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EURASIAN CULTURAL CONTEXTS OF SLOVAK FOLK MAGIC TALE

ABSTRACT 'The study contains an analysis and interpretation of Slovak folk magic tale material in a cultural-anthropological context (with
emphasis on the Anthropology of Art, Anthropology of Religion and Symbolic Anthropology). The material includes the most important
collections with a predominance of magical tales from representative collections of the 19th century in Slovakia (pre-romantic, romantic and
post-romantic school). We draw attention to the worldview and value antagonism of two cultural complexes (Agrarian and Nomadic) in the
Eurasian region and their transformation into a story conflict of the respective symbolic forms in the observed magic tales and their type vari-
ants. The core of the story activity is the initiation of a wizard / shaman, which in its described form can be deduced from the prevalence of
spiritual ideas of the nomadic cultural complex with an affinity for the symbols of the uranus circle. We consider Central Asia to be the most
probable center of the dominant ideological forms of the observed magic tales.
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ABSTRAKT Studia obsahuje analyzu a interpretaciu slovenského rozpravkového materidlu v kultirno-antropologickom kontexte (s déra-
zom na antropoldgiu umenia, antropoldgiu nabozenstva a symbolicku antropolégiu). Material zahfna najdolezitejsie zbierky s prevahou ¢aro-
dejnych rozpravok z reprezentativnych zberov 19. storocia na Slovensku (preromanticka, romanticka a postromanticka skola). Upozoriiujeme
na svetondzorovy a hodnotovy antagonizmus dvoch kultirnych komplexov (agrarneho a nomadskeho) v eurazijskom regione a ich pretavenia
do pribehového konfliktu prislichajicich symbolickych foriem v sledovanych rozpravkach a ich typovych variantoch. Jadrom pribehovej ak-
tivity je inicidcia ¢arodejnika/$amana, ktora je v opisovanej podobe odvoditelna z prevalencie duchovnych predstdav nomadskeho kultirneho
komplexu s afinitou na symboly uranovského okruhu. Za najpravdepodobnejsie centrum dominantnych ideovych foriem sledovanych rozprav-
kovych pribehov povazujeme Strednti Aziu.

KLUCOVE SLOVA ¢arodejna rozpravka; antropolégia umenia; antropolégia nabozenstva; $amanizmus

Ked sme v minulom prispevku (2018) predstavili $irokd an-
tropologicku perspektivu vyskumu Tudovych carodejnych
rozpravok, museli sme pristipit na pluralitny obraz tohto fe-
noménu, ktory zavisel nielen od pestrého empirického mate-
ridlu, ale najmi od jeho vyhodnotenia jednotlivymi Skolami
a badatelmi. Antropologicky pohlad na tato problematiku
ma vSak nespornu vyhodu, pontka totiz subor invariantnych
znakov globdlneho Zdnru carodejnej rozpravky, ktory tvori
dolezita zédkladnu pri vyhodnocovani lokalnych kultirnych
osobitosti.
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Pri aktudlnej analyze a interpretacii vychddzame najma z fak-
tu, ze sledované typy pribehov vznikali v konkrétnych kul-
tarnych kontextoch a Ze boli v tychto systémoch napojené
na Specifické ideové $truktury. Vyber slovenského materid-
lu' ma dva hlavné dévody. Po prvé si analyzovany material
zachovava archaické ¢rty a po druhé je to material, ktory

1 Zbierky s prevahou Iudovych ¢arodejnych rozpravok, s ktorym
sme pracovali, uvadzame v pramenoch. Sthrne predstavuji material
najreprezentativnejsich zberov 19. storocia z Gizemia Slovenska.
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pars pro toto zastupuje vychodné a zapadné folklorne latky
pritomné v celej Eurazii, ktorej kultarny kontext pri vysku-
me musime brat do uvahy. Za mnohé priklady, uvadzané
v §tadii, by sme mohli dosadit aj ¢esky rozpravkovy material.
V slovenskych ¢arodejnych rozpravkach st vyrazne pritom-
né ideové Struktury dvoch pribehovo konkurenénych kul-
turnych komplexov.?

1. Vzhladom na socidlno-kultirny kontext, v ktorom boli
slovenské rozpravky zapisané ako zivé pribehy (najmi 19.
storocie), je mozno prekvapujuce konstatovanie, ze obsa-
huju malé mnozstvo agrarnych prvkov. Toto tvrdenie sa
budeme snazit dokazat na viacerych trovniach pribehov.
V tematickej Struktire nachadzame len mélo motivov, kto-
ré patria do okruhu polnohospodérskeho Zivota: obrabanie
pody, hospodarske zvierata, ¢innosti vztahujuce sa na spra-
covanie obilia a Zivo¢i$nych produktov, priestorova $truk-
taru agrarnej komunity a s tym savisiacu spolo¢ensku or-
ganizdciu. Tematicