проучите дело, а још 
више ме весели сто ћете написати рецен.

Верујте да би тај Ваш глас, па још из Сарајева, из срца Босне  о којој 
се и највише ради у мојој књизи, био драгоцено сведочанство. И зато 
би била усистини штета кад бисте своју рецензију публиковали у неком 
провинциском листу а не у „Политици“ чији сте стари и познати сарадник. 
Истина, за „Политику“, колико ми је познато, јавио се један овдашњи 
професор универзитет /М. Ђурић/, али он није етнолог него психолог, а овде 
је етнолошка компонента, бар у највећем делу књиге, важнија од психолошке. 
Зато бих Вам саветовао да поступите овако и уверен сам да ће Ваш чланак 
бити одмах уврштен. Нагласите да пишете са етнолошке тачке гледишта , и 
тако ћете дати нешто сасвим друго него горе поменути господин. Можда да то 
истакнете некако и у наслову? Без обзира на све друго, мене би самог нарочито 
интересовало да чујем Ваше мишљење и Ваше опаскем јер се надам да ћу од 
тога и нешто научити _ та ви сте толико путовали по нашим и најзабитнијим 
пределима и прави сте „теренски познавалац“ на самом извору. Као што 
видите, и ја сам обилато користио Ваша истраживања и врло често сам се  на 
Ваш сведочанство позивао. 

Ваш глас био је једини који ми дође из мог некадашњег Сарајева /где сам 
проживео  година живота/, и ни од кога више гласа чуо нисам,–  ни од рођеног 
брата који се са мном нимало не слаже у националном и политичком погледу. 
У Загребу су већ почели са нападима / „Обзор“, стари мој душманин!/ и то не 
у име науке него „пониженог“ и „угроженог“ хрватста које сам ја „игнорисао“, 
увредио итд. –стара, позната песма.

Али, лако ћемо зато, с тиме сам ја и рачунао…
А сада примите мој срдачан поздрав!

Ваш Дворниковић
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Драги господине Карановићу!
 
Пре но што сам доспео да Вам се јавим на писмо које сте ми упутили 

у Слатину Раденце ево примих у Београду и Ваше друго писмо.Видим да   
се баш својски заузимате да наша шира публика дозна шта је у мом делу. 
Господин о коме ми пишете у другом писму добро је познат овде у Београду 
под популарним именом „Диша“ и свак зна да он има прву  реч у „Политици“. 
Кад је он зажелио да Ваш приказ буде објављен, ја више не сумњам, – иако знам 
да тамо има и таквих који ће у најмању руку затезати са публиковањем. Бојим 
се да ћете морати бар једанпут интервенирати и потсећати на свој реферат!

Слатко сам се морао смејати кад сам читао онај Ваш опис како сте  
енергично довршили лектиру моје књиге и како Вам је „руку одвалилаˮ кад 
сте је сваког дана носили кући. Верујем, та има у њој близу три килограма! 
Ако је и својом унутрашњом вредношћу толико„тешкаˮ биће добро. Овдашњи 
научењаци, академици и неакадемици, у лице ми певају славопојк о „епохалном 
значају и величини дела“, по гдекоји се прети да ће то смети и написати, али 
до сада, како видимо, нијед  још није није јавио – све један чека на другог! 
Сад је занимљиво ко ће први да пробије лед и каже отворено своје мишљење. 
Изгледа да се  људи боје –или прибојавају – великог, разнородног и опасног 
материјала, јер свакивалда само својим ужим специјалистичким подручјем.

Шта кажете на ову нову „нагодбуˮ, у којој треба само још да се одреди 
„делегација“ за „заједнички угарско-хрватски сабор“ па имамо потпуну слику 
односа некадашнеј аутономне Хрватске према Угарској. И те „Границе“ 
повлаче се у народу и кроз крајеве у којима можеш „једног да сакријеш а 
другог да покажеш“. Како су радили није ни чудо да је до овога морало да 
дође. И сад се само то констатује да је тако „морало бити“, а нико не пита ко је 
крив и у чему је била историска грешка да сада овако „мора бити“.

Стварно, етничко јединство неће се ипак моћи пребрисати са оваквим 
аранжманима и тренутном политичким коњуктурама. Ја верујем и остајем код 
тога да онај дубљи процес стапања на  ји су ипак упућивали највећи људи 
наше расе –против ситних дневних политичара– неће бити заустављен.

На крају, требало би да Вам се још једном захвалим за цело Ваше толико 
искрено и предано заузимање за моје дело! Али Вам тиме нећу досађивати 
нити Вас у то уверавати, јер Ви и то знате да  смо већ стари сумишљеници и 
сарадници и да (...)  више да један другог уверавамо. Ми смо једно и нама (...) 
„нагодба“! свако добро и срећу жели Вам Ваш истински одани

Дворниковић

Етнограф „опште праксеˮ. Из народа и о народу

Поријекло становништва, миграције и карактерологија нису једине 
области етнографских истраживања за које је Карановић показао интерес. 
Запажена су и значајна његова проучавања породичних задруга, народних 
ношњи, орнаментике народног веза, стећака, предања. Својим животним 
дјелом сматрао је проучавање крсне славе, које је започео 1907. године у 
селима око Сарајева. Вишедеценијским радом сакупио је обимну теренску 
документацију, писану и фотографску, употпуњену чланцима из новина и 
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фрагментима из стручних радова. Планирао је да напише тротомно дјело 
са стотину фотографија чији ће наслов бити „Слава и слављење у Србаˮ. 
Фрагменте рукописа објављивао је у различитим публикацијама, али овај 
велики подухват ипак није привео крају. Осим овог, највећег по обиму, 
и други „пројектиˮ Милана Карановића остали су недовршени, попут 
„Косовског митаˮ и дјела „Хасанагиница-култ стидаˮ, цијелог низа чланака: 
Култ храста у Срба; Крсташки ратови у средњевјековној Босни; „Мио 
гост” на слави; Увођење вола на Божић у кућу у једном муслиманском селу 
средње Босне; Легенда о свадби чобана и чобанке на Грмеч планини; Родно 
село и стање народне просвећености; Будалина Тале; Народна ношња и вез, 
одржани у највишем старинском облику на свему Балкану; Бези Куленовићи; 
Народни дјевојачки обичај, магијски, са селекционисаном тежњом јуначком 
изабранику и породу; Љубав сестре према брату, изражена у везу; За вишње 
славе небеске; Матица историјске Босне; Ђедовски штап у напуштеној 
старој цркви; Босански пријатељ; Мајка славне браће Рибникар; Чика 
Љуба и фолклор; Тајна лепоте цркве Грачанице; Посланство Косова свету; 
Никола Тесла; Легенда о благу једног погинулог балканског „цара”; Сеоски 
паметар; Народне песме о женидби.10

Списак необјављених и незавршених радова илустративан је у смислу 
разумијевања ширине и разноврсности Карановићевих интересовања, као 
што је то и преглед чланака које је објављивао у Политици, сматрајући да 
би циљ научника требало да буде и популарисање истраживања у смислу 
ширења сазнања, али и мотивације будућим научним нараштајима:

Ђедовски храст у Змијању; Из долине Спрече у долину Криваје; Јајце, 
престоница последњег босанског краља; Тежња самоучкој писмености. 
Најдужа народна песма: Пропаст царства српског. Ђурђев-дан под 
Јахорином планином и како га прослављају као крсно име. Наслеђивана 
тежња ширењу самоучке писмености и одржавање у више нараштаја; У 
Змијању Петра Кочића; Манастир Папраћа; На гробу „Змаја од ноћаја”; 
Преко Романије у поље Гласинац. Пећина Старине Новака. Легенде о јуначким 
подвизима балканског горског цара. Гласиначко поље као светилиште; У 
прашуми Босанске Крајине. На Грмеч планини. Легенда о лепој краљевој 
кћери претвореној у змију; У Саничкој жупи. Предања о старини. Причања 
интернираца о патњама у Араду; Декоративна везиљска уметност. У 
нашим народним песмама; Низ долину реке Сане; Од бунара Царевца у 
Рибничку жупу; Кључ и Томина кула; Сански Мост и Стари Мајдан; Сјевер 
проси у Југа дјевојку. Народ у своме језгру народном песмом изражава 
сукобе струја и валова хладноће и топлоте; У Семберији кнеза Иве; Бања 
Лука на Крајини хвала; Гламочко поље. Народно предање о Дели Радојици. 
Град Гламоч. Четник војводе Вука; Манастир Хрмањ; У постојбини Кулин-
капетана; Јевреји у Сарајеву. Поводом освећења њихове нове синагоге; Још 
јено мало Косово. Кретање становништва и формирање народних центара 
и светилишта. Гробови четворице набијених живих на коље; Култ светог 
10 Овај попис који је израдио Миленко Карановић треба узети са резервом, јер су у рукописној 
заоставштини уочени преписи објављених текстова са измијењеним насловом, као и колажирање, 
односно спајање већ објављеног у нове цјелине.
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Стевана Дечанског. Поводом 600-годишњице његове мученичке смрти у 
граду Звечану 1331. године; Матица Немањића Србије. Света места наше 
велике прошлости. Заметак велике државе. Прве Немањића „вечне куће” 
на овоме свету; Рушевине манастира Бањска; Светковање Ђерзелез Алије. 
Леп пример верске толеранције; Стара православна црква у Сарајеву; 
Трагом остатака наше средњовјековне цивилизације и културе. Престонице 
и владарски дворци. Остаци рударских радова и насеља. Цркве „узгорˮ 
и цркве у рушевинама; Из Лудмера у Осат. Разлике у женској ношњи. 
Трагови старог саобраћаја. Једно лековито врело велике будућности; 
Из Сребренице у Бајину Башту. Шубинград и Пашино Брдо. Предања о 
Кара-Марку, „храбром Осаћанину”; О старини Кочићева рода. Област где 
Кочићи живе. Предања о роду Кочића; Породична задруга Кочићевог деде и 
оца. Величина и богатство задруге Стојана Кочића, Петровог деде; Текија 
Хамза-Деде Орловића; Двадесетпетогодишњица смрти једног националног 
радника. Поп Стијепо Трифковић у Сарајеву. Његов живот и рад. Како га 
је народ ожалио; Живе личности Кочићевих приповедака; Крајина – крвава 
хаљина. Постанак Крајине и карактер и менталитет Крајишника по 
народним песмама; Манастир Гомионица. Змијање за одржавање култа 
Немањића „свете лозеˮ; Наполеон И задужио је Приједор. Јер је његов 
„континентални системˮ створио из Приједора трговачки град; Помрле 
личности Кочићевих приповедака; У Босанском Грахову. Расна виталност и 
крепост и дубоко национално осећање Граховљана; Босански Нови. Његова 
историја и изгледи за будућност; Град „Зрињˮ на Крајини; Два Соколовића. 
Један велики везир, а други српски патријарх. Један историјски парадокс; 
Ко је био Кулин Бан. Историјска и митска личност; Легенда о цркви везиљи; 
Легенда о благу цара Лазара; Манастир Моштаница; Порекло породице 
„Херцега од Св. Саве” и везира Соколовића; Бан Зрињанин у народним 
песмама; Дуж „Суве међе”. Успомена која се у народу сачувала на четничке 
борбе под војводом Петром Мркоњићем; Манастир Комоговина; Народни 
трибун Срба на Горњој Крајини. Никола Беговић као национални радник, 
свештеник, црквени беседник и писац; „Србин од Србина” као неимар 
Југославије. Један део са плтара проте Беговића у славу Зринских и једна 
молитва Богу за Србе и Хрвате; Ускочко и соколско гнездо на Уни; „Бијеле 
пчеле” у Змијању; Заоставштина најчувеније везиље; Имљани и Имљанци; 
Једно Доситејево писмо манастиру Гомионици; Родоначелник Цвијић 
и његови помрли сарадници; Старинска вежња у Имљанима; У Милан-
Кнежини; У Скендер-Вакуфу. Постанак насеља по народном предању; 
Цвијић и проучавање Босне. Цвијићева писма попу Стјепу Трифковићу; 
Још једна верзија о косовском боју; Прастари народни знак у везу у нашим 
крајевима; Везиљска уметност; Имена браће Југовића. У народним песмама 
сачувано је седам имена; Орачка слава. Један занимљив народни обичај; 
Освећење темеља дома Гаврила Принципа у Босанском Грахову; Породична 
слава косовског цара-мученика. Изумирање једне породице која је саградила 
куће на месту где је постојала црква коју је сазидао кнез Лазар; Орало 
и његови делови; Прастари народни обичаји о женидби; Сребром оковани 
воловски рог као славска чаша; Петар Кочић; Успомена на великог учитеља 
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из Шумадије; Ђедовски штап; У постојбини Бирчанин Илије; Неколико 
старинских народних обреда и обичаја у Босни; Породична задруга Петра 
Милојевића у бањалучкој врховини; Рушевине старе цркве у Змијању; 
Неколико старинских обреда о Божићу; Један велики српски добротвор; 
Историјски значај титуле Херцега од Светог Саве; Ризница Херцега од 
Светог Саве; Једна босанска легенда о Карађорђеву дјетињству; Највећа 
породична задруга у бањалучкој врховини; Др Мехмед Спахо; Слава Овчарка; 
Царев храст код Травника (Drljača 2021: 111–126).

Овај узорак Карановићевих чланака већ на нивоу наслова сугерише 
разноврсност, али и фрагментарност, изнуђену формом чланка у дневним 
новинама, која подразумијева најшири круг читалаца, и не обавезује у 
погледу хипотеза и научне апаратуре. У њиховој основи је несумњиво 
непосредно запажање и искуство рада на терену, и то је њихова највећа 
вриједност. Изузетно поносан на овај ангажман, Карановић ће писати да му 
је дужност и тежња 

да популарише знање из народа и о народу путем најраширенијег нашег листа, 
и то у серији чланака под називом „Кроз босанске планине”, којима настојим 
да упознам ширу јавност, нарочито у Србији, са љепотама, знаменитостима 
и етнографским знаменитостима своје уже отаџбине Босне, као и то да тиме 
допринесем својим скромним снагама међусобном упознавању и зближењу. 
(Drljača 2021: 97–98) 

Као и за студију о крсној слави, Карановић је и за друге планиране 
књиге оставио детаљан распоред. У његовој заоставштини пронашли смо и 
нацрт за књигу Избор из нашег фолклора:

 
Уводи. Шта је фолклор? (Народно знање, народна кижевност, одржавање 

детаљним предањем, знање из народа о народу)

1) Двије грмечке легенде.
Легенда о Цару -Звјери на Грмеч планини у Босанској Крајини, и о 

његовој проклетој кћери претвореној у змију
Легенда о свадби чобана и чобанке на Грмеч планини.
2) Легенда о највећој породици на Змијању
3) Ђедовићи раст“ђедовићи штап!
4) На Божић и чашћење у једном муслиманском селу у Босни.
5) Легенда о Милошевој Јели у Херцеговини
6) Легенда о цркви везиљи у Србији.
7) Легенда о благу цара Лазара у Босанској Крајини
8) Народна пјесма о Дамјанову Зеленку у Западној Босни и Македонији
9) Сељак -филозоф под Романијом планином .
10) Легенда о Нини од Коштуна   у Херцеговини
11) Докле се чује кад запјева „козарачки ороз”?
12) Народни дјевојачки обичаји магијски, са селекционам  јуначком 

изабранику и породу
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13) Орачко радим
14) Орачка слава
15) Слава овчарска
16) Народна игра и свирање 
17) Називи и дијелови справе за ткање

Фолклористичка заоставштина Милана Карановића

Захваљујући опширности и потреби да се до у најститније детаље докаже 
његова стручна и морална супериорност, Карановић у аутобиографији 
оставља и интересантне податке о Цвијићевој сујети, о управљачкој 
политици Земаљског музеја и дистанци према београдским научним 
круговима, институцијама и публикацијама, о процесу прерастања српске 
националне идеје у југословенску и сл. Заоставштина Милана Карановића 
обухвата и списе који свједоче о несугласицама са ауторитетима у науци и 
сукобима са надређеним. Анализа ових текстова освјетљава Карановићеву 
личност као суревњиву и конфликтну, али и прилике и односе који су 
владали у институцијама, стручним и научним круговима (нпр. преписка 
о сукобу са Владимиром Ћоровићем и Владиславом Скарићем), нарочито 
у процесу институционализације етнографских истраживања (отпуштање 
из службе етнографа без доктората), тј. успостављања дистанце између 
„стручногˮ и „научногˮ итд. Умјесто закључка, овај кратак преглед 
етнографског рада Милана Карановића, који је истовремено и подсјећање на 
велике могућности  савремене српске фолклористике, нарочито у погледу 
неспутане контекстуализације и креативне интердисциплинарности, 
завршава се пописом његове заоставштине из Легата у Новом Граду 
(Прилог; Drljača 2021: 237–238). Будућим истраживачима на ползу, не само 
као информација, него и као подстицај.

Прилог

NAUČNA ZAOSTAVŠTINA MILANA KARANOVIĆA

Ustupljena Zavičjanom muzeju u Bosanakom Novom, od strane njegovog 
sina prof.Milana Karanovića a primljena od strane direktora muzeja prof. Ante 
Milinovića, 1 marta 1980 godine u Beogradu.
Paket 1. Osam velikih koverata pisama Milana Karanovića
 Problemi iz mitologije
 Legenda o božićnjem jagnjetu
 Razmišljanja
 O Jovanu Cvijiću
 Spor sa Vladimirom Ćorovićom
 Pop Stjepo Trifković
 O Jevrejima
 Djače saomouče
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 Bosnska Krajima (debela sveska)
 Vukov rječnik iz 1898 g.
 i još pet drugih knjiga

Paket 2. „SLAVA“ – materijal 30-godišnjeg proučavanja fenomena.
Paket 3. „Kosovski mit“
Paket 4. Deo knjiga iz biblioteke Milana Karanovića
Paket 5. Lična dokumenta
 Specijalna dokumenta I
  " " II
 Za biografiju
 Autobiografski podaci i važnije fotografije
 Spiskovi radova
 Sadržaji „Slave“
 Crteži i fotografije za „Slavu“
 „Marko“ – ilustracije Moše Pijade
 Kustos Etnografskog muzeja u Sarajevu
 Neobjavljeni članci I
  " " II
 Kopije neobjavljenih članaka I
  " " II
 Prva služba – sveštenik
 Razno I
    " II
    " III
 Nepoznato
 Materijali koji nisu Karanovićevi
 Kretanja u službi
    - ukupno 21 fascikla materijala

Paket 6. Autobiografija Milana Karanovića
 Kroz Bosansku Krajinu – zbirka od 46 članaka
 Kroz Bosnu i njenu prošlost – 32 članka
Кроз источну Босну – 13 чланака
„Поуње Босанске Крајине” – у два примјерка
„Саничка жупаˮ
„Фолклор Босне и Херцеговинеˮ
Једна кутија са фотографијама
Три нотеса из ђачких дана
Плехана кутијица са личним фотографијама
Пакет 7. Аутобиографија Милана Карановића – оригинал
Портрет Јована Цвијића са посветом М. Карановићу
Један рам од ораховине, рад Хусеина Каришика, препаратора Земаљског 
музеја у Сарајеву, по богумилским мотивима.
Двије урамљене карикатуре М. К. Рад његовог сина Миленка
Ослободиоци Београда, фотографија са изложбе у Београду (1969), на 25. 
годишњицу ослобођења Београда
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Пакет 8. Односи се само на Миленка М. Карановића, у њему се налазе 
готово све његове публикације и значајније фотографије које могу служити 
Завичајном музеју.
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Jelenka Pandurević

THE FOLKLORISTIC HERITAGE OF MILAN KARANOVIĆ

Summary

The focus of this paper is the work of Milan Karanović (1882–1955), amateur 
ethnographer and folk culture researcher in the area of Bosnia and Herzegovina. The 
author of the paper has strived to give a more comprehensive overview of the Serbian 
folkloristics currents up to the middle of the 20th century through the prism of a personal 
and scientific biography. Together with a general outline of ethnographic research and 
published articles, the material from Milan Karanović’s legacy, which has been kept in 
the homeland museum in Novi Grad (the Republic of Srpska, Bosnia and Herzegovina) 
since 1980 has been presented. Special attention should be paid to the analysis of his 
intensive correspondence with various scientists (Jovan Cvijić, Vladimir Dvorniković) 
and with certain institutions beside the unfinished texts and the ones prepared for 
printing, fragments from the periodicals, pieces of national folk clothing, and original 
samples of textile ornamentation. This has resulted in the possibility of gaining new 
insights not only on the level of the history of ideas but also on the level of the history of 
the disciplines dealing with national (traditional) culture. 

Keywords: Milan Karanović’s legacy, Jovan Cvijić, Vladimir Dvorniković, Bosnia and 
Herzegovina, ethnography, anthropogeography, characterology.  
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ВИДЕОТО КАКО АЛАТКА ЗА ДИГИТАЛИЗАЦИЈА 
И ТРАНСМИСИЈА НА ФОЛКЛОРНИТЕ МАТЕРИЈАЛИ

Видеото донесе големи промени во начинот на регистрирање на 
фолклорните материјали, нивното зачувување и дигитализацијата. 
Тоа ја олесни работата на собирачите  и истражувачите, но и на 
научниците-фолклористи кои имаат можност постојано да им се 
навраќаат на видео-снимките и да ги анализираат различните аспекти 
на фолклорниот материјал. Дигитализацијата на фолклорните 
материјали е клучна во време на технолошка револуција, пред сѐ 
за олеснување на научно-истражувачката дејност на фолклорот, но 
и за негово собирање и афирмација. Дигиталните уреди, особено 
паметните телефони со своите перформанси овозможуваат различни 
фолклорни материјали да се снимаат но и  да се прикажуваат во реално 
време. Она за што порано беа потребни седмици, месеци и години 
работа, сега е прашање на минути во кои можат да се реализираат 
десетици операции вклучително и формирање посебни онлајн бази 
со собрани видео материјали. Во овој труд ќе ги анализираме токму 
позитивните аспекти на видеото и неговата улога во унапредувањето 
на фолклористичките истражувања.

Клучни зборови: видео, фолклор, дигитализација, традиција.

Собирачката дејност на македонските фолклористи е процес кој 
се надоврзува на првите такви обиди на нивните претходници, кои од 
Македонија ги собрале и објавиле првите народни песни. Во прв ред, 
овде мораме да го спомнеме Вук Караџиќ кој е првиот што се зафатил 
со таа тешка и предизвикувачка работа, да го објави наталоженото, а 
неоткриено духовно и нематеријално богатство на Македонците. По него 
со истиот предизвик се соочил Стефан Верковиќ, претходникот на браќата 
Миладиновци. Со својата дејност на македонска територија придонесол 
за будењето на западноевропскиот и рускиот интерес кон овој дел на 
Балканот, дотогаш непознат за нив (Ковилоски 2019: 171). Дури после 
децении се појавуваат браќата Миладиновци, па Кузман Шапкарев и 

* ana.ringaceva@ugd.edu.mk 
** suzanamicev@gmail.com 
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Марко Цепенков, кој создаде свој Цепенковски стил на запишување, со 
тоа што собраниот материјал од информаторите самиот го интерпретирал. 
Научното проучување на фолклорот кое почнало некаде кон средината на 
19 век, се темелело на две научни подрачја: антропологија и книжевност. 
Почетоците на научното проучување на фолклорот во Европа се бараат во 
Велика Британија, Финска и Германија (Antonijević 2023: 11). Сепак, не 
многу подоцна и останатите европски земји почнуваат да се занимаваат 
со собирање, обајвување и научно проучување на фолклорот. Во тој 
контекст, интересот на фолклорот во Македонија не е многу далечен од 
европските текови. Она што го започнуваат странците, со голем интерес го 
прифаќаат и преземаат домашните запишувачи. Како што спомнавме еден 
од најзначајните во тоа време, на преодот кон 20 век е Марко Цепенков. Но, 
Цепенков е и првиот што се обидел да го визуелизира народното творештво, 
правејќи цртежи на носии, орудија, игри, на многу фолклорни елементи 
што ги среќавал низ прилепските села. Се смета дека Цепенков има околу 
235 цртежи кои се изгубени, а никаде не е забележано дека се исчезнати 
(Талевски 2021: 270). Овие цртежи од кои на средината на 20 век, 1956г. 
д-р. Кирил Пенушлиски со помош на академик Тодор Димитров Павлов од 
Бугарската академија на науките, направил микрофилмови од оригиналите 
на Цепенков, кои се чувале во Архивот на БАН. Цртежот е уметничко 
дело, поврзано со авторскиот израз, креација и имагинација. Во, случајот 
на Цепенков, сепак, тие кореспондираат со реалноста, барем според она 
што го има во Институтот за фолклор. Како што е познато, овие цртежи 
постојат само како репродукции во некои изданија, а каде се материјалите 
што ги донел професорот Пенушлиски и дали постојат воопшто се уште, 
нема одговор. Сепак оваа потреба на Цепенков да го користи цртежот 
како медиум за да ги долови поуспешно, поблиску различните аспекти од 
фолклорот што го среќавал и регистрирал, ни зборува за универзалниот 
говор на виузелниот израз.

Повеќе од еден и половина век подоцна светот е драстично променет. 
Сега информаторите може да ни ги испраќаат своите фолклорни единици 
преку месинџер, вибер, ватсап, и уште на десетици други начини, и да бидеме 
мошне продуктивни, креирајќи десетици фолклорнизаписи во само една 
минута. Човекот не може ниту да претпостави што се се крие во интернет 
сферата која е длабока и бесконечна, како и вселената. Но, тој може многу 
да научи од своето опкружување. А кога опкружувањето е динамично 
и подложно на промени, човекот може непрестано да ги користи сите 
достигнувања во различни аспекти од неговата работа и живот. На пример, 
за посовремена обработка и афирмација на фолклорот. Во оваа смисла, 
мислиме на видеото како еден вид мултимедијална алатка која го олеснува 
не само регистрирањето, туку и афирмацијата на фолклорниот материјал. 
Ако пред педесетина години, луѓето- информатори биле воодушевени 
од можноста да го слушнат својот глас снимен на магнетофон (Мицева 
2022: 233), со сѐ почестата употреба на видеото направено со обична или 
високопрофесионална камера, а во поново време и со фотоапарат или само 
со телефон, ние добиваме уште една информација за нашиот информатор: 
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неговото лице, експресиите, физичкиот изглед, говор на тело дури 
раскажува, пее или споделува анегдоти. 

Мултимедијата се карактеризира со присуство на текст, слики, звук, 
анимација и видео; од кои некои или сите се организирани во некоја кохерентна 
програма (Mishra & Ramesh 2004: 8). Предноста на мултимедијата е тоа 
што ги привлекува сетилата и привлекува интерес бидејќи е комбинација 
од вид, звук и движење (Parabang et al. 2022: 584). Технологијата што ги 
обединува аудио и видео техниката со компјутерската техника се нарекува 
мултимедијална технологија (Tomić, Drljača 2018: 558). Користењето на 
мултимедијалните материјали е широко распространет. Прифатен е во 
речиси секој сегмент од животот, а особено е препорачливо е да се употребува 
во образовниот процес. Се смета дека тоа влијание е толку големо, што 
образованието засекогаш се промени (Исто: 563). Но, на видеото може да 
се гледа и како на соодветна алатка за промоција и полесно прифаќање на 
фолклорот кај помладата популација. Според личното искуство, видео од 
изведба на лазарски песни дава поавтентичен приказ на обредот отколку 
само да е објавен текст од содржината на песната. Додека на едната страна 
го имаме текстот, како можен медиум кој треба да создаде слики, звук и 
ритам во главата на примачот, видеото сето тоа го има спакувано. Мрзлива 
и не толку креативна варијанта, но, достојна противничка во современието 
во кое просечното внимание на луѓето е сведено на 30 секунди до две, три 
минути. Канадскиот филозоф Маршал Меклухан рекол дека медиумот 
е пораката, аналогно на тоа фолклорот е пораката, а видеото е медиумот 
преку кој таа порака стигнува до таргетирана група. Во различни фази од 
човековата историја, најважна била документацијата, да се забележи она 
што било, што се случило, да се обезбеди доказ. Видеото не само што е 
погоден, тој е исклучително релевантен регистратор на фолклорот, но и 
на урбаната, па и руралната култура што се создава секојдневно, а која од 
аспект на некое идно време ќе биде фолклорот што ќе го проучуваат идните 
генерации. 

Savremeni antropološki pristup shvata folklor kao deo ekspresivne i simboličke 
kulture koji se prenosi usmeno, tradicijom, s generacije na generaciju, ali i drugim 
kanalima komunikacije koji u modernom dobu podrazumevaju različite medije – 
štampane, elektronske i digitalne; na verbalan i ne-verbalan način. (Antonijević 
2023: 11)1

Според Студијата на Агенцијата за аудиовизуелни медиумски услуги 
(2018: 6) појавата на медиумскиот плурализм во Македонија се одвива на 
повеќе нивоа. Со осамостојувањето на државата во 1991 година, се случуваат 
и други процеси како појава на први приватни телевизии. Во Југоисточниот 
дел на Македонија, регион со околу 200 000 жители, во периодот по 1991 
година се отвораат неколку приватни телевизии во кои се ангажирани 
1 Современиот анторополошки пристап го сфаќа фолклорот како дел од експресивната и 
симболичка културакоја се пренесува усмено, преку традицијата, од генерација на генерација, но и со 
други канали на комуникација, кои во модерното доба подразбираат најразлични медиуми-печатени, 
електронски и дигитални; на вербален и невербален начин.
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десетици новинари. Долгогодишното искуство во оваа професија, ни 
покажува дека некои од најчестите настани за кои се известува се оние од 
секојдневието на заедницата, која практикува најразлични обичаи, фолклорни 
традиции, и други форми на нематеријално културно наследство. Новата 
медиумска технологија, особено безжичната комуникација која станува 
револуционерна последната декада од дваесеттиот век, создаде можност 
да се зголеми присуството на фолклорни материјали во дигиталниот свет. 
Развојот на комуникациско-информациските технологии на почетокот на 
деведесеттите години на 20 век е период во кој се случуваат низа промени 
на социо-културолошко ниво. И Лев Мановиќ (2015: 46–47) смета дека 
во тој период „културата брзо се претвора во е-култура, компјутерите во 
универзални носачи на култура, а медиумите во нови медиуми”.

Така, во тие рани 90 години интензивно се регистрираат, но и 
возобновуваат различни фолклорни обичаи од граѓански здруженија кои си 
земаат за задача да ја негуваат традицијата, но и да ја пренесат на новите 
генерации. Користењето на видеото, креирањето на куси филмови од тие 
настани создаваат можност за брза трансмисија, што во следните години 
ќе привлече светски медиуми но и организирани тури туристи кои доаѓаат 
да бидат дел од тие уникатни доживувања. Филмот, аналогно видеото, како 
и секоја уметност, успева  да се оттргне од јазичните окови (Stojanović 
1984: 15). Оттука, на видеото не му се потребни зборови за да се пренесе 
основната порака: имаме движења, музика, визуелна слика кои ни даваат 
мноштво информации. Регистрирањето на фоклорната граѓа на овој начин, 
ја олеснува работата на собирачот, дава директен увид на информаторот 
во тоа што го кажал и служи како податлив материјал за понатамошни 
истражувања. Визуелниот пристап овозможува подобро разбирање на 
одредена тема. Според Лидија Стојановиќ-Лафазановска (2012: 280) ваквите 
материјали ја збогатуваат визуелната историја. Она што го нуди текстот е 
многу пооскудно во споредба со податливоста на видео-материјалите.

Folklor se shvata kao dinamički i komunikacijski proces u trajanju, u neposrednom 
socijalnom i kulturnom okruženju, kao kulturna produkcija i repro dukcija različitih 
sadržaja primerenih folklornom načinu izražavanja. Antropologija smatra da je 
folklor koliko tradicionalan i konzervativan s jedne strane, toliko i savremen i fl 
eksibilan s druge strane, stvarajući nove forme pod uticajem modernog načina 
života i modernih tehnologija.2 (Antonijević 2023: 11–12)

Токму видеото ги оживува минатите искуства на претходните генерации, 
а не следејќи ги архивите можат да се анализираат и промените кои се 
случувале кај одредени обичаи. Во тој контекст и научните се занимаваат 
со проблемот на дефинирањето на фолклорот, проширувајќи го неговото 
значење и опфат. Така, американскиот научник Бен-Амос особено го 
2 Фолклорот се сфаќа како динамичен и комуникациски процес во траење, во непосредно социјално 
и културно опкружување, како културна продукција и репродукција на различни содржини својствени 
на фолклорниот начин на изразување. Антропологијата смета дека колку фолклорот е традиционален 
и конзервативен од една страна, толку е современ и флексибилен од друга, создавајќи нови форми 
под влијание на модерниот начин на живот и современите технологии.
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истакнува комуникацискиот аспект на фолклорот. Тој го нарекол фолклорот 
„комуникациски процес во контекст” а го дефинирал како „уметничка 
комуникација во мала група, или посебна општествена интеракција, 
заснована на збир културни конвенции, препознати и прифатени од сите 
членови на групата, по пат на естетско и уметничко изразување” (Ben-
Amos 1971: 13). Дигиталното време наметна нови современи начини на 
архивирање на културното богатство, а со тоа и нови начини на негово 
собирање и, се разбира, презентирање. 

Фолклорот во периодот на забрзана дигитализација како да добива поширок 
простор за презентација, односно, можност да излезе надвор од архивите на 
институтите, на музеите и да стане лесно достапен. Идејата за пренесување 
на фолклорното богатство на еден народ и надвор од физички исцртаните 
гранични линии, денес веќе е реалност, која самата за себе станува правило, 
во смисла, сѐ што постои како архива, да се дигитализира и да се стави на 
показ на научната и на истражувачката фела, но и на оние што, од најразлични 
побуди, сакаат да имаат пристап до таквите содржини. (Витанова-Рингачева 
2023: 113)

Постојат многу причини зошто фолклорот стана дел од интернет-
просторот, а дел од нив е желбата на луѓето да споделуваат видеа од 
своите искуства, случувања и животи. Токму споделувањето на она што 
го забележуваат (снимаат или фотографираат) е несвесно создавање на 
една голема интернет база со дигитален фолклор создаван од аматери. 
Но, фолклорот секогаш изворно се шири од обичниот човек кој реагира 
спонтано,најчесто со желба да пренесе емоција или порака. Исто така 
визуелните објави на социјалните мрежи ни покажуваат дека луѓето ги 
користат мрежите за да го осмислат својот свет, општествените норми и 
разбирањето на традицијата, поради што, според Милер и соработниците, 
разбирањето на точниот контекст е од суштинско значење (Miller et al. 2016: 
178).  Габриела де Сета издвојува четири перспективи во пристапот на 
дигиталниот фолклор:

Разгледување на интернетот како технологија способна инстовремено да 
го шири познатото и постоечко фолклористичко знаење и да создава нови 
фолклористички форми;
Како вернакуларна креативност и партиципативна култура во сајбер просторот 
на обичните луѓе, аматери и анонимуси, кои создаваат интернет мимови, 
Јутјуб видеа или Твитер (Х) хаштагови. 
Од перспектива на фолклорната уметност, графичка и ликовна, како 
вернакуларна естетска пракса на аматерите и компјутерските корисници во 
дигитален формат и со помош на дигиталната технологија.
Разгледување на мимовите како нова аналитичка категорија во проучувањето 
на дигиталниот фолклор, бидејќи го поттикнуваат корисникот на создава 
нови, со рекреирање и реплицирање на постоечките мимови, без разлика дали 
се глобално или локално ориентирани. (DeSeta 2020: 173)
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Струмичкиот карневал е една од најстарите и најмасовни традиции 
што се практикува во Југоистокот на Македонија. Пишани документи за 
постоењето на карневалот се среќаваат во патеписите на Евлија Челебија 
од 17 век. Карневалот се одржувал на вториот ден од Тримерите, празникот 
на арамасаните (верени) девојки. Во домот на идната невеста доаѓале 
маскирани момчиња, меѓу кои и вереникот, а целта била девојката да го 
препознае исниот сопруг меѓу нив. Од шеесеттите години на дваесеттиот 
век, карневалот почнува да се одржува помасовно и поорганизирано на 
плоштадот во Струмица и тоа во ноќните часови, со учество на поединци 
и групи граѓани од сите возрасти. Значајна карактеристика на современите 
карневали е поместувањето и ширењето на просторот во кој се одигрува 
(Петровска-Кузманова: 159). Од овој период, постојат и голем број видеа 
снимени од Националната телевизија, со што почнува да се создава и 
видео-архива на струмичкиот карневал. Денеска карневалот е спектакл 
на улиците, но пред повеќе од половина век карневалот имал поинаква 
форма и значење за градот и граѓаните. Една документарна емисија од 1965 
година ни ги прикажува примитивните маски на луѓето, за кои најчесто 
се користела боја за лица и стари алишта. Од прикажаното се гледа дека 
маските биле придружени со големи веселби, играње и пеење, шега, но и 
коцкање . Тогашните маски вклучувале и настапи на фолклорни друштва 
како Русалиите, но и исмевање на системот-прикажување на државниот 
буџет, како и традиционалните маски со невеста, младоженец и свештеник. 
Струмичкиот карневал се одржува по обичај во првата половина на месец 
март. Тој е сврзан со обичајот Тримери, којшто започнува веднаш по Прочка. 
Тоа се првите три дена од Велигденскиот пост и трат од понеделник сѐ до 
среда. Во една документарна емисија од шеесеттите години на минатиот 
век се опишува како биле организирани во Струмица овие три дена. Во 
неа се објаснува дека во понеделникот само мажите и децата одат на ридот 
Цареви кули и таму се вари грав, се руча, се игра и овој ден поминува во 
веселба. Во вторник вечерта всушност започнува карневалот. Струмичките 
улици оживуваата, а младичи, старци, деца, преправени со различни 
маски и различно облечени, ги исполнуваат улиците и се движат така до 
доцна во ноќта. Потоа сите заедно така маскирани, а и во групи, одат по 
куќите каде има армасани девојки. Карневалот во Струмица низ вековите 
доживеа трансформација од народна традиција, преку современа улична 
манифестација до маскенбал со натпреварувачки карактер. Токму видеата 
што ги објавуваат медиумите и граѓаните на социјалните платформи 
овозможуваат компарација на развојот на карневалските свечености во овој 
дел од Македонија. А, мноштвото видео записи кои излегуваат со едноставно 
пребарување по клучни зборови даваат и различен аспект на гледање на 
карневалот како појава во современ контекст. Според изјавата снимена пред 
речиси шест децении, карневалот во Струмица траел три дена. Последните 
33 години, колку што има вообновена организирана форма, тој трае една 
седмица. Главната карневалска вечер е поместена во сабота навечер, пред 
Прочка, наместо во вторник, бидејќи почнуваат големите велигденски 
пости. Исто така, на чист понеделник се поставува огромен казан за варење 
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грав на струмичкиот плоштад, а откако ќе се свари се дели на сите граѓани 
кои ќе се најдат во тоа време во центарот на Струмица.

Празнувањето на неколкудневниот период околу почетокот на велигденските 
пости, односно деновите околу празникот Прочка (Велики поклади), 
вклучително и на тридневниот период ‒ Тримери и на деновите од првата 
седмица од велигденските пости има посебно место во обредниот календар кај 
православното христијанско население во сите македонски краеви, а секако и 
кај православното население во градот Струмица. (Малинов 2021: 103) 

Како еден од најспецифичните настани поврзан со Тримери е посетата 
на домовите на армасаните девојки. Тоа се случува на третиот ден од 
тримерите, околу пладне се доаѓа на гости кај девојката, а свекрвата испраќа 
три бовчи (синии) со различни подароци за идната снаа. Присутните девојки 
и жени се гостат со посна трпеза. Како што ни покажуваат репортажите 
на локалните телевизии (Граматикова 2018), полека изумира обичајот 
Тримери. Маскирањето на овој ден е повеќе ритуално, во чест на празникот, 
отколку верно следење на традицијата и обичаите поврзани со празникот на 
арамсаните. Маските што доминираат на парадата во Струмица последните 
десетина години, претендираат да наликуваат на современите маскенбали 
што се организираат во Европа и светот (Митева 2017). Групите се составени 
од поголем број учесници со усогласени костими, а голем дел од нив се 
придружувани и од возила на чело на поворката кои ја симболизираат 
маската и идејата на учесниците. 

Освен еволуцијата на големиот карневал во Струмица, треба да се 
спомнат и Странчинарските игри-карневал за Василица по селото Мокриево, 
во подалечната околина на Струмица. Слични маскирани дружни до денес 
постојат во повеќе населени места низ Македонија. Според Луческа 
(2018: 75) станува збор за рурални селски средини кои обичаите со маски 
ги изведуваат за време на новогодишниот празничен циклус, особено за 
празникот Василица. Некогашната традиција на конфронтација на селските, 
маалски групи странчинари денеска е само танц под страшни маски. Зачувана 
е изворната маска на странчинарот, но улогата е единствено ревијална. 
Она што се негува и покрај бројните унапредувања и осовременувања на 
традиционалниот облик на карневалот е пиењето греена ракија од ѕвонците 
на странчинарите. Видеата кои се направени во период од дваесетина 
години, колку што постои модернизираниот облик на Странчинарските 
игри потврдуваат дека стотици деца доаѓаат на Василица во Мокриево да 
се напијат ракија од ѕвонците со надеж дека ќе го надминат проблемот со 
говорот. 

Има верување дека со овие ѕвонци се излечени неколку деца што пелтечат, 
или се со говорна маана. Значи, тоа се случило одмана. Некој дедо го донел 
своето внуче што пелтечело тука. Откако пробал од оваа ракија што ние ја 
правиме со ѕвонците, детето тргнало на подобро и подобро. (Спасов 2015) 
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Токму видеата кои се правени изминатите децении покажуваат како 
селската традиција добива организирана структура и почнува да привлекува 
гости од цела држава, па и групи од соседните земји, кои настапуваат со 
локалните странчинари. Видеата кои се прават за време на Странчинарските 
игри се популарни не само во локалната заедница, туку и во македонската 
дијаспора. Мокриево е едно од селата во струмичкиот регион кое е речиси 
целосно иселено, што го оправдува интересот на Македонсците со потекло 
од Мокриево кои живеат во Западна Европа да бараат но и да споделуваат 
видеа од настаните што се случуваат во нивниот роден крај. Ваквите видеа 
немаат само забaвно-популарен, туку и етнолошки карактер, па дел од нив 
се преземаат и се користат и во архивите на научниците и истражувачите.

Видеозаписот, без разлика дали е во формат на: репортажа, документарен 
филм или снимено видео аматерски, претставува многу значаен извор на 
информации за истражувачите. Сосема сме свесни затоа дека видеозаписите 
не ја пренесуваат, во целост, оригиналната форма на фолклорниот материјал, 
но ако се изостави ова, тогаш останува да го подвлечеме значењето на пораката 
што ја пренесува видеозаписот. (Витанова-Рингачева 2023: 114)   

Видеото како алатка за дигитализација на фолклорот ги зачувува 
различните облици на примена на обичаите и традицијата меѓу граѓаните. 
Тоа истовремено е веродостоен документ преку кој се восприема 
повеќедимензионалноста на фолклорот: зборовите имаат глас, музиката 
освен што се слуша и визуелно се доживува со сликите од свирењето на 
инструментот, играта, облеката и тн. Затоа се очекува тоа сѐ помасовно да се 
употребува во работата на фолклористите, етнолозите и етномузиколозите. 
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ВИДЕО КАО СРЕДСТВО ЗА ДИГИТАЛИЗАЦИЈУ 
И ПРЕНОШЕЊЕ ФОЛКЛОРНЕ ГРАЂЕ

Резиме

Видео, као запис дигиталног фолклора, омогућава не само очување изворних 
фолклорних форми, већ и стварање нових уз помоћ неограничених могућности 
дигиталних алата и интернет простора. Он не само да дигитализује и преноси 
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фолклор већ је и основа за многа научна истраживања упоредном методом 
заснованом управо на различитим видео снимцима одређених фолклорних обичаја 
и догађаја.
Видео представља драгоцену фолклорну архиву, али и средство које ће помоћи у 
популаризацији различитих фолклорних догађаја и материјала. Занимљивост видеа, 
лака доступност и могућност широке дистрибуције отварају нове могућности за 
афирмацију и проучавање фолклора.

Кључне речи: видео, фолклор, дигитализација, традиција.



456

Милица Љ. Стојановић* [821.163.41.09-14:398]:811.163.41’373:[929 Rajković Koželjac Lj.
Институт за српски језик САНУ 398.8:81’367.622’37(497.11 Timočka Krajina)
Београд 

О ЛЕКСИЦИ ЛИРСКИХ НАРОДНИХ ПЕСАМА 
ИЗ ТИМОЧКЕ КРАЈИНЕ 

(НА МАТЕРИЈАЛУ ЗБИРКЕ ЈАТО ГОЛУБАТО)**

У раду ће бити представљена лексика лирских народних песама из 
источне Србије, које је Љ. Рајковић Кожељац сакупио и објавио у 
збирци Јато голубато (1991). Циљ рада је да се именички лексички 
фонд ових лирских песама семантички систематизује, те на тај 
начин издвоје најважнији семантички домени и формира структура 
фолклорне слика света. Један од циљева рада биће и да се утврди 
лексички статус анализираних лексема – њихово порекло, затим 
функционисање у систему, тј. да ли оне припадају општем лексичком 
фонду или су са савременог становишта застареле или представљају 
регионалне и мање распрострањене облике. Именице ће бити тематски 
класификоване на основу асоцијативних и логичких сличности. На 
овај начин, осим што се може реконструисати фолклорна слика света, 
показују се и њени најважнији елементи и културни обрасци.

Кључне речи: именице, лирске песме, Јато голубато, фолклорна 
слика света, семантичка група.

Збирка песама Јато голубато објављена је 1991. године и садржи 
лирске народне песме из источне Србије које је сакупио Љубиша Рајковић 
Кожељац. У збирци се налази 175 краћих песама без наслова, обележених 
бројевима, без груписања по било каквом критеријуму (тематској или 
мотивској сродности и сл.). Из предговора, који је написао Ж. Младеновић, 
сазнајемо да су песме бележене у периоду од 1977. до 1989. године од 
припадника старијих генерација. Према тематици, могло би се рећи да је 
у збирци највише љубавних и породичних песама, затим свадбених, па и 
обичајних – додолских, коледарских, лазаричких, а има и балада које својом 
садржином и формом нагињу епици (в. Рајковић Кожељац 1991: 6). Језички 
израз песaмa је тимочко-лужнички говор, који карактеришу посебне 
фонетске и морфолошке особине, прилично доследно очуване у збирци, као 
и специфичне лексичке карактеристике. За анализу је изабрана управо ова 
збирка због тога што бележи песме различите тематике из источне Србије, 

* milica.stojanovic@isj.sanu.ac.rs
** Овај рад финансирало је Министарство науке, технолошког развоја и иновације Републике Србије 
према Уговору број 451-03-47/2023-01/200174 који је склопљен са Институтом за српски језик САНУ. 



457

а будући невеликог обима, представља погодан материјал за испитивање 
лексике у раду ограниченог опсега.

Језик лирских народних песама није чест предмет проучавања у српској 
лингвистици. Зборник реферата Фолклор у Војводини 9 из 1995. године, 
садржи радове који се већим делом баве лексиком везаном за традиционалну 
народну духовну традицију. Сагледавањем лексике традиционалне културе 
са различитих аспеката бави се Љ. Недељков у неколико својих радова 
(Недељков 2005; Недељков, Петровачки 2006; Недељков 2012). Лексику 
српских народних песама на материјалу прве књиге Вукових лирских 
песама разматрала је И. Лазић-Коњик и истакла потребу израде речника 
језика фолклора,1 под којим подразумева речник језика народних песама 
(Лазић-Коњик 2017а; 2017б).2

У раду ћемо анализирати именичке лексеме из збирке народних песама 
Јато голубато. Циљ рада је да се именички лексички фонд ових лирских 
песама семантички систематизује и да се издвоје најважнији семантички 
домени, те на тај начин да се осветли фолклорна слика света овог подручја. 
Један од циљева рада биће и да се утврди статус анализираних лексема 
– њихово порекло, затим функционисање у систему, тј. да ли припадају 
општем лексичком фонду или су са савременог становишта застареле, 
да ли представљају регионалне и мање распрострањене облике или 
припадају језику фолклора. Лексика ће бити тематски класификована на 
основу асоцијативних и логичких сличности. На овај начин, осим што се 
може представити фолклорна слика света, показују се и њени најважнији 
елементи и културни обрасци.3 

Композиција рада условљена је избором лексичких јединица и њиховим 
међусобним везама. Према семантичком критеријуму, грађу смо разврстали 
у следеће скупине – Човек, Природа, Материјална култура и Остало, и, у 
оквиру њих, даље се издвајају одговарајуће семантичке групе, у оквиру 
којих подгрупе, било по принципу од општег ка појединачном, или по 
конституентском принципу А је део Б (в. Šipka 2006: 58).4 У свакој групи 
јединице су поређане по критеријуму близине језгру скупа коме припадају, а 
не по бројности чланова – полази се од лексема чије је денотативно значење 
ближе језгру, а затим се наводе периферни елементи скупа. За сваки скуп 

1 Термином „језик фолклора” означава се наддијалекатска уметничка форма језика реализована 
у фолклорним текстовима и обухвата различите језичке нивое – фонетику, морфологију, синтаксу и 
лексику тог језика (Никитина 1988: 288). В. Васић, према широј дефиницији фолклора, у фолклорну 
језичку грађу укључује „lekseme koje označavaju realije iz domena narodnih verovanja, običaja, religije, 
usmenog narodnog stvaralaštva”, а према ужој, „lekseme […] u vezi sa pojmovima iz domena narodne 
tradicije i tradicijskog načina života” (1995: 160).
2 У наведеним радовима може се наћи више података о досадашњим проучавањима језика српских 
народних песама.
3 „Културни идентитет углавном долази до изражаја кроз језик тако да се изучавањем семантичког 
аспекта језика, који најчешће долази до изражаја кроз лексику, у ствари, изучава културни идентитет 
једне језичке заједнице” (Недељков 2012: 107).
4 У литератури су већ понуђени одређени начини приказивања и семантичке анализе лексике 
традиционалне културе – теорија семантичких микропоља руског етнолингвисте Н. Толстоја (1963: 
30–45), те подела на категорије: Природа (Мир природы), Човек (Мир человека) и Особине света 
(Характеристики мира) какву нуде Бабунова и Хорленко (2006). За наш рад прилагодили смо анализу 
по семантичким пољима како их дефинише Г. Вуковић (1988) и слично графичко представљање.
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одређена је архисема, а затим су, на основу неког заједничког семантичког 
облежја, лексеме организоване у уже групе. Иако је извршена тотална 
ексцерпција именичких лексема из анализиране збирке, неће све бити 
представљене у раду. Неке од лексема не улазе у наведене групе јер чине 
мале и непродуктивне класе. Осим тога, поједине лексеме могу припадати 
различитим групама, нпр. војно ‘вереник, младожењаʼ, али и ‘војникʼ, те су 
тако и посматране. У тумачењу значења лексема ослањаћемо се на Речник 
српскохрватског књижевног и народног језика (даље РСАНУ), Речник 
српскохрватскога књижевног језика (даље РМС), Тимочки дијалекатски 
речник (Динић 2008), као и речник дат уз збирку (Рајковић Кожељац 1991), 
а дефиниције смо, према потреби, скраћивали и модификовали.5

1. ЧОВЕК. 
1.1. Женска особа. 1.1.1. општи назив: дева, девојана, девојчица, 

девојченце, девојче, девојка, девојћа,6 мома, цура; 1.1.2. према брачном 
статусу: невеста, суђеница, удовица; 1.1.3. занимање: вретенарка, меанџика, 
овчарка; 1.1.4. према титули мужа: царица; 1.1.5. другарица: другарица, 
другача; 1.1.6. nomina atributiva: атарџијћа, белбелуша, тужица, убавица.

Примећује се да су у овој групи углавном именовања млађе женске 
особе, дева, девојка, девојћа, мома, цура, затим хипокористици девојче, 
девојченце. Присутна су и именовања према брачном статусу – невестица 
‘дем. од невеста, она која се удајеʼ; суђеница ‘она за коју се верује да је 
коме судбином одређена за женуʼ, удовица. Жене се одређују и према 
занимању, као и према титули мужа (исп. 1.1.3; 1.1.4). Наведени називи 
су уобичајени за свакодневни говор или народну поезију, а покрајински7 
су обележене лексеме другача, друшћа, обе у значењу ‘другарицаʼ, као и 
nomina atributiva, односно називи према особини8 – атарџијћа, белбелуша, 
тужица. Према тумачењу из речника приложеног уз збирку, атарџијћа9 је 
‘дарежљива женска особаʼ. РСАНУ лексему атарџика творбено повезује 
са именицом мушког рода од које је изведена, ‘жена атарџијаʼ, атарџија 
‘онај који ради по áтару, који поступа по личним симпатијамаʼ, док је у 
Тимочком дијалекатском речнику лексема атарџијћа ‘она која је склона 
љубавним предавањима’. Лексемe белбелуша и тужица нису забележене 
у речницима, али њихово значење је прозирно – белбелуша је ‘жена белог, 
светлог тенаʼ, док је тужица ‘она која је тужна, несрећнаʼ. Девојке су 
најчешће атрибуиране уобичајеним епитетима руса, млада, убава, ђиздава, 
али и именицама које указују на изглед, девојћа убавица, или порекло, 
девојће сврљижанће.
5 Информације о семантици дате су само уз мање познате речи, најчешће у облику синонима, ређе 
кроз краћи опис. Као дефиниција наводи се модификовани или скраћени семантички опис преузет из 
консултованих речника.
6 Дијалекатски фонетски ликови наводе се као посебне лексеме.
7 М. Симић (1984: 171–173), бавећи се односом дијалекатске, ненормиране лексике народног 
говора и књижевне лексике, истиче повезаност историје једног народа, културних и привредних 
веза, веровања, обичаја, конфигурације терена и др. са ликом речника једног језика. Према његовом 
мишљењу, дијалекатска је лексика склонија конкретизацији општих појмова. 
8 О називима за женску особу у говорима призренско-тимочке зоне мотивисаним физичким и 
духовним карактеристикама уп. Илић 2019.
9 У корену ове речи је турцизам áтар (тур. hatir) ‘љубав, наклоност, воља’ (РСАНУ, Динић 2008). О 
наведеном турцизму в. Петровић 2009.
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1.2. Мушка особа. 1.2.1. млађа мушка особа: бећар, војно, делија, 
другар, јаран, јерген, јергенче, јунак, момче, момчетија (зб.),10 момченце; 
1.2.2. старија мушка особа: старац, чича; 1.2.3. занимање: бостанџија, 
ђак, ловџија; 1.2.3.1. занатство, трговање: дунђерје (зб.), златар, меанџија, 
пазарац, сребрар, терзија, терзијче, трговац, шустерче; 1.2.3.2. ратовање 
и војска: ајдук, апаш, барјактар, војник, кумита, сеиз, солдат; 1.2.3.3. 
сточарство: овчар, овчарче, чобанбаша, чобаниин, ћеја; 1.2.4. nomina 
atributiva: аџамија, болник, ћицошлија, ћоравлија; 1.2.5. учесник у свадбеном 
обреду: коњаци, кум, младожења, пешаци, сват/сватови, старојко, 
старојћа; 1.2.6. титула: бег, војвода, паша, цар, субаша; 1.2.7. социјални 
статус: аргат, гарија (лат. кулуци), домаћин, кмет, роб, чорбаџија; 1.2.8. 
остало: граџанин, комшија, пријатељ, сељанин. 

Називи за мушке особе дају слику друштва, друштвених, економских 
и социјалних односа. У овој групи примећује се веома јак страни утицај 
и велики број позајмљеница из различитих језика, највише из турског 
(ајдук, аџамија ‘неискусан, наиван момак’, бег, бећар, бостанџија, делија, 
јаран, јерген ‘неожењен човек, момак’, комшија, меанџија, пазарац, паша, 
сеиз, субаша, терзија, ћеја, ћоравлија, чобанбаша, чорбаџија), али и из 
француског (апаш ‘разбојник, варалица’), италијанског (солдат), грчког 
(аргат ‘најамни радник, кулучар’), латинског (кумита ‘комитаʼ), немачког 
(шустер). Домаћим основама може бити додат страни суфикс, на пример, 
турски суфикс -џија, у речи ловџија. На позајмљену основу може се додати 
домаћи суфикс за творбу именица са значењем вршиоца радње, пазарац, 
или за творбу именица субјективне оцене – терзијче, шустерче. 

1.3. Дете. дете, деца (зб.), дудуленце, лаленце, чедо. 
Група назива за децу у најранијем узрасту није богата, није изражена 

лексичка  диференцијација по полу и, осим уобичајених дете и чедо, 
појављују се и лексеме занимљивог гласовног састава, дудуленце и лаленце. 
Заједнички им је суфикс -енце, који уноси позитивну емотивну компоненту 
и хипокористичност. Лексема дудуленце није забележена ни у једном 
речнику, вероватно је изведена од глагола дудати ‘сисати’, отуда је дуде 
‘дете које још увек сиса, новорођенче’, док се лексема лаленце11 можда 
може довести у везу са глаголом из дечјег језика, лалати ‘спавати’.

1.4. Родбински односи. 1.4.1. мајка: мајка, мајћа, мајчица, мама, 
матера, мале, мати, нана, нанче, нанчица; 1.4.2. супруга: либе,12 либенце, 
љуба, жена, невеста; 1.4.3. брат: брале, брат, братац, браца, браћа (зб.); 
1.4.4. сестра: сеја, селе, сестра; 1.4.5. снаја: снаа, снаја, снајћа, снашица; 
1.4.6. ћерка: јединица, ћера, ћере, ћерка, ћерћа; 1.4.7. супруг: драго, драђи, 
војно, муж; 1.4.8. отац: башта (мн. баштеви), отац, тата, татко; 1.4.9. 
остали називи: мачева,13 свекрва, девер, јетрва, син, синче, з’лва, свекар, 
кум, прија, зет, шуре, братаница. 

10 Скраћеница (зб.) означава збирну именицу.
11 У Динић (2008) забележен је и облик лале и од њега хип. и дем. лаленце ‘мало дете’.
12 Лексема либе ‘вољено биће’ може се односити на особе и мушког и женског пола.
13 ‘Маћеха’ (Рајковић Кожељац 1991).
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Врло бројна група је група назива за родбинске односе. У анализираним 
песмама најчешће се појављују лексеме којима се именује ‘мајка’. Жена 
се појављује у различитим улогама у породици – сестра, супруга, снаја, 
заова, јетрва, али је у центру породице мајка. Лик мајке се појављује и 
као изузетно позитиван, у складу са патријархалном нормом, али има и 
песама са негативном карактеризацијом лика мајке. Висока заступљеност 
породичних назива је разумљива и због чињенице да збирка садржи велики 
број породичних песама које указују на то да је породица примарна, основна 
и најважнија заједница, те рефлектују породичне односе – однос мајке 
према деци, однос брата и сестре, мужа и жене и сл. Ову групу карактерише 
и велики број хипокористика: брале, браца, братац, мајчица, нанчица, 
либенце, сеја, сестрица, селе. У овим песмама значајно место заузимају и 
други чланови породичне заједнице – муж, отац, свекрва, девер, јетрва, 
заова, свекар. Поменута именовања чланова породице су се и до данас 
очувала у стандардном језику.

Наведене групе пружају одређену перспективу из које се могу сагледати 
родне улоге мушкарца и жене, те се види да су жене више везане за породицу 
и породичне односе и њима детерминисане, док се мушкарци баве и 
сточарством, занатима, војном службом и сл. У групама назива за жене и 
мушкарце потврђено је неколико хипокористика, девојче, девојченце, док 
нема назива који би у свом семском саставу садржали сему негативне оцене 
нити има лексема које су творене пејоративним творбеним формантима. 

1.5. Лична имена. 1.5.1. женска имена: Анђа, Аница, Вела, Вида, Дана, 
Даница, Данка, Денка, Диљана, Гајтана, Дона, Јана, Јевросима, Јела, Јелена, 
Јулка, Јуле, Калина, Лена, Магдалена, Малина, Мара, Миленија, Милијана, 
Миличица, Милка, Милкана, Нада, Павловица, Петкана, Петројћа, Рада, 
Радојћа, Ристена, Роса, Ружа, Рушћа, Севделина, Смиља, Стана, Станија, 
Станћа, Стојна, Цвета, Цона; 1.5.2. мушка имена: Амза, Богден, Бора, 
Веселин, Виден, Гмитар, Драгутин, Ђорђи, Ђура, Иван, Јанко, Јова, Јован, 
Јордан, Костадин, Лаза, Лазар, Коле, Марко, Мија, Милан, Милош, Мијаил, 
Милоје, Нејћо, Никола, Павал, Раде, Риста, Станоја, Стеван, Стефан, 
Стоја, Стојан. 

Антропоними се истичу по бројности, могу се у збирци појављивати 
више пута, или само у једној песми. Од женских имена најчешће се јављају 
Стана, Рада, Јана, Даница, Малина, од мушких – Никола, Стојан, Виден. 
Имена се користе, као што је често у народној поезији, у комбинацији 
атрибут + име млади Раде, пребела Јела, т’нка Вела, бела Рада. Осим што 
се користе придеви домаћег порекла, јављају се и именице турског порекла 
у придевској служби, дилбер Анђелија, ђузел Милијана, таварлија Ђуро, и 
указују на лепу, гиздаву спољашњост – дилбер, ђузел ‘леп, красан, диван’, 
таварлија ‘кицош’. Користи се и модел атрибутив + име: чичо Костадине, 
где атрибутив указује на старост, затим порекло, Турчин Амза, или титулу, 
кнез Лазар. Присутно је и именовање према мужу – Јана Николина, млада 
Павловица. У песмама се јављају и уобичајени парови имена Виден и 
Вида, Јанко и Јана, а спомињу се и кнез Лазар и Милица, али су, у песми 
из анализиране збирке, они представљени као брат и сестра. Што се тиче 
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порекла, већина личних имена словенског је односно српског порекла, 
Миленија, Миличица, Нада, Стана, Видан, Стојан, Милош, Веселин, али има 
и имена страног или библијског порекла, грчког, Гмитар, Ђорђе, Никола, 
Петројћа, Стефан, хебрејског, Ана, Иван, Јевросима, Јован, латинског, 
Марко, Павле. Једино име турског порекла је Амза, које и припада Турчину. 
Осим имена забележен је и велики број хипокористика – Анђа, Аница, 
Јова, Јула, Коле, Лаза, Лена, Мија, Ружица, Цона. Имена мотивисана 
фитонимима, Калина, Малина, Ружа, Смиља, Цвета, представљају врло 
стари слој српског ономастикона, чувају и преносе одређено културно 
наслеђе и везују се за словенски култ биљака (в. Штасни 2016: 122), те се 
у именима може препознати магијска функција, име се даје као заштита – 
Смиља, према биљци смиље која, по народном веровању, има заштитничку 
моћ, користи се у свадбеним обичајима. Оваква имена могу преносити и 
вредносни параметар повезан са лепотом, нпр. антропоними Ружа и Цвета 
повезани су са концептом лепоте. 

1.6. Етноними. 1.6.1. припадници народа и етничких група: Арап, 
Власи, Латинка, Српкиња, Србин, Татари, Туркиња, Турчин, Циганче, 
Циганштура, Шишман; 1.6.2. становници насеља: Масков, Новајнин, 
Новјанчанће.

Етноними из грађе су они који се уобичајено јављају у српским 
народним песамама и, поред назива за припаднике српског народа, срећу се 
и називи за припаднике туђег народа, који се у збирци могу представљати 
као непријатељи (Турчин, Татари, Арапин), али и неутрално (Турци, Власи). 
Епитет ‘црни’ користи се уз негативно обележене ликове, Арапин, Татарин, 
Циганин и реферише на изглед, али и лошу нарав. Етноним Власи се  
појављују због риме – да иде у власи, докара ораси. У представљању 
припадника народа има много стереотипа и сталних места у односу на 
етничке и верске разлике. Треба споменути и локалне етнониме, Новјанин 
и Новјанчанће – становник, односно, становнице Новог Хана. Лексема 
Масков се односи на припадника руског, а Шишман на припадника 
бугарског народа. 

1.7. Делови тела, човекова стања и осећања. 1.7.1. глава, делови главе 
и лица: брада, веџе, витице, врат, глава, грло, зуби, коса, косица, лице, 
личенце, око/очи, перчин, трепће, уста; 1.7.2. удови: колено, коленце, нога/
ноге, нође, рамо, руке, руће, ручица; 1.7.3. унутрашњи органи: душа, крв, 
срце; 1.7.4. остало: грбина, груди, дојће, кожа, крило, недра, палац, повас, 
пупче, скутови, снага; 1.7.5. стање тела: болес, грозница, јад, с’н; 1.7.6. 
осећања: атар, брига, инат, јади/јадови, милос, мука, муће.

У набројаној групи најзаступљенија је лексема руке са дублетним 
дијалекатским фонетским ликом руће. Као што се може видети, заступљене 
су и лексеме за именовање главе и делова главе и лица, те органа на глави, 
нарочито често у описима, у којима се уочава оно што је најизраженије, 
најистакнутије, према уобичајеним стандардима лепоте из народне поезије, 
те се може реконструисати естетска представа о женској лепоти која се 
изражава устаљеним формулама  – црне, вране очи, гајтан веџе, длђе витице, 
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тʼнка снага,14 медна уста нељубљена итд. Девојка је представљена у складу 
са културним и традицијским обрасцима и оквирима патријархалног 
друштва. Анатомски термини чине веома стар, прасловенски, лексички слој, 
и сачувани су и као део лексике стандардног језика и као део дијалекатске 
лексике. Од турцизама једино се издваја лексема перчин, као и називи за 
осећања – атар, инат.

1.8. Друштвени односи. 1.8.1. окупљање: сабор, седењћа, седенка, 
панађур, преденка. 1.8.2. насељено место и његови делови: град, село, сокак, 
чаршија.

2. ПРИРОДА.
2.1. Биљке. 2.1.2. зељасто биље: (лековно) биље, биљће, босиљак, 

бурјан, здравац, калопер, ковиље, коприва, невен, пелен, пелин, раставичје, 
рузмарин, селин, смиље, трава, травица, чубор; 2.1.2. житарице: бел-белија, 
белија, белија пченица, жито, кукуруз, просото; 2.1.3. аграрне културе: 
бадем, бостан, грожђе, лан, лојзе, тиква; 2.1.4. воће: јабалка, јаблка, 
јабука, јабуће, јагоденце, јагодица, круша црвењуша, купина, дуња, дуњћа, 
ораси, ореји, трњинице; 2.1.5. цвеће: ружа, трендавил, цвејће, цветак, 
цвеће; 2.1.6. дрвеће: бор, врба, дрво, дрво јаворово, дрво божурово,15 дренак, 
јела, топола; 2.1.7. делови биљака: врежје, грана, гранка, ђижа, корен, лис, 
струк. 

Биљке имају посебан значај у народној традицији, те је лексика која 
се односи на вегетацију врло заступљена и има различите функције.16 
Ботанички термини, осим што се појављују у описима објективне стварности, 
могу бити употребљени и метафорично. У збирци се спомињу биљке које 
расту на нашем подручју, које је човек могао да види, убере, употреби или 
им припише неку симболичку функцију. Скрећемо пажњу на чињеницу 
да се за ружу, осим овог устаљеног назива, не користи турцизам ђул, већ 
позајмљеница из грчког трандавил, што може имати везе са старином овог 
лексичког слоја.

2.2. Животиње. 2.2.1. домаће животиње: видра,17 волови, јаганци, јагње, 
јагњенце, козе, кока кокодајћа, краве, кучка, овце, петли, пиле, пиленце, 
пилетија, пцета, рт, сугаре18; 2.2.1.1. коњ: бедевија, вранац, ждребенце, 
кобила, коњи, коњ зеленко, коњиц; 2.2.2. дивље животиње: јеленче, јелење 
(зб.); 2.2.3. птице: голуб, голуб гриваш, голубица, гргурица, грлица, грличица, 
гугутка, гукуче, јастреб, јаребица, кукавица, ластавица, пиле косовиле,19 
14 Снага, према РМС, представља „људско тело”, али нам је прихватљивије како снагу одређује 
Т. Милосављевић анализирајући српски призренски говор: „Општи назив за ‘човечији организам  
схваћен у својој целовитости (као морфолошка и функционална целина)’” (Милосављевић 2017: 55).
15 Иако би се божур убрајао у цвеће, у синтагми дрво божурово, управна реч је дрво, па смо због 
тога и целу синтагму ставили у ову групу.
16 О биљном свету у српској и словенској традицији је доста писано, а нарочито се истичу зборници 
Карановић, Јокић (2013); Карановић, Дражић (2013); Карановић (2014); Карановић (2017); Карановић 
(2016); Карановић (2019).
17 Видра се у овом контексту појављује у значењу „пас” (уп. РСАНУ, под видра, 2), што се  закључује 
из контекста. „Млади Богден вино пије... | На рамо му сокол стоји, | на скутови љуба лежи, | уз колено 
видра игра”.
18 ‘Јагње које се је касно ојагњилоʼ (Динић 2008).
19 ‘Дрозд, косʼ.
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пловка, пупунко смрдодупац, славеј, соко, сокол; 2.2.4. гмизавци: глисте, 
змија, змија ридовћиња, љута гуја; 2.2.5. инсекти: вʼшће, пчеле; 2.2.6. 
водене животиње: жаба, жабуљћа, морсће пијавице, рак; 2.2.7. део тела 
животиње: кљуница, крила паунова, рози, руно; 2.2.8. група животиња: јато, 
стадо.

Што се тиче представника фауне, најчешће се спомињу коњ, соко, 
затим пиле. Наведене животиње су уобичајене у народним песмама и 
карактеристичне за подручје на којем су песме забележене. У некима се 
огледа средњевековно наслеђе и појављују се стални витешки атрибути 
– коњ, соко, пас, друге осликавају сточарски менталитет, те се спомињу 
волови, стадо, јагњенце, овнови. Зооними се често користе и као метафоре за 
човека (сив соко, пупунко20 смрдодупац, голуб гриваш и сл.) или у обраћању 
(јагње младо, пиле). Песме пружају и важне етнографске податке, те се 
синтагматски спој крила паунова помиње као мотив у везу. У синтагмама 
пиле Петрово и јагње Ђурђево уз управну реч са значењем животиње 
стоји присвојни придев који се односи на свеца, те цела синтагма означава 
животињу која је намењена жртвовању за празник посвећен том свецу. У 
именовању животиња често се користе атрибутиви, пупунко смрдодупац, 
голуб гриваш, а атрибутив се може употребити и самостално, нпр. лепопевће 
’које се одликују лепим, мелодичним певањем, лепопојке’.21

2.3. Појаве у природи. 2.3.1. небо и небеска тела: дзвезде, дзвезде 
преоднице,22 дзвездица Даница, месец, месечина, слнце, сунашце, сунце; 
2.3.2. падавине: иње, роса, снежак, ћиша, слана; 2.3.3. остало: гром, ветар, 
мрак, муња; 2.3.4. земља: мрамор камен; 2.3.5. вода: бунар, вода, водица, 
језеро, кладенац, кладенче, море, река; 2.3.6. ватра: искра, луч, огањ; 2.3.7. 
метали: злато, сребро. 

Из горенаведеног лексичког низа у анализираним песмама најчешће 
се појављују речи сунце, затим месец и месечина. Природне појаве су у 
неким песмама употребљене као персонификација, а могу имати дубљу 
метафоричку интерпретацију или митолошко значење. Ове лексеме 
се користе и као управни чланови синтагми, које понекад могу бити 
и формулативне: жарено сунашце, јарко сунце, јасна месечина, роса 
ђурђевданска, ситна ћиша, сјајан месец, сјајна месечина. 

2.4. Отворени простор. бача,23 белило, брег, буњиште, врбак, гора 
љиљакова, гора шимширова, горица, градина, градинче, гробиште, дел, 
игриште самовилско, лад, ливада, ливаче, низина, њива, њивица, планина, 
поље, равница, ридина, свет, сечина, шумица.

Наведени низ тиче се именица којим се одређује локалитет и може 
се рећи да представља топосе карактеристичне за народну лирику. Ове 
20 ‘Пупавацʼ (Рајковић Кожељац 1991).
21 Будући да је ова именица употребљена самостално, а не у функцији атрибутива, не можемо са 
сигурношћу тврдити да се односи на птице. У ову групу смо је ставили потакнути дефиницијом 
именице лепопојке у РСАНУ која се односи на птице. Иначе, реч није забележена ни на крају књиге 
ни у Динић (2008).
22 ‘Покретне звездеʼ (Рајковић Кожељац 1991).
23 ‘Баштаʼ (Рајковић Кожељац 1991).
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именице могу означавати неко одредиште у простору, конкретно место, 
али и митски, симболички, неодређени простор. Лексеме које означавају 
простор атрибуиране су на следећи начин: гора јасенова, гора љиљакова, 
гора шимширова, зелена ливада, игриште самовилско, лад нележан, њива 
трнаива, њиве големе, равно поље, ћитена гора зелена и сл. 

2.5. Време. 2.5.1. део дана: вечер, зора, зорица, ноч; 2.5.2. трајање 
времена: година, дан, недеља; 2.5.3. годишња доба: лето; 2.5.4. празници: 
Велигден, света Недеља; 2.5.5. дани у седмици: понеделник, субота; 2.5.6. 
жетва: јесењина, пролетиња.

Семантички низ који означава време и временске појаве врло је 
шаренолик. Називи за жетву која се одвија у јесен, јесењина, или у пролеће, 
пролетиња, припадају овој групи према творбеном принципу. Мотивација 
да се назив празника, Велигден, нађе у овој групи је у чињеници да су 
„годишњи обичаји […] повезани са празницима који имају свој устаљени и 
датумски утврђени временски циклус” (Ивановић-Баришић 2004: 257).

У групи Природа, осим у основном значењу, лексеме се користе и 
метафорично. Метафоричке трансформације се остварују на основу неке 
објективне везе која се уочава између циљног појма, особе, и полазног 
појма, биљке, животиње или небеске појаве, чије се име преноси на човека 
у процесу семантичке деривације. Асоцијативно повезивање индуковано 
је компонентом која носи информацију о полазном ентитету. Неретко је 
метафоричка трансформација мотивисана семама колективне експресије. 
Појмови који представљају изворни домен метафоризације24 најчешће 
су биљке или животиње према којима човек негује позитивна осећања 
(јагње, пиле, соко, голуб, јела), ређе негативна (пупунко смрдодупац), и 
њихово појмовно повезивање засновано је на колективној експресији. 
Избор изворног домена одговара народној традицији и симболици 
карактеристичној за српску културу. Овакви називи се остварују у домену 
‘физички изглед’, али и у сфери ‘понашања’.

3. МАТЕРИЈАЛНА КУЛТУРА.
3.1. Кућа и покућство. 3.1.1. кућа: двор, дом, ижа, кула самотворна, 

кућа, чардак, черга; 3.1.2. помоћни објекти: јегрек,25 пивнице, плот, трљаци, 
трмће, штале; 3.1.3. делови куће: врата, дувар, комин, пенџер; 3.1.4. делови 
намештаја: одар, постеља, узглавље; 3.1.5. предмети који се користе у 
домаћинству: б’чва, ведро, икона, јастʼк, кревет, крпче, купче, кутија, лула, 
љуљка, љуљћа, метла, метлица, н’чви, нож, ножленце, огледало, огледалце, 
пешћирʼк, сапун, слба,26 совра, цеђ, чаша, чаша витљушка27; 3.1.6. остало: 

24 Полазна лексема, нпр. зооним или фитоним, у својој семантичкој структури има потенцијалну 
семантичку компоненту која је резултат колективне експресије, колективног схватања да одређена 
животиња или биљка има какву особину која је својствена човеку или се може приписати човеку 
(Гортан-Премк 2008: 107).
25 ‘Ограда за стоку, обор, торʼ.
26 ‘Мердевинеʼ (Рајковић Кожељац 1991).
27 ‘Сребрна чашаʼ (Рајковић Кожељац 1991).
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анџир, гребенац, енџак,28 кривак, крошњица,29 остʼн,30 рало, седло, товага, 
штице.31 

Материјална сфера човековог живота огледа се у лексици која даје 
слику изванјезичке стварности, преко које се може реконструисати народни 
живот и на индиректан начин се упознати са њим. Као и у другим народним 
песмама, кућа је двор, дом, ижа, кућа. Ове лексеме могу бити употребљене 
без додатних семантичких наноса, али и садржати информације о изгледу 
и начину градње, те се као симбол богатства користи синтагма висок 
чардак, док се употребом одговарајућих придева наглашава сиромаштво 
– ижа попушљива, ижа липава. Припадници ромске заједнице живе у 
черги. Јављају се устаљене формуле бели двор, равни двор и сл. У групи 
лексема које означавају помоћне објекте налази се неколико покрајинских 
и дијалекатских облика за ʼограђено место у коме се држи стокаʼ: јегрек, 
трљаци, штале, као и трмће ’кошнице’, затим и пивнице ʼподрумʼ. И у 
овој семантичкој групи присутан је турски утицај32 – дувари, јастук, енџак, 
кутија, пенџер, пешкир, совра, чардак, чаша, черга. Примећује се да се 
већина ових речи и данас користи, те да је нотирана и у Динић (2008).

3.2. Одећа и накит. 3.2.1. одећа33: бињиш, вистан, гуња, јелече, јелек, 
кад’не,34 кошуља, кошуљчичи, кошуљћа, литаци,35 мор-долама, сукњичка; 
3.2.2. за главу: бућава капица, калпак, капа, марама, шајка капа, шамија; 
3.2.3. обућа: наглавци,36 чарапће, чарапе, чизме, ципеле; 3.2.4. појас: каиш, 
колан, коланче, колање, литар, тканица; 3.2.5. кецеља: прегљача, скутача37; 
3.2.6. делови одеће: зарукавје, пола,38 рукави, скопе,39 скопче, скут, тртћица,40 
џепови; 3.2.7. накит: ђердан, ђерданче, гривна, огрлица, перјаница, прстен, 
прстенче; 3.2.8. тканине: кадифа, ланови, паргарче, платно, свила, свила 
ибришима, свила ђувезлија; 3.2.9. остало: подвешће,41 рукавице.

28 ‘Кожна торба која се може обрамчити’ (РСАНУ).
29 ‘Корпа’ (Рајковић Кожељац 1991).
30 ‘Штап који на једном крају има постушку, а на другом гвоздени шиљак. Пострушком се скида 
блато са точкова или са рала, а шиљком се понекад боцне онај во који не вуче доброʼ (Динић 2008).
31 ‘Делови колског точкаʼ (Рајковић Кожељац 1991).
32 У ранијим истраживањима управо се лексеме који означавају кућу и покућство издвајају као 
тематска група у којој је највећи утицај имао турски језик (Вуковић 1988; Ђинђић 2013).
33 Према речима Т. Милосављевић, „Концепт одећа представља једну од кључних менталних, 
културних и језичких константа у националној концептосфери, што га чини актуелним предметом 
научних истраживања, с обзиром на то да, с једне стране, одећа има посебан значај у свакодневном 
животу човека, а с друге, што oд најстаријих времена представља средство осмишљавања света, 
одражавајући објективну стварност и реализујући различите социјалне функције – утилитарну, 
родну, узрасну, етничку, естетску, обредну” (Милосављевић 2022: 247).
34 ‘Део женске ношњеʼ (Рајковић Кожељац 1991).
35 ‘Горња хаљина без рукаваʼ (Рајковић Кожељац 1991).
36 ‘Кратке плетене чарапеʼ (РСАНУ).
37 У раду Милосављевић (2014: 219) пореди се територијална распрострањеност ова два назива за 
кецељу у оквиру призренско-тимочких говора, те се наводи да се скутача више везује за призренско-
јужноморавске говоре, тачније околину Призрена, и крајеве јужно од Ниша и Лесковца, као и за 
македонски језик, док је варијанта прегљача далеко фреквентнија у тимочким и сврљишким говорима.
38 ‘Предњи део сукњеʼ (Динић 2008).
39 ‘Дугмеʼ.
40 ‘Лоптаста кићанка од вунице (обично на врху дечје плетене капе)ʼ (Динић 2008).
41 ‘Плетена или сл. врпца којом се под коленом подвезују чарапеʼ (РМС, под подвеза).
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Наведена тематскa групa садржи још и општи назив одежда, као и 
лексему премена ‘преобука’, и упућује на начин одевања и материјал 
од кога су одевни предмети израђени, нпр. бурмутка кошуља ‘памучна 
кошуљаʼ. Евидентан је утицај турског језика, као и чињеница да је 
већина тих лексема данас застарела, те да одражава културни код који 
карактерише одређени историјски тренутак – бињиш ‘широки огртач са 
дугачким рукавима; доламаʼ, вистан,42 ђердан, ђувезлија ‘свила за вез или 
женске хаљинеʼ, кадифа, калпак, мор-долама, чарапе, чизме џеп, шамија. 
Широк спектар лексема којима се означава одећа указује на важност овог 
сегмента у животу и култури, јер одећа и њени делови „поред заштитне 
и естетске, имају функцију узрасног, социјалног или културног маркера” 
(Милосављевић 2022: 260).

3.3. Прибор за ткање и везење. брдо, гребенац, игла ђерђевачка, иглица, 
кудеља танковија, нити, разбој, чунак.

3.4. Народна музика. 3.4.1. народни музички инструменти (и њихови 
делови): гајде, дудук, дудуче, кавал, кривак, прдак,43 т‘нка цевара, тамбура, 
тамбурица; 3.4.2. коло: коло, оро, танац. 3.4.3. остало: песма, свирка. 

3.5. Храна и пиће. 3.5.1. храна: леба, косичњак,44 вечера, ручак, маст, 
погачица, погача; 3.5.2. пиће: вино, винце, вода, млекце, ракија, рећија, 
чајеви, шербет.

3.6. Оружје. вешала, копље, мач, ножеви, пушка, пушће, синџири, 
трострука канџија.

3.7. Новац. дукат, жлтице, парице, петаци, талир. 
Будући да групе од 3.3. до 3.6. обухватају мањи број лексема које 

реферишу на релативно познате појмове, карактеристичне за читаво српско 
језичко подручје, нећемо их посебно анализирати.

4. ОСТАЛО
4.1. Топоними и хидроними: 4.1.1. хидроними: Дунав, Нишава, 

Ситница, Тимок; 4.1.2. села: Велико Дреново, Малово, Подвез; 4.1.3. 
планине: Јанина планина, Стара планина; 4.1.4. градови: Совиа, Стамбол; 
4.1.5. област: Косово; 4.1.5. уопште насељено место: село.

Топографски подаци показују да су песме из анализиране збирке везане 
за источну и јужну Србију (Малово,45 Нишава, Тимок, Стара планина), али 
се помиње и простор који је удаљенији (Косово, Ситница, Стамбол), те 
Јанина планина као фиктивно географско име, мада се и за називе који су 
познати може рећи да имају више митско и неодређено значење.

4.2. Митска бића: бог, вила, самовила, Свети Спаса. 
У раду смо представили именичку лексику из збирке песама Јато 

голубато из Тимочке Крајине. Ова збирка отвара један свет, осликава 
начин живота, обичаје, садржи представе о природи, породичним и 

42 ‘Доња сукња, фустанʼ (Динић 2008). У говорима призренско-тимочке зоне лексема фустан је  у 
живој употреби и јавља се у различитим фонетским ликовима и може означавати и сукњу и хаљину 
(Милосављевић 2014: 217).
43 ‘Прдаљка на гајдамаʼ (Динић 2008).
44 ‘Врста свадбеног колачаʼ.
45 Малово је село у Бугарској у општини Драгоман, близу Софије.
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брачним односима, свакодневном и друштвеном животу, емоцијама 
и показује везу језика и духовне и материјалне културе, као и народног 
менталитета.46 Циљ рада није био да се дубински испитају текстови песама, 
нити да се оне разјасне и прикажу њихови мотиви, већ знатно скромнији 
– дати увид у лексику и лексичке слојеве. Лингвистима су обично у жижи 
интересовања формални, граматички елементи идиома, док смо се ми 
бавили семантичким потенцијалом лексике који она поседује у одређеном 
културном коду. Систематско проучавање лексике народних песама из овог 
краја није чест предмет истраживања лингвиста, а таквим проучавањем, 
које надилази обим једног рада, могли би се добити важни подаци о 
фолклорној лексици и традиционалној култури. На плану језика ову поезију 
карактерише уједначен језик и израз са осталом поезијом штокавског краја, 
али су уочљиве и језичке особине средине у којој је настала – локалне и 
дијалекатске црте које јој дају завичајну карактеристику. Набројане групе 
показују да се највише појмова односи на човека и његово најближе 
окружење. Пажњу народног певача највише привлаче млађе особе, али 
и чланови породице, биљке и животиње карактеристичне за подручје 
на ком су песме настале, док елементи који се односе на традиционалну 
народну културу представљају важан извор информација о начину живота. 
Можемо рећи да велики део наведене лексике припада централном делу 
лексичког система, то је немаркирана лексика са аспекта савремене језичке 
употребе (мајка, комшија, кућа, јабука итд.). Мањи део чини маркирана 
нестандардна лексика, према критеријумима територијалне и временске 
ограничености (дудуленце, мор-долама, бињаш, сеиз итд.). То су речи на 
периферији језичког система и оне обично представљају поље интересовања 
дијалектологије или историје језика и културе. Страни језички елементи 
уочени су у одређеним тематским лексичким групама. Доминантан је 
турски утицај у појмовима карактеристичним за свакодневни живот – нпр. 
одевање, покућство, титуле, војска. Издвојени семантички низови сведоче о 
богатству народног живота и о ономе што је у тој заједници било од велике 
важности. У односу на стандард, неке лексеме јављају се у другачијем 
фонетском лику, а запажају се и примери творбених модела типичних за 
дијалекатску творбу. Осим лексема које припадају основном лексичком 
фонду савременог језика, користе се и фолклорне лексеме, „lekseme koje 
upotrebljava ili ih je upotrebljavao kolektiv kao govornik u vezi sa pojmovima 
iz domena narodne tradicije i tradicijskog načina života” (Vasić 1995: 160). 
Оно што би требало предузети у будућности је проширивање корпуса и 
семантичко представљање и других типова лексема како би се показали 
најважнији елементи лирске фолклорне слике света тимочког краја, те како 
би се уочиле лингвокултурне карактеристике испитиване говорне заједнице 
и упоредили са традицијском матрицом представљеном у народним песмама 
из других крајева и на тај начин истакле универзално, али и локално у 
поимању стварности.
46 Н. Милошевић Ђорђевић (2003) истиче да лирска народна поезија „представља веома сложену, 
усмену уметност речи”, те да садржи слојеве веома „старих погледа на свет који су […] продужили 
да живе упоредо са новијим мотивима”.
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Извор
 

ЈГ: Јато голубато. Лирске народне песме из источне Србије. Сакупио Љубиша Рајковић 
Кожељац. Зајечар, 1991.

Milica Stojanović

ON THE VOCABULARY OF LYRICAL FOLK SONGS 
FROM THE TIMOK REGION 

(BASED ON THE MATERIAL OF THE COLLECTION JATO GOLUBATO)

Summary

This paper analyzes the lexemes of lyric folk poems from the collection Jato golubato. 
The aim of this paper is to identify which semantic domains were accepted as more 
important and describe the linguistic image of the world. These lexemes are the portrayal 
of relationships within a family circle, they reflect the actual social life and relations, 
current lifestyle, etc. The analysis has showed that the majority of the lexemes belongs 
to the category of general vocabulary, and some of them are non-standard in their 
synchronic status and belong to a territorially or temporally marked lexicon.

Keywords: nouns, lyric songs, Jato golubato, folkloric world image, semantic group.
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Драгана Ј. Цвијовић* 811.163.41’367.635:821.163.41.09-34 Veselinović J.
Институт за српски језик САНУ 81’37:821.163.41.09-34 Veselinović J.
Београд 

ПОРЕДБЕНЕ КОНСТРУКЦИЈЕ СА ВЕЗНИКОМ КАО 
У СЛИКАМА ИЗ СЕОСКОГ ЖИВОТА ЈАНКА ВЕСЕЛИНОВИЋА**

Предмет анализе у раду су поређења забележена у првој свесци 
приповедака Слике из сеоског живота Јанка Веселиновића, коју чине 
следеће приче: На прелу, Девојче, Мали Стојан, Сеја, Самртна чаша, 
Браћа, Град и Свирач. 
Приповетке из наведене збирке обилују поредбеним конструкцијама с 
везником као, а поређења се посматрају и класификују по тематским 
скуповима о човеку у односу на свет који га окружује. Нарочито су 
устаљена поређења човека са зоонимом – мушко дете лепо и пуно као 
лане или пак са фитонимима – здрав као дрен, дојка чврста као ђулабија, 
момак кâ златна јабука. У поредбеној конструкцији дојка чврста као 
ђулабија употребљен је народни назив за врсту слатке, сочне црвене 
јабуке, те се народно поимање за једрост, свежину и чврстину везује 
за ову рајску воћку. У компарацији нпр. здрав као дрен, човек који не 
болује, који нема здравствених проблема упоређује се са дреном. Ова 
биљка се сматра веома корисном, лековитом и чудотворном и у народу 
се верује да ако се посади у дворишту куће, чува здравље будућих 
генерација. Циљ рада је да се представи богатство компарација којима 
се Веселиновић у свом књижевном опусу служио и да се анализирају са 
лексичко-семантичког аспекта издвајањем тематских скупина, описом 
и утврђивањем могуће мотивације за формирање датих спојева. 

Кључне речи: Јанко Веселиновић, приповетка, фолклорна традиција, 
поређење, конструкција с везником ‘као’.

Јанко Веселиновић и епоха реализма у српској књижевности

Јанко Веселиновић је представник епохе реализма у српској књижевности 
и следбеник је вуковске традиције, те се његова проза одликује елементима 
фолклора, народног схватања и поимања живота и народног приповедања 
(више у Иванић 1976; 1996; Иванић, Вукићевић 2007). У опсежној студији 
Српска приповијетка између романтике и реализма: 1865‒1875 Душан 
Иванић истиче да текстови с поднасловом „црта из живота” или „слика из 
* cvijovicdragana@gmail.com
** Овај рад финансирало је Министарство просвете, науке и технолошког развоја Републике Србије 
према Уговору број 451-03-47/2023-01/200174, који је склопљен са Институтом за српски језик САНУ.
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живота” током прелазног периода „имају стару схему приповиједања” (1976: 
104). У складу са тим, у средишту пажње Веселиновићевих слика из сеоског 
живота јесте старо, патријархално друштво и људски односи унутар њега. 
„Веселиновићев приповедни свет јесте регионално уоквирени микросвет, 
те су живот и понашање његових јунака у највећој мери детерминисани 
традиционалним обрасцима и пантеистичком условљеношћу. Тако су 
органска повезаност, сродност живота и животних догађаја са местом и 
сваким кутком родне земље типичне и карактеристичне (репрезентативне) 
одлике Веселиновићевих приповедних текстова” (Аћимовић Ивков 2006: 
80–82). 

Предмет, полазна хипотеза и циљеви истраживања

Предмет интересовања у овом раду чине поредбене конструкције 
забележене у првој свесци приповедака Слике из сеоског живота Јанка 
Веселиновића, коју чине следеће приче: На прелу, Девојче, Мали Стојан, 
Сеја, Самртна чаша, Браћа, Град и Свирач. У приповеткама из наведене 
збирке забележен је значајан број поређења с поредбеним везником као и 
са дијалекатском фонетском варијантом кâ, нпр. вредан као кртица, (дојка) 
чврста као ђулабија, здрав као дрен, леп и пун као лане, (момак) кâ златна 
јабука, (девојка) кâ тресак и сл. 

У основи поредбених фразеолошких јединица јесте поређење „као 
исконски, универзални начин упознавања, спознавања, тумачења и 
описивања света, појава и дешавања у њему и око њега, јер подразумева 
поређења двају објеката, откривање њихових сличности и разлика, при 
чему се нови објекат упоређује са већ познатим” (Вуловић 2015: 183). 
Према Мршевић Радовић (1987: 92–98) поредбена јединица је носилац 
фразеологизације и има функцију квалификатора или интензификатора. 

Примери поредбених фразеологизама забележени у нашој грађи имају 
стабилну поредбену структуру, а најчешће су то придевска фразеолошка 
поређења: придев + поредбени везник као (или кâ) + именица, поред простих1 
поредбених фразеолошких јединица са структуром: поредбени везник као + 
именица.  На месту поредбене јединице је лексема из лексичко-семантичке 
групе зоонима, фитонима или неког предмета из живе или неживе природе.  

Према типу структуре у ексцерпиранми примерима човек се пореди 
са зоонимом (7 забележених примера), фитонимом (3), предметом (7), 
божанским бићем (1), нечастивом силом (1), природним непогодама (2), 
а забележен је и знатан број поређења која нису разврстана у засебне 
тематске скупине (10 ‒ нпр. сјајне капљице где се по трави блистају као 
драго камење; комади леда велики као песница; кућа кâ кутица; небо 
чисто као стакло, црква пуна као јаје и др.). Пошло се од хипотезе да ће 
се по бројности и учесталости издвојити поредбене конструкције у чијој 

1 Наташа Вуловић (2015: 183‒226) у оквиру једног поглавља у својој монографији Српска 
фразеологија и религија разматра поредбене фразеолошке јединице с религијском компонентом и 
према структурним особеностима поредбеног дела класификује их на поредбене фразеологизме са 
простом, двоструком и реченичном структуром.
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је основи најпре зооним, потом фитоним или пак одређени предмет или 
ствар из живе или неживе природе, јер је човек окружен животињама и 
биљкама које му служе у разне сврхе, а као предмети издвајају се они са 
којима је у непосредном контакту и део су његове свакодневице. На тај 
начин приказује се језичка слика света у свести говорника српске језичке 
заједнице, односно мачванског краја који је у центру збивања сеоских прича 
Јанка Веселиновића.

Циљ рада је да се прикаже богатство и разноврсност поређења којима се 
Веселиновић у свом књижевном опусу служио, те да се представи структура 
поредбених конструкција и да се анализирају са лексичко-семантичког 
аспекта издвајањем тематских група према зоонимима, фитонимима и 
ентитетима из живе или неживе природе са којима се човек пореди, и да 
се утврди могућа мотивација за формирање датих придевских спојева. 
Размотриће се и њихова улога у Веселиновићевој реченици, односно какав 
ефекат је писац тежио да постигне с обзиром на то да су већином преузете 
из народног језика, односно језика свакодневице (а на то упућује избор 
речи из народних говора, дијалекатска фонетска варијанта кâ у односу на 
књижевну варијанту као и др.2).

О досадашњим истраживањима 
поредбених конструкција у српском језику

Анализа фразеолошке грађе у фокусу је најзначајнијих монографских 
студија из те области у српском језику (Мршевић Радовић 1987, 20083; 
Вуловић 20154), потом бројних научних радова (Ранђеловић 2012, Новокмет 
2013, 216, 2017а, 2017б), фразеолошких речника (Матешић 1982, Оташевић 
2012), контрастивних истраживања српског језика и других словенских 
и несловенских језика (Киршова 2003, Стаменковић 2010, Марјановић 

2 В. Николић 1959: 39–44.
3 У монографији Фразеологија и национална култура Драгане Мршевић Радовић представљена 
је фразеологија српског књижевног језика, односно начин на који се у српском језику одражава 
његова материјална и духовна култура и представља фразеолошка слика света. Поред бројних 
фразеолошких јединица чија се семантика изучавала на синхронијском и дијахронијском плану, 
издвојио се и значајан број фразеолошких поређења, попут глув као топ, глуп као ћускија, добар као 
хлеб (крух, крушац), леп као анђео, леп као сан, мирише као душа, пијан као свиња, пијан као ћускија 
и сл. Мршевић Радовић наводи: „У језику се за изражавање различитих садржаја у одмеравању 
реалног света користе стереотипи који реално постоје, засновани на људском искуству. Али када је 
реч о наслеђеним представама којима се изражава неко виђење, разумевање појава у објективном 
свету, у први план иступају еталони или сликовите представе, често засноване на претеривању, на 
претпоставкама које се не могу проверити…”. (2008: VII)
4 Предмет монографске студије Српска фразеологија и религија ‒ Лингвокултуролошка 
истраживања Наташе Вуловић чини један лексички ограничен слој ‒ фразеолошке јединице 
са религијском компонентом, који није целовито научно разматран у досадашњој србистичкој 
литератури, те у том смислу представља новину у науци о језику, како у области фразеологије 
српског језика тако и на пољу контрастивних изучавања, а понајпре у славистичкој фразеологији. 
Ауторка је фразеолошке јединице са религијском компонентом посматрала са фразеолошког и 
лингвокултуролошког аспекта, уз примере из других словенских и појединих несловенских европских 
језика. Посебан културолошки значај испитиваних фразеолошких јединица огледа се „у утврђивању 
вредности које се језиком изражавају и које се у језику чувају као националнокултурно специфичне”  
(Вуловић 2015: 31).
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2012а, 2012б, Гољак 2005, Vidović Bolt 2011, Јовановић 2020, Здравковић, 
Јовановић 2020 и др.). Увидом у литературу по бројности се издвајају 
научне студије које су се бавиле поредбеним конструкцијама (Мршевић 
Радовић 1987, Пејановић 2010, Вуловић 2015), а нарочито са зоонимом 
као компонентом (Barčot 2014, Стаменковић 2010, Марјановић 2012б, 
Киршова 2003, Јовановић 2020, Здравковић, Јовановић 20205 и сл.), што 
не изненађује будући да је веза између човека и животиње нераскидива, а 
потом и са фитонимом и другим предметима и појмовима из живе и неживе 
природе. Стога, фразеологизми представљају непресушан извор података 
о стереотипима, симболици појединих животиња и биљака, предмета и 
других реалија материјалне и нематеријалне културе, којима се описују 
људске особине, међуљудски односи, различита стања, однос према животу 
уопште.

У књижевном опусу Јанка Веселиновића уочава се знатан број 
фразеолошких јединица. Биљана Никић у својој докторској дисертацији 
„Фразеологизми у лектири за основну школу” (2020) даје попис веома богате 
фразеолошке грађе забележене у роману „Хајдук Станко”, а немали број 
заузимају и поредбене конструкције.6 Према томе, опус Јанка Веселиновића 
представља значајно поље за истраживање и анализу, јер богата лексичка 
грађа потврђује различите појаве у друштвено-културној заједници.  

Анализа поредбених конструкција

Поређења човека са зоонимом
Према духовним особинама: вредан као кртица

5 У раду Семантика зоонимске фразеологије библијског порекла у француском и српском језику 
(Јовановић 2020: 327‒342), аутор контрастивним приступом разматра француске и српске зоонимске 
фразеологизме библијског порекла, и на тај начин указује на сличности и разлике које се јављају 
на семантичком и лингвокултуролошком плану двају посматраних језика реконструишући језичку 
слику света и реферишући на фрагменте стварности у којима је главни актер човек. Предмет анализе 
датог истраживања чине и поредбене фразеолошке јединице, као што су благ као јагње, невин као 
јагње, којима се упућује на благост, кроткост и чистоту, јер у хришћанству јагње представља слику 
Христа, док се мудрост, безазленост и доброта везују за животиње змију и голуба: мудар као змија, 
безазлени као голубови. Од користи за наше истраживање био је и коауторски чланак Семантичко 
поље ‘људска стања и емоције’ у француским и српским фраземима са називима птица, аутора 
Стефана Здравковића и Ивана Јовановића (2020: 147‒161), у којем се указује на тесну везу између 
човека и животиње, односно птице, те сагледавању реконструкције језичке слике света у свести 
француских и српских говорника, као и природе њиховог односа према концептима исказаним 
фраземима с називима птица који припадају семантичком пољу ‘људска стања и емоције’. Примера 
ради, поредбени фразеологизам (за)кукати као сиња кукавица има значење „горко (за)плакати, 
ридати”, док пијан као дрозд значи „потпуно пијан”, јер је познато да дроздови воле да се наједну 
грожђа. Аутори подсећају да поредбени фразеологизам живети као живина реферише да домаћа 
живина не захтева претерану бригу, те да човек често заборавља да је нахрани, па се она задовољава 
семењем, травом и црвићима које може пронаћи у дворишту. „Управо због тога тежак човеков живот 
у крајњој немаштини поредимо са животом који води живина” (Здравковић, Јовановић 2020: 156). 
6 Ауторка представља најчешћу структуру поредбених фразеологизама и наводи да „после 
поредбене речце као најчешће следи једна именица, али су забележени и примери са структуром: 
придев + речца као + именичка синтагма: добар као добар дан [у години], млад као капља росе, 
дугачак као мотка за пајање итд., као и примери са структуром придев + речца као + предлошко-
падежна конструкција: леп као са плаката”. (Никић 2020: 57)
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Наведеном поређењу алтернирају примери попут вредан као пчела, 
вредан као мрав, вредан као црв и сл. Пчела је организована, дисциплинована, 
посвећена, представља симбол живота и напретка, као и мрав који је симбол 
„бескрајне вредноће зарад користи заједнице” (Станојевић Веселиновић 
2016: 35). У ту представу поменутих зоонима уклапа се и кртица.7 Она је 
вредна, радна, константно копа, односно, непрекидно је активна, те је њена 
главна карактеристика у вези са сталношћу у раду и потпуној посвећености 
томе. Према томе, реч је о животињама које су познате по својој вредноћи, те 
је ово фразеолошко поређење директно мотивисано конкретним понашањем 
поменутих животиња. Веселиновић у приповеци Браћа јунакињу приче 
пореди са кртицом, о чему сведочи следећи пример: 

Умре Марта, жена Маринкова … Није се ни жива чула, а овамо куд 
погледаш – све њена рукотворина; била је вредна као кртица! (Веселиновић 
1896: 40).     

Према физичким особинама: леп и пун као лане

Народно поређење леп и пун као лане директно је мотивисано физичким 
изгледом животиње – у овом случају ланета, које је младо, једро, здраво, 
самим тим и лепо. Наведеном поређењу алтернира фразеолошко поређење 
витка као срна. „Za osobu koja je mršava, ali izrazito vitka može se reći da 
je vitka kao srna (vitka kao srna – <být> štíhlá jako laň/laňka). Ovi su frazemi 
motivirani izgledom srne” (Бунк-Опашић 2010: 245). Веселиновић народно 
поређење леп и пун као лане користи када даје опис тек рођеног мушког 
детета како би дао на значају његовом рођењу: 

Врхунац среће њезине беше тек пошто мину година од дана венчања 
Богојева. Пела роди мушко дете, лепо и пуно као лане. Бојана је тога дана 
запевала (Веселиновић 1896: 102).

Поређења човека са фитонимом

Опште је познато да биљке заузимају важно место у животу човека, 
па су отуд бројни називи за биљке и дрвеће део фразеологизама. „Drvo [je] 
bilo osnovni materijal za mnoge alatke ili njihove djel i kao osnovna sirovina za 
zagrijavanje prostorija u kući (što je i danas najčešći slučaj)” (Kovačević 2017: 
59). Дакле, човек је био принуђен да се упозна са особинама биљака и дрвећа 
које га окружују, а с временом су се неке од особина фитонима пренеле на 
човека и повезале са његовим поступцима. Дрен се сматра врло корисним 
дрветом јер служи за различите намене: као грађа за израду предмета, али 
даје и веома укусне плодове који имају лековита својства. 

Grane ovog drveta su veoma često korišćene za izradu drvene osnove za koju se 
pričvršćivala alatka, koja je najčešće služila za zemljoradnju, ali i druge poslove. 

7 „Придеви марљив, односно радин могли би бити продукт наивне слике света говорника српског 
језика, по којој кртицу изгледа морају красити ове особине како би успела да копа подземне тунеле и 
преживи” (Ковачевић 2015: 37).
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Taj drveni dio se u narodu naziva „držalo” ili „nasad”. Kako su se pomenute alatke 
koristile veoma često u toku godine i služile za prilično grube poslove, bilo je 
bitno izabrati pravo drvo kako bi što bolje poslužilo namjeni, a drijen se u tom 
pogledu pokazao kao najbolje drvo u našim krajevima, upravo zbog svoje čvrstine. 
(Kovačević 2017: 60)
 
Александар Лома (1995: 47) запажа да је основна карактеристика дрена 

његова тврдоћа, што илуструје примером из народне песме у којој Марко 
Краљевић опробава своју снагу цедећи воду из суве дреновине.   

Поредбена конструкција здрав као дрен

Човек који не болује, који нема здравствених проблема упоређује се са 
дреном, јер се ова биљка сматра веома корисном, лековитом и чудотворном 
и у народу се верује да ако се посади у дворишту куће, чува здравље 
будућих генерација. У српским обичајима и веровањима дрен се користи 
у многим гатањима и годишњим обредима за здравље људи и стоке. Дрен 
је неизоставни део обичаја за Божић када након завршене молитве сваки 
укућанин „окуси прво од дрена говорећи: ’Јем дрен да сам здрав као дрен’” 
(Милићевић 1894: 123). Такође, верује се да онај ко поједе први пупољак 
дрена који угледа, биће здрав целе године (в. Лома 1995: 47).

Поштујући народну традицију и обичаје Веселиновић радо прибегава 
поређењима из народних говора, а један од веома учесталих је здрав као 
дрен: 

Марко му је увек био у помоћи, ако је требало да се сради. Беше то 
младић жив, окретан, весео и здрав као дрен. Старији људи су га радо 
призивали, јер им се допадао с окретности своје (Веселиновић 1896: 110).  

Поредбена конструкција (момак) кâ златна јабука

Симболичка функција јабуке као родног дрвета које даје веома укусне и 
слатке плодове датира од најранијег периода примања хришћанства. Према 
хришћанском учењу, Адам и Ева су пробали ову сласну воћку упркос 
забрани, те су били протерани из раја, чиме јабука представља симбол 
искушења и прародитељског греха (в. Вребалов 2012: 91‒115). Народно 
веровање казује да јабука може имати везе и са доњим светом (Чајкановић 
1994: 93). У српским народним обичајима јабука заузима значајно место 
– она се дарује8 у ситуацијама породичних обреда и церемонија, попут 
прстеновања девојке приликом веридбе, свадбе, рођења детета, али и у 
случају свађе, сукоба, раздора, у двобоју, на мегдану и бојном пољу.

Када за некога кажемо да је као златна јабука, сматра се да је изузетно 
леп, наочит, једар и здрав. Ако се осврнемо на грчку митологију, подсетићемо 
се да су нимфе Хеспериде чувале дрво са златним јабукама које је богиња 
земље Геа поклонила врховном богу Зевсу и богињи брака Хери као 
8 „У многим културама давање јабуке представља симбол изјаве љубави или макар доказивања 
пријатељства” (Вребалов 2012: 93 према Лампић 1999: 48; Чајкановић 1994: 92).
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венчани дар.9 Веровало се да златне јабуке дају бесмртност ономе ко их 
једе. У приповеци Сеја Веселиновић управо посеже за овим поредбеним 
фразеологизмом када описује како главна јунакиња Бојана замишља да 
ће постати бака, односно да ће јој братовљев син подарити унука који ће 
израсти у здравог, једрог и снажног младића: 

Ја ћу га купати, успављивати, певаћу му старинске песме, ја ћу га 
гајити и одгајити. Он ће бити момак кâ златна јабука (Веселиновић  
1896: 100).  

Поредбена конструкција чврста као ђулабија (дојка)

Поред фразеолошког поређења као златна јабука постоје и варијанте 
попут здрав као јабука, једар као јабука, као црвена јабука, као румена 
јабука, а код Веселиновића бележимо и чврста као ђулабија. Поређење је 
проистекло из народних говора и има локални карактер. 

Ђулабија је врста аутохтоне сорте јабуке и по пореклу је турцизам. У 
РСАНУ лексема ђулабија дефинише се на следећи начин: „врста сочне и 
слатке јабуке дугуљастог облика, при врху сужене”. То је народни назив 
за врсту јабуке, те се поимање за једрост, свежину и чврстину везује за ову 
рајску воћку. Због чега је Веселиновић дојку упоредио баш са ђулабијом? 
Претпостављамо јер је ђулабија црвена, сочна, слатка, чврста и здрава 
јабука, а девојачке груди су округле, чврсте, једре:  

А она гледа у њега, чисто јој се стапа поглед… Он маче руком и привати 
за дојку, а она чврста као ђулабија (Веселиновић 1896: 176).

Поређења човека са предметом: прав као свећа

Наташа Вуловић (2015: 19) фразеолошке јединице посматра као 
квалитативна средства сликовитог представљања света и истиче да садрже 
религијске, митолошке и етичке представе нашег народа различитих 
покољења и различитих епоха. Наводи и то да употреба фразеологизама у 
савременом дискурсу у различитим стиловима обогаћује и оживљава, како 
усмену реч, тако и књижевноуметничке творевине. 

Биљана Солеша износи да „у прози Јанка Веселиновића све несреће 
кроз које појединци и народ пролазе и кроз које морају пролазити, ликови 
тумаче као Божју вољу, као део људске судбине која је унапред уписана и 
значењем предодређена и против које се стога ништа не може учинити” 
(Недић 2013: 113). Стога, „богата слика разорне природне стихије 
употпуњена је мноштвом поређења: Тежак сам као да сам упртио сто ока; 
Гледам оне сјајне капљице где се по трави блистају као драго камење; 
Комади леда велики као песница; Видиш да је зло, као да гледаш самртника 
у ропцу па се и сам молиш богу да не издане” (Солеша 2019: 215). 

Устаљено поређење прав као свећа мотивисано је физичким изгледом 
предмета који служи за поређење, односно свеће, па означава човека 

9 Више о томе у: Zamarovski 1985.
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који је сасвим, потпуно прав, усправан. У истом значењу јављају се и 
поређења раван као свећа, усправан као свећа, а алтернира и поређење прав  
као стрела.

Веселиновић користи наведено придевско поређење како би допринео 
сликовитости описа јунака приче: Био је увек чисто и лепо одевен. Мило 
човеку погледати за њим! Прав као свећа, око живо па сјајно, па оне дуге 
трепавице, рекао би, бациле сенку чак до јагодицâ (Веселиновић 1896: 110). 

Поредбене конструкције са природним појавама: 
(девојка) кâ тресак, (момци) кâ громови

Примарно значење лексеме тресак у Речнику Матице српске (РМС) 
има следеће значење: „јак, продоран звук који се чује приликом пада чега 
тешкога, при ломљењу нечега, експлозији, ударању и сл.” Из примарног 
значења развио се фразеологизам са значењем: „веома здрав, јак и сл.” 
Силан, изврстан, здрав човек повезује се са природном појавом, односно 
непогодом – громом, који делује снажно и разорно. Мршевић Радовић 
(2008: 191) истиче да се према Српском митолошком речнику гром замишља 
као дугуљаста и шиљата стрелица, те се за „громову стрелу” веровало да 
погађа, спаљује или убија предмет на који удари. „Кад грми, веровало се да 
громовник Илија, наследник бога громовника, гађа громом ђавола, небеског 
противника” (Мршевић Радовић 2008: 91). 

Јанко Веселиновић је језиком свакодневице сликао и квалификовао 
човека руководећи се системом вредности који је наметнут културним 
наслеђем и друштвеним нормама средине којој припада:

О њој су лепо свуда говорили. – Девојка кâ тресак! – Ја, брате! – 
Мушкобања, ради све! – И гледа ону децу! – Бог јој дао! … (Сеја, 95). У 
мислима је гледао своју децу како расту и напредују, како постају момци 
„кâ громови” (Веселиновић 1896: 88).

Резултати анализе и досадашња истраживања

Поредбене конструкције које су забележене у збирци приповедака 
Слике из сеоског живота Јанка Веселиновића и у центру пажње су у 
овом истраживању припадају различитим тематским скупинама. Предмет 
поређења чини човек:

1) са зоонимом (7 забележених поредбених конструкција);
2) са фитонимом (3 поредбене конструкције);
3) са предметом (7 поредбених конструккција);
4) са божанским бићем (1 поредбена конструкција);
5) са нечастивом силом (1 поредбена конструкција);
6) са природним непогодама (2 поредбене конструкције).10

10 Ексцерпиран је и немали број поређења која нису разврстана у наведене тематске скупине (10 
поредбених конструкција), јер предмет поређења није човек већ реалије из његовог непосредног 
окружења, нпр. сјајне капљице где се по трави блистају као драго камење; комади леда велики као 
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На основу анализиране грађе уочава се да су најбројнија поређења 
човека са зоонимом, а потом са предметом и са фитонимом. Између човека 
и животиње постоји нераскидива веза, а особито је изражена његова 
упућеност на домаће животиње, те не изненађује завидан број научних 
радова11 у којима су се проматрали зооними у оквиру фразеологије. Шипка 
(2011: 103) износи податак да се око стотинак различитих животиња помиње 
у српској фразеологији, што сведочи о искуству које су наши људи стицали 
упознајући особине и понашање тих животиња. Досадашња истраживања 
показују да је нпр. најдоминантнији представник животиња у српској 
фразеологији пас, који се појављује чак 19 пута, а коњ 14 и овца 11 пута, 
док се од дивљих животиња најчешће јавља змија ‒ 14 фразеологизама, а 
потом следи вук ‒ 8 пута, и од инсеката мува ‒ 16 пута (Вуковић 1994). 
Фразеолошка значења развила су се на основу искуства које човек стиче у 
контакту са неком животињом, „али и на основу представа о њима, које су 
током времена обликоване” (Корда 2014: 103). 

Компаративна истраживања фразеолошких јединица са зоонимом као 
компонентом у српском језику у односу на друге словенске и несловенске 
језике такође су дала значајне резултате. Киршова је дошла до закључка 
да између српског и руског језика постоје изразите сличности у културном 
контексту, јер нпр. зооним собака/пас у руском језику обележава уморног, 
гладног, презреног, бесног, верног, оданог, као и у српском (Киршова 2000: 
154). С друге стране, Жустра (2014: 2‒3) на основу физичких карактеристика 
у опозицији мршавост ‒ дебљина издваја поредбене фразеолошке јединице, 
нпр. мршав као глиста, витка као срна, дебео као свиња, и истиче их као 
веома значајне у карактеризацији човека. 

Фразеолошке јединице са фитонимом у свом саставу такође сведоче 
о културном концепту којим се приказује човек у поређењу са одређеним 
воћкама, биљкама и сл. Примећује се да је у фразеолошкој литератури од 
воћа најзаступљенија јабука ‒ здрав као јабука, једар као јабука, као црвена 
(румена, златна) јабука, потом крушка, па орах и грожђе, док је мање 
заступљена јагода ‒ свега две фразеолошке јединице ‒ као була у јагоде, 
као грлом у јагоде (Вребалов 2012: 96). Од поврћа, Вребалов (2012: 102) 
издваја поредбене фразеологизме са негативном конотацијом, нпр. љут као 
паприка, црвен као паприка или са другим биљкама као компонентама ‒ пун 
као шипак, црвен као мак.

Увидом у фразеолошку литературу и сагледавањем ситуације како 
у српском тако и у другим словенским језицима, уочава се да Јанко 
Веселиновић у свом књижевном опусу употребљава поредбене конструкције 
са зоонимом као компонентом у највећем броју случајева, а потом следе 
примери са различитим предметима из човековог непосредног окружења, 
као и са фитонимима. Интересантно је и то да код Веселиновића преовлађују 
поредбене конструкције које имају позитивну конотацију, односно као 
компоненте у саставу поредбених конструкција најчешће су зооними или 

песница; кућа кâ кутица; небо чисто као стакло; црква пуна као јаје и сл., а које ће бити разматране 
у неком од наредних истраживања.
11 Списак радова налази се у уводном делу истраживања.
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фитоними којима се одражавају пожељне физичке или духовне вредности 
које намеће друштвена заједница ‒ сеоска средина мачванскога краја. 

Закључак

Међу поредбеним конструкцијама које Јанко Веселиновић употребљава 
у својим приповеткама највише је придевских поређења која имају сталну, 
типизирану структуру: придев + поредбени везник као (кâ) + именица и 
народски су клишетирана. То су учестали народски изрази, што упућује 
на пишчеву приврженост народном животу и фолклорном стваралаштву. 
Фразеолошка поређења на сликовит начин представљају људе, њихово 
понашање, међуљудске односе, потом појаве и ствари из природе и садејства 
са њом. Она служе човеку да сагледа стварност око себе и у ту сврху најчешће 
користи ентитете који су му блиски, познати, односно опипљиви и које 
може да види или чује. Веселиновић често у једној или две-три реченице 
заредом употребљава два или више поређења зарад експресивности и 
ефективности језичког израза, нпр. Тек петнаест година, протегљаста, бела 
као сир, образи као да се ружа на њима расцветала … а трепавице дуге … 
па гледа испод њих као испод дебела хлада … а она пуста коса мека као 
свила, па се спустиле две витице низ леђа као две гује (Девојче, 46). Степен 
изражености неке духовне или физичке карактеристике, понашања и уопште 
делања, испољава се преко човеку добро знаних реалија из материјалне и 
нематеријалне културе и света који га окружује. 
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Dragana J. Cvijović

ABOUT COMPARISONS IN IMAGES FROM RURAL LIFE 
BY JANKO VESELINOVIĆ

The paper focuses on the comparisons recorded in the first volume of the narrative 
Images from Rural Life J. Veselinović. Janko Veselinović is a representative of the epoch 
of realism in Serbian literature and a follower of Vuk’s tradition, and his prose abounds 
in folkloric elements, folk storytelling, and folk understanding of life. The focus of his 
rural narratives is the old, patriarchal society and human relations within it.
The narratives from this collection abound in comparisons, which the writer uses to 
achieve the poetic effects of the stories, and are realized by using narrative elements with 
the conjunction ‘as.’ Comparisons are observed and classified according to the themes 
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gathered around man, human body, life, the world. In particular, human comparisons 
with animals are established – мушко дете лепо и пуно као лане or with plants – здрав 
као дрен, дојка чврста као ђулабија, момак кâ златна јабука. In the comparative 
construction of дојка чврста као ђулабија, the folk name for the type of sweet, juicy 
red apple was used, and the folk concept of sailing, freshness, and firmness is associated 
with this paradise fruit. In comparison, for example, здрав као дрен, a man who does not 
suffer, who does not have health problems, is compared to a cornel. 
This plant is considered very useful, healing, and miraculous and it is believed among 
the people that if it is planted in the yard of the house, it secures the health of future 
generations. The aim of the paper was to present the wealth of comparisons that 
Veselinović used in his literary oeuvre and to analyze them from a lexical-semantic 
point of view by separating thematic groups, describing and determining the possible 
motivation for the formation of the given compounds.
 
Keywords: Janko Veselinović, rural narrative, folklore tradition, comparison, 
construction with the conjunction ‘as.’
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АРХИМОТИВОТ „ГРАБНУВАЊЕ НЕВЕСТА” 
ВО ЕПСКАТА ПЕСНА ЗА ТУРУНЏУЛА КАРАВЛАШКИ 

– СОВРЕМЕНИ ФОЛКЛОРИСТИЧКИ ТОЛКУВАЊА

Епската народна поезија е единствениот документ кој сведочи 
за Турунџула Каравлашки, автохтон епски јунак, за кој се пее во 
Струмица и околината. Постоењето на овој епски јунак се наоѓа 
некаде меѓу историјата и фикцијата, за што говори и неговото име 
кое има своја семантичка вредност во однос на неговото можно 
потекло и локализација. Епските песни за Турунџула Каравлашки ја 
следат матрицата на јуначката епска песна, со мали исклучоци. Во 
основата на песната за овој јунак е мотивот „грабнување невестаˮ кој 
се среќава како оска на секоја од песните собрани во книгата на Иван 
Котев. Во недостаток на историски прототекст за ликот на Турунџула 
Каравлашки или каков било запис поврзан со неговото име, во науката 
се отвора простор за негова споредба со епските јунаци од типот 
Марко Крале, Момчило Војвода, Болен Дојчин и сл. Парадигмата 
„jунак граба невестаˮ се простира во песните од јуначкиот епос во кои 
централен лик е Турунџула Каравлашки. Во овој труд ќе направиме 
обид за расветлување на мотивот во песните за епски јунак кој е 
најмалку познат во балканскиот и јужнословенскиот јуначки корпус, 
а останал да живее во локалната поетска традиција во југоисточниот 
дел на Македонија.

Клучни зборови: епска песна, епски јунак, Турунџула Каравлашки, 
архимотив.

Епската песна како нераскинлив елемент во јадрото на индоевропската1 
пејачка традиција, ги чува во себе живи обрасците за формирање на 
т.н. херојски поглед на свет (Митевски 2017: 15). Усниот карактер 
на традиционалната епска поезија подразбира постоење посебни 
карактеристики коишто се однесуваат на стилот, формулноста, тематската 
* ana.ringaceva@ugd.edu.mk
1 Терминот „индоевропскиˮ е преземен од историската лингвистика и неговата употреба треба 
да се земе условно или, подобро речено, конвенционално. „Индоевропски јазикˮ во лингвистиката 
подразбира една хипотеза за постоење на некакво јазично јадро во предисториското минато од 
кое произлегуваат и со време се одделуваат поединечните јазици: санскрит во Индија, грчкиот и 
латинскиот на Медитеранот, словенските јазици, германските и другите слични јазици. Велиме 
„сличниˮ мислејќи на нивната сродност на повеќе нивоа: фонолошко, лексичко, морфолошко, 
синтаксичко итн.
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и мотивската разнообразност, хронотопот време и место, ликовите, 
историските и културолошки наслојки и сл. Епската песна покажува 
голема жилавост на просторот на Балканот, што секако се должи и на 
вековната епска пејачка традиција не само во Македонија, туку воопшто 
и на целиот балкански ареал. Македонската епска песна има своја генеза. 
Според Нина Анастасова-Шкрињариќ многу елементи од старата епска 
традиција продолжиле да живеат и во поновите епски песни, каде добиваат 
второстепена позиција (на пример, во циклусот  песни за Марко Крале, 
како специфични и несомнено архаични епски ликови се јавуваат децата 
јунаци кои во науката се сметаат  за остатоци (рудименти) или преживелици 
(сурвивали) од првобитната епска традиција. (Анастасова-Шкрињариќ 
2007: 21). Анализата на македонската традиционална епска поезија врзана 
за ликот на Марко Крале, според академик Витомир Митевски покажува 
дека, од една страна таа е одраз на некои индоевропски обрасци, а во голема 
мера и под влијание на византиската епска традиција, но во исто време 
открива дека таа наша епика содржи и одлики на народното творештво 
израснато од македонска почва (Митевски 2021: 317). Една од тезите говори 
дека епската песна на Балканот својот корен го има во прасловенската 
епика која пак е во најнепосредна врска со праиндоеверопската епика. 
Маја Бошковиќ-Стули потенцира дека не верува во такви далекусежни 
супституции, бидејќи во тој случај песните би биле само голи схеми, кои 
можат да се полнат со произволни содржини. Ми се чини, вели таа, дека 
песните кои на својот развоен пат имаат адекватни схеми на сижето, но 
и значително различни кохерентни содржини, не настанале со постепена 
супституција туку, поединечни пејачи на народни песни создавале нови 
песни со содржини кои ним им се блиски – носејќи ги во себе моделите на 
старите песни, композиции како и архетипските митолошки мотиви, тие 
своите нови песни ги структурирале по моделот на старите песни. Заради 
меѓусебните афинитети, заради адекватните композиции, јунаците на тие 
песни понекогаш ги преземаат обележјата на старите митолошки ликови 
(Bošković-Stuli 1970: 181–182).

Сродне – словенске – и прасродне – индоевропске традицијe могу нам пружити 
генетске паралеле: такве сличности, који допуштају закључак о заједничком 
пореклу сижеа и представа; оно што пронађемо код несродних народа користи 
нам као типолошка аналогија, сведчанство о паралелним али међусобно 
независним развојима у аналогним историјским околностима, ако већ немамо 
разлога да претпоставимо неки секундаран културни утицај једнога народа 
на други, каква је био могућ независно од њиховог средства. (Лoмa 2002: 12)

Во мотивите за митските јунаци се препознаваат обрасците на епската 
древност. Времето не ги променило клучните теми во епската поезија, 
според Лома тие остануваат исти: пресвртниците во воената кариера 
согледани во распонот меѓу човековите слабости и божествените моќи. 
Всушност, заедничките теми на митот и архаичната епика се: мотивот 
за чудесното раѓање на херојот; мотивот за необичното потекло на 
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митските/епските херои; мотивот за митската борба. Основните мотиви се 
исчитуваат во потслоевите на епската поезија, но историските влијанија, 
особено времето на османлиското владеење, направиле, древните архаични 
мотиви за да врзат со новите јунаци: Крале Марко, Болен Дојчин и секако 
Турунџула Каравлашки, епскиот јунак кој е во фокусот на интерес на 
нашето истражување.

Во периодот од 1970 до 2016. година најплодниот современ македонски 
фоклорист Иван Котев, запишал 14 епски народни песни во кои се пее 
за епскиот јунак Турунџула Каравлашки и истите се објавени во книгата 
„Турунџула Каравлашкиˮ епски народни песни од Струмица и Струмичко, 
НУЦК „Антон Пановˮ, Струмица, 2018. Котев во Предговорот на книгата 
посочува дека песни со овој мотив претходно објавиле: Стефан Верковиќ  
(Верковиќ 1985: 66), Кузман Шапкарев  (Шапкарев 1969: 165) со по една 
песна, а во поново време Илија Здравев и Тома Батев (Бицевски 1989: 
48–56), Коледаров  (Бицевски 1995: 17) и Коста Пеев  (Пеев 1988: 273). 
Тој е првиот и досега единствен собирач кој на едно место ги објавува 
песните за јунакот Турунџула, песни што самиот на терен ги запишува, 
но и оние коишто се со истиот мотив, а се објавени од други собирачи, 
негови претходници. Нашите истражувања покажаа дека песните во 
кој централен епски лик е Турунџула Каравлашки се пееле и се пеат 
единствено во Струмица и регионот и варијантите што ги имаат запишано 
собирачите, а ги спомнавме погоре, веројатно потекнуваат од овој крај.  
Кога зборуваме за епскиот јунак Турунџула Каравлашки, неопходно е 
да ја посочиме неговата посебност детектирана на неколку пунктови во 
песните. За разлика од епските јунаци Марко Крале и Болен Дојчин кои се 
широко распространети во јужнословенскиот фолклор, ликот на Турунџула 
Каравлашки, не се споменува скоро во ниту еден контекст. Во недостаток 
на прецизна историска предлошка, книжевно-фикциската претстава 
за Турунџула се гради исклучиво преку песната. Песните за овој јунак 
долго живеат во македонскиот епски простор. Отсуството на какви било 
историски податоци за неговото постоење, секако го отежнува и неговото 
разоткривање како книжевен лик. Токму затоа нашиот пристап од аспект 
на историско-книжевната поставеност на овој епски јунак е сериозно 
внимателен, со интенција да не се приклонуваме кон импровизации. 

Немањето историски контекст за постоењето на Турунџула Каравлашки 
ни отвора простор за почетно етимолошко толкување на неговото име. 
Името на јунакот, на прво слушање буди асоцијации на негово евентуално 
влашко потекло. Меѓутоа, името на овој епски јунак останува непознато 
за влашкиот фолклор. Самиот Иван Котев потенцира дека во струмичкиот 
регион имало значителен број Власи, но почнувајќи од половината на XIX 
век се иселиле и тоа најголем број во Република Грција (Котев 2002: 178). 
Според Милан Бошкоски, во повелбите од XIV век, евидентно е присуството 
на Власи сточари во Тетовско, потоа на просторот меѓу Струмица и Просек, 
меѓу Костур, Лерин и Преспа, во Мегленско и околу Сер.  Кон крајот на XII 
век меѓу тврдината Просек и Струмица се спомнуваат Власи, а во истиот 
период, една поголема област, североисточно од Солун, го носела името 
Велика Влахија. Во византиските извори за Власите редовно се употребува 
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грчката форма ßαλαχoζ, а во латинските терминот гласел Valahos. Етнонимот 
Власи се однесува на  народот од романската група народи населени на 
Балканскиот Полуостров, но во различни краеви и различни историски 
периоди означувал различни етнички, религиски и социјални групи. 
Каравласи или во превод „Црни Власи” се луѓето што ја населуваат Јужна 
Романија која уште се нарекува и Каравлашка. На поширокиот балкански 
простор остатоците од Власите носат различни називи: Романи, Цинцари, 
Чичи (Истарски Власи), Моровласи (Морлаци), Каравласи, Карагуни, 
Каравунци, Каракачани и Мегленски Власи. Големите историски потреси и 
присилната миграција на просторот на Балканот, имале огромно влијание и 
врз чувањето и конзервацијата на фолклорното богатство. Како последица 
на Букурешкиот мировен договор, по завршувањето на Балканските војни 
македонското етничко население од Егејскиот дел на Македонија ќе биде 
присилно расселено, а дел од него ќе се насели во југоисточниот дел на 
Македонија, поточно во Струмица и околината. По направениот увид во 
списокот на информатори во книгата на Котев, увидовме дека најголемиот 
број информатори се од т.н. „бежански селаˮ  во Струмичко (Иловица, 
Турново, Секирник и др.), села во кои се доселило македонското население 
по егзодусот во 1913 г. Песните во коишто се пее за Турунџула, а се од 
постари извори исто така упатуваат на информатори од Егејскиот дел на 
Македонија. Таков е примерот со  информаторот Милан Гонев, роден во 
с. Неманци, Кукушко во 1906, а ја испеал песната „Крали Марко свадба 
правеˮ (Пеев 1988: 273–274).

Историскиот прототип на Турунџула Каравлашки не можеме прецизно 
временски и просторно да го лоцираме. Останува дилемата, дали името 
на јунакот упатува на неговото етничко потекло или пак станува збор за 
формулност, карактеристична за епската поезија?! Честопати туѓата земја 
формулно е означена како Влашка/Каравлашка, Анадолска (тоа се скаменети 
формули за место), всушност станува збор за односот овладано-неовладано 
пространство кое е во најнепосредна врска со основната дихотомија: 
космос-хаос. Според Елијаде територија принадлежи на хаосот, а човекот 
населувајќи ја симболично ја претвора во космос (Анастасова-Шкрињариќ 
2007: 29). Спомнувањето на Будим град всушност говори за топоними од 
т.н. епска географија која во овој случај упатува на постоечки географски 
локалитет. Така што семата Каравлашки како дел од името на епскиот 
јунак, можеби би можеле да ја поврземе со епската формула за просторот, 
далечен и непознат. Епските хронотопи за време и место во епската песна 
за Турунџула, го следат архаичниот модел. Времето е одамна минато, 
настаните течат праволиниски, а епскиот простор ја следи дистинкцијата 
тука – таму, блиску-далеку, свое-туѓо: Турунџула, гиди, Каравлашки, 
/ твојто либе, гиди, ного на далеко, / дури Влашко, гиди, Каравлашко, 
/ Каравлашко, гиди, ва Будима града (Котев 2018: 27).  Во недостаток на 
историски прототекст за ликот на Турунџула Каравлашки или каков било 
запис поврзан со неговото име, на информаторот му се остава простор 
за индивидуални интервенции, што доведува до опасност од појава на 
анахронизми. Марија Коробар-Белчева, истражувајќи ги личните имиња 
во песните запишани од Шапкарев, како посебна категорија ги издвојува 
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прекарите во народните песни. Како единични именувања ги посочува 
прекарите Караџа (од тур. karaca – црномурест) и Турунџија (тур. turunci – 
портокалов). Дали можеби името на овој епски јунак упатува на неговите 
физички карактеристики, односно на човек со црвено-портокалова коса, 
портокалов тен на кожата и пеги!? Немајќи прецизни одговори, остануваме 
во сферата на претпоставките. Како и зошто ликот на овој епски јунак не ги 
преминал овие локални граници, науката сè уште нема одговор.

Границите книжевност-историја, фикција-факт се скоро невидливи. 
Според нашите размислувања, станува збор за лик којшто претставува 
конструкт на епски јунак ставен во рамката на мотиви и сижети 
карактеристични за епската песна. Во однос на фреквентноста на епскиот 
јунак Турунџула Каравлашки во рамки на балканскиот фолклор, факт е дека 
овој јунак не се вклопува во матрицата на т.н. фигури на меморијата (Црна 
Арапина, Марко Крале, Болен Дојчин), коишто според академик Ќулафкова, 
претставуваат споделено наследство на повеќе народи (Ќулавкова 2018: 
151–152). Марко Крале во науката се набљудува како параметар на 
ненадминат, споделен херој, (се среќава во фолклорот на скоро сите 
јужнословенски народи), тогаш за ликот на Турунџула Каравлашки сметаме 
дека е лик на автохтон епски јунак, познат само во една мала, изолирана 
средина. Потребата на народниот пејач да ја хиперболизира големината 
на јунакот за кој пее, го носи дотаму што го поставува и во надредена 
позиција во однос на најголемиот јунак над јунаците во јужнословенскиот 
епос, Марко Крале. Имено во песната „Крали Марко свадба правеˮ јунакот 
Турунџула, навреден бидејќи не бил поканет на свадбата на Марко, качен 
на коњ оди и ја грабнува невестата.

Епската песна претставува конструкција на усното пеење која се гради 
по однапред познати правила. Највоочливите елементи на епската песна се 
секако епските формули (почетни и завршни) коишто ја ставаат песната во 
своевиден оквир, односно ги поставуваат граничните линии.

 
Ипак, она јасно и  ефикасно одваја књижевни универзум од света стварности, 
дајући читаоцу у сваком поједином случају сигнал да - истина- само од 
њега зависи хоће ли у тај универзум ући, али да - ако то већ учини - за њега 
почиње да важи један друкчији хронотоп у којем се, за разлику од реалног, 
као доминантна категорија јавља време читања. To, наравно, не значи да 
границе књижевног текста не нoce и друге или друкчије информације од 
поменутих. Оне то свакако чине, али се, да би постале „речитеˮ, морају извући 
из свог конвенционалног оквира и посматрати у склопу књижевног дела као 
идејне а не физичке целине, којом приликом у први план ступа сам принцип 
организације језичке грађе у књижевни текст, односно сама његова структура. 
(Детелић 1992: 273)  

Композициската шема претставува шематизирана композиција 
(стереотипен почеток и крај) во која епскиот пејач користи готови епски 
формули за почеток, формула за развивање на епското дејство, формула за 
крај и сл. Германскиот славист Герхард Геземан, во текстот „Композициската 
шема и херојско-епската стилизацијаˮ објавен на германски јазик уште во 



488

1923 година го користи поимот „композициска схемаˮ кој е прифатен од 
низа истакнати фолклористи: М. Мурко, М. Бошковиќ-Стули, С. Матиќ, 
Н. Килибарда и други (Анастасова-Шкрињариќ 2007: 30).  Епските песни 
за Турунџула Каравлашки ја следат матрицата на јуначката епска песна, со 
мали исклучоци. Во основата на песната за овој јунак е мотивот „грабнување 
невестаˮ кој се среќава како оска на секоја од песните собрани во книгата 
на Иван Котев. Тематски, песните објавени во книгата можеме да ги 
поделиме во две групи: 1. Во првата група се песните со мотив „јуначка 
женидбаˮ . (Без исклучок, во сите песни од оваа група се пее за женидба 
на Турунџула со грабење на невеста) 2. Втората група ја сочинува само 
една песна во која се пее за борбата на Турунџула со Арап Али - бег. Меѓу 
најчестите почетни епски формули во песните за Турунџула Каравлашки се 
среќаваат: Се собрали, гиди, се набрали, / сè краљове, гиди, сè банове; / меѓу 
нихка ј млади Турунџула; Турунџула Каравлашки, / каравлашки, гиди леле, 
каракапетанцки; Сегде јоди, сегде шета, / сегде оди, гиди ле, Турунџула и 
сл. А како завршни епски формули се: Бегај, бегај којну, бегај да бегаме, 
/ што сакахме, којну, тава си земахме; Мене ме викат, дедо, Турунџула, 
/ Турунџула, гиди, Каравлашки, / Каравлашки, гиди, капетана! Турунџула 
дојде на дома му, / мајка му пусна да вика калитата,  / и да викна седим 
попа,  / го венчаха Турунџула (Котев 2018: 27–30). Епската песна за 
Турунџула Каравлашки ги следи карактеристиките на јуначкиот епос во 
однос на композициската шема, која подразбира стереотипен почеток и 
крај, формулност, епска нарација, повторувања, стилски изразни средства 
и друго. Меѓутоа, апстрахирајќи ги посочените карактеристики и оставајќи 
ги за некои следни истражувања, фокусот на нашиот труд го насочуваме  
кон мотивот „јунак грабнува невестаˮ. Развојот на овој мотив во песната 
оди паралелно со сижетот на јунаковиот коњ кој има чудесни својства: 
зборува, лета (прелетува планини и гори), совладува големи далечини. Во 
песните со овој јунак недостасува оружјето, бидејќи Турунџула ја грабнува 
невестата со итрина, расфрлајќи пари и жолтици наоколу. Покрај другите, 
сижетот на епската песна ги содржи следните задолжителни елементи:  
јунакот или неговата мајка наоѓа невеста  далеку / во далечна земја (во 
услови на егзогамни односи, тоа значи надвор од својот род); земањето 
невеста го оневозможуваат разни непријателски настроени сили; страната 
на младоженецот се подготвува за сватовскиот поход кој ги има сите 
одлики на воен поход;  на страната на младоженецот се јавува јунак кој е 
способен да им се спротивстави  на непријателските сили – тоа е деверот;  
двобојот меѓу јунакот и непријателските сили завршува со триумф на 
јунакот. Сижетот за јуначките свадби е пристутен во епските песни на сите 
јужнословенски народи. Според истражувачите, врвни светски фолклористи: 
Борис Путилов, Михаил Халански, Виктор Жирмунски, Јан Махал, Тома 
Маретиќ и други, овој архаичен сижет содржи експлицитни траги од 
некои изминати форми на општествено живеење: 1. директни реликти од 
авункулатот (сите јужнословенски народи низ етапите на своето социјално 
зреење го поминале овој период) и 2. сведоштва за родовските односи и 
егзогамијата (Анастасова-Шкрињариќ 2007: 81‒82).  Во епските песни со 
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овој сижет (вклучувајќи ги и песните за Турунџула Каравлашки) темата 
е земањето или грабежот на невеста и свадбениот поход кој подразбира 
совладување препреки, борба со реални или надреални противници, со 
цел стекнување социјална придобивка – жена која треба да го продолжи 
родот. Во песните за Турунџула се изоставени елементите кои асоцираат 
на авункулатот (присуството на вујкото и деверот) и затоа сметаме дека 
сижетот грабнување невеста или раптус овде е остаток кој сугерира на 
егзогамните односи, што пак говори за неговата архаичност. Епската песна 
во својот развоен пат низ времето инкорпорирала во себе слоеви митолошки 
слики, сижеа, епски формули кои едноставно биле подлога или матрица 
за пресоздавање и разгранување на дадениот мотив. Епските песни со 
митовот јуначка женидба се сместуваат во моделот на песни во коишто се 
чуваат рудименти од обредните свадбени форми. Свадбата е пред сѐ ритуал 
на иницијацијата, обред на премин со основна цел, созревање на јунакот 
и негова подготовка за реалниот живот. Мирјана Детелиќ го посочува 
ставот на Радост Иванова дека, во егзогамните заедници, каква што е и 
патријархалната заедница, свадбата е истовремено и религиозен и митски 
културен феномен чија цел е преку младите да спои два туѓи рода и со тоа 
да се оствари обострана среќа и корист (1999: 224).

И кад је схватимо као ритуал прелаза, свадба опет има динамику и главне 
одлике драмског сукоба, пре свега због асиметрије у односима између 
младенаца. Док невеста пролази регуларно кроз све фазе обреда: оставља 
свој род и, после путовања и испита њене спремности да преузме нову улогу, 
прихвата и бива прихваћена у туђ род као у свој, младожења у туђем роду не 
остаје, нити га прихвата нити је у њему прихваћен, већ се заједно са невестом 
враћа у свој. Како видимо, доминантно место у овом виду свадбеног обреда 
заузима опозиција своје-туђе, из које се, даљим усложњавањем односа међу 
младенцима, развијају и посебне функције других, изведених опозитних 
парова, као што су мушко-женско, високо-ниско, и тако даље. (Детелић 1992: 
224)

Турунџула Каравлашки како епски јунак стои на границата помеѓу 
хероите од боженско или обредно потекло и личности кои навистина 
живееле. Л. Р. Фернел во 1921 година предлага една компромисна теорија 
која сѐ уште ужива одреден углед, според која сите херои немаат исто 
потекло, а тој разликува седум категории (Стојановиќ-Лафазановска 
2001: 308).  Очигледно станува збор за јунак-напаѓач кој, или оди да си 
ја земе невестата, која била негова прва љубов (некаде се спомнува како 
Ангелина, руса Ангелина или како Будимско девојче) или пак, без посебна 
причина упаѓа на свадбата на девојката која посакува да ја грабне, само 
заради тоа што била убава или пак припаѓала на друг. Просторот на кој 
се одвива грабнувањето е далечна земја Каравлашка или Будима града, на 
будимските нови чешми, од дворот или куќата во која се случува свадбата. 
Во недостаток на историски прототекст за ликот на Турунџула Каравлашки 
или каков било запис поврзан со неговото име, во науката се отвора простор 
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за негова споредба со епските јунаци од типот Марко Крале. Корените 
за формирањето на Марко Крале како „месијаˮ  (спасител, избавувач) на 
народите, кои имале потреба од спасител во времињата на немоќ, може 
да се поврзе со сознанието (митот) за „херојот на коњˮ; во миграцискиот 
процес на Словените кон Балканот; неодминливите влијанија, врски и 
комуникација меѓу доселениците и автохтоните жители резултирале со 
тоа да се негува и да се усвои „легендата за херојот на коњ која потекнува 
од трачкиот и илирскиот пантеонˮ (Стојановиќ-Лафазановска 2008: 197; 
2011: 198). Како еден од основните архетипови на човештвото скоро во 
сите цивилизации коњот ја симболизира силата и брзината. Од аспект на 
митолошките сфаќања коњот е соларен симбол кој е претставен како момче 
кое јава коњ и со својата зооморфна претстава заедно со орелот, петелот, 
лавот и лебедот се јавуваат како доминантни симболи на соларниот аспект. 
Во доменот на соларната симболика ликот на митскиот јунак како соларно 
божество има моќ да господари над човековата судбина и даватели на 
плодност кај жените и други благодати. Сликата за митскиот јунак се 
поистоветува со сликата на божество во облик на коњаник кој јава на 
коњ или птица. Соларната симболика се надополнува и со потенцирањето 
на жолтите пари и златниците, сè ж’лти ж’лтици,  коишто се еден вид 
стапица во која ќе се фатат сватовите, за да може јунакот, без отпор да 
ја грабне невестата. Турунџула можеме да го дефинираме и како лик на 
демонски пресретнувач и грабнувач на невеста. Елементите коишто одат во 
прилог на неговата припадност кон другиот, оностраниот свет се: ликовите 
помошници коишто се персонифицирани: сонцето и коњот, златната боја 
како боја на оностраниот свет, лиминалниот простор (коњот прескокнува 
порта, сарај, авлија и сл.), ликот на мајката којашто зборува со Сонцето 
(асоцира на волшебното потекло на јунакот). Сонцето како симбол на 
таткото го симболизира машкиот принцип кој дава живот. Сонцето го 
претставува битието и во неговите реализирачки функции на татко и сопруг; 
во успехот кој се доживува како зголемување на сопствената вредност; го 
претставува врвот на човековиот успех; отелотворувањето на авторитетот 
или моќта кои го прават сличен на врховната соларизација на предводник, 
поглавар, јунак, владетел (Шевалие и Гербран 2005: 953). Чудото како дел 
од епската песна всушност го открива слојот на влијанието на силите на 
натприродното, божественото и она над кое човекот нема моќ, она што е 
надвор од неговиот домен на дејствување: Чудо стана, Сл’нце да продума; 
Чудо стана, којнче да продума. Всушност, преку формулата „чудо станаˮ  
епската песна добива признак на волшебно, фантастично, надреално, нешто 
што треба да ја доизгради сликата за јунакот Турунџула. Во варијантата 
запишана од Стефан Верковиќ коњот му дава совет на јунакот со тоа што се 
потенцира неговата младешка сила „да разбуди младо си срце” и неговата 
чудесна моќ „да скокне дур на небетоˮ: Вјахни си ти, Турунџула, на коња, / 
удри чаркалии махмузи на коња, / и он да разбуди младо си срце / и да скокне 
дур на небето, / да ти занесе дур дома на мајка ти. Во овие песни коњот не 
е животно, туку член на јуначкото семејство (Котев 2002: 180).
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Отворањето на портите во светот на натприродното, значи потреба да се 
дивинизира ликот на епскиот јунак, да се обоготвори, да се доближи до ликот 
на божественото. Тоа би значело дека епскиот јунак, креиран од свеста на 
обичниот човек, стои на границата меѓу световите, меѓу земниот и небесниот. 
Потребата, епскиот јунак да се доближи до светот на натприродното, 
произлегува од насушната желба, заштитникот или закрилникот на заедницата 
да се издигне над ефемерното и земното. (Витанова-Рингачева 2018: 12–13)

Во согласност со основните конвенции на епскиот жанр, како и во 
согласност со општите ставови на патријархалната заедница, во центарот 
на вниманието се наоѓа епскиот јунак, па сосема е природно да се очекува 
дека изборот на настаните поврзани со фолклорната свадба ќе бидат 
насочени кон машкиот потомок и неговата иницијација. Класичниот 
образец на јуначка женидба со препреки, со текот на времето го генерира 
сижетот „удар на јунакот врз сватовитеˮ . Во прилог на мотивот „јунак 
грабнува невестаˮ  оди и заклучокот дека грабнатата девојка се мажи за 
храбриот и одлучен јунак и веселбата и свадбата се колективен настан 
со кој всушност симболично се завршува започнатата иницијација. 
Служејќи се со универзалниот јазик на бинарната опозиција свое-туѓо, 
како еквивалент на ритуализираниот свадбен конфликт, Детелиќ потенцира 
дека епиката го истакнува вистинското непријателство на двете страни 
спротивставени национално, конфесионално и војнички (Детелић 1996: 
59). По завршувањето на конфликтот (грабнувањето на невестата) јунакот 
се враќа на својата територија, односно, во својот дом, со што се враќа и 
претходно нарушената рамнотежа на односот свое-туѓо. Влегувајќи во 
процесот на моделирање, епиката како граѓа не зема реални настани или 
која било конкретна фолклорна свадба, туку нејзината обичајно-обредна 
слика, односно нејзината стабилна и исклучително архаична схематска 
претстава која и смата претставува модел на одреден вид однесување.

Сижејниот образец „удар на јунакот врз сватовитеˮ е познат во епската 
поезија и всушност претставува трансформирана форма на архаичниот 
модел „пресретнување на сватовите во гората”.. Според Лидија Делиќ, 
архаичниот модел на јуначка женидба подразбира средба на сватовите со 
натприродни суштества – змејовитиот јунак / (троглаво) чудовиште – којшто 
ја пречекува поворката од сватови на патот од невестинската до куќата на 
младоженецот и се обидува да ја осуети женидбата (Делић 2005: 126). Во 
песните за Турунџула Каравлашки, јунакот оди во другиот род за да ја грабне 
невестата на самата нејзина свадба и ја носи дома со завршната формула: 
Бегај, бегај којну, бегај да бегаме,  / што сакахме, којну, тава си земахме. 
Во овие песни обичајно-обредниот комплекс на фолклорната свадба не 
е развиен во целост, односно ги опфаќа елементите на: барање невеста, 
одлука за грабнување и подготовка, чин на грабнување и враќање во родот. 
Самиот „походˮ на јунакот подразбира движење, односно освојување туѓ 
простор и повторно враќање во својот: подготовка, тргнување, патување, 
грабнување, враќање, пречек. Апликативно, композицијата ги следи 
следниве одредници:
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1. Турунџула Каравлашки припаѓа на редот значајни личности:
Се собрали, гиди, се набрле
  сè краљове, гиди, сè банове; 
  меѓу нихка ј млади Турунџула,

2. Јунакот зборува со Сонцето 
Чудо стана, Сл’нце да продума: 
– Турунџула, гиди, Каравлашки, 
твојто либе, гиди, ного на далеко, 
дури Влашко, гиди, Каравлашко, 
Каравлашко, гиди, ва Будима града 

2.1. Јунакот зборува со мајката
Ај, послушај си, Турунџула, 
послушај си, гиди море, старата ти мајка, 
што ќе каже, сине море, она на тебека! 
Ај, та си земај, Турунџула, 
та си земај, гиди море, враната ти којна, 
та мо тури, гиди море, седлото зелено! 

3. Јунакот и коњот, неговиот помошник
Еј ти којнче, гиди, мој другарју, 
дали мож’ме нија да одиме
за три дена, гиди, дури Влашко, 
дури Влашко, гиди, Каравлашко, 
Каравлашко, гиди, в Будима града?

4. Крилатиот коњ го пренесува јунакот на туѓ простор (прескокнување 
порта/капија/авлија)

Рипај, којно, рипај да рипаме! 
Што са за нас, гиди ле, Димовите порти!? 
Прерипна се, гиди ле, Турунџула.

5. Невестата се грабнува со измама
Ај, тугај си Турунџула, 
и, тугај си фрли бели миџидији, 
бели миџидији и ж’лти лири. 
Ај, сите збират, и младото момче, 
сите збират, гиди море, и младото момче!

6. Напуштање на туѓиот простор
Бегај, којнче, џанам, бегај да бегаме, 
шо сакахме, којнче ле, това си најдохме!
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7. Враќање во домот
Ја излези мајко, излези да видеш, 
јас си носам, мајко, руса Ангелина, 
руса Ангелина, младата невеста!

Јунакот Турунџула Каравлашки се прилонува кон шемата на епски 
јунаци кои припаѓаат на високите општествени слоеви (Турунџула седи 
со кралеви и банови, го нарекуваат Турунџула Каравлашки капетан или 
Каракапетан), поседува карактеристики на јунак со змејовити особини 
(разговара со Сонцето, коњот е крилат, тој е  негов помошник и прв 
пријател, заедно со него го изведуваат чинот на грабнување). Јунаштвото 
на големите јунаци во архаичните епови во голема мера се манифестира 
преку културните дејства и е овенчано со слава на волшепство, така што 
јунакот подеднакво се служи со магија и со итрина како и со физичка сила 
и со храброст (Мелетински 2002: 331).  Имајќи го предвид ваквиот митски 
праобразец, можеме да подвлечеме дека Турунџула Каравлашки како епски 
јунак се приклонува кон истиот образец, со тоа што кај него доминантна 
особина е итрината со која успева да ја грабне девојката.

Гледано од перспектива на јунакот, се разликуваат флуидни и 
кристализирани јунаци. Првите се прилагодливи на бројните сижејни 
модели, додека пак другите влегуваат во многу мал број модели, било 
поради неразвиените епски биографии, било поради доминантните типски 
црти коишто им го ограничуваат движењето низ сижејата. Најмногу 
модели и јунаци се наоѓаат на средината помеѓу потполната кристализација 
и големата флуидност – делумно флуидни (или делумно кристализирани) 
сижеа , односно јунаци (Петковић 2014: 404).  Несомнено, култот на јунакот 
како еден од древните култови, најцврсто се градел низ епската песна и во 
неа опстанал до денес. Епската народна поезија е единствениот документ 
кој сведочи за Турунџула Каравлашки, автохтон епски јунак, за кој се пее 
во Струмица и околината. Постоењето на овој епски јунак се наоѓа некаде 
меѓу историјата и фикцијата, за што говори и неговото име кое има своја 
семантичка вредност во однос на неговото можно потекло и локализација. 
Ликот на епскиот јунак Турунџула Каравлашки очигледно нема да доживее 
свое целосно профилирање од митолошки кон историски лик, од проста 
причина што науката не располага со прецизни информации дека тој има 
свој историски прототип.
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Aна Ж. Витанова-Рингачева

АРХИМОТИВ „ОТИМАЊЕ НЕВЕСТЕˮ 
У ЕПСКОЈ ПЕСМИ О ТУРУНЏУЛИ КАРАВЛАШКОМ 

– СAВРЕМЕНА ФОЛКЛОРИСТИЧКА ТУМАЧЕЊА

Резиме

На свом путу историзације, мотив Турунџуле Каравлашког у епској песми о њему 
сачувао је митолошке и архаичне црте. Епска песма је на свом развојном путу 
кроз време уградила слојеве митолошких слика, сижеа, епских формула које су 
једноставно биле основа или матрица за разгранавање датог мотива. Епске песме са 
митом о јуначком браку смештене су у модел песама у којима се чувају рудименти 
обредних свадбених форми. Из корпуса македонских епских народних песама, 
песме са овим мотивом чувају елементе античког ритуала у чијој је суштини 
иницијацијски модел.

Кључне речи: епска песма, епски јунак, Турунџула Каравлашки, архимотив.
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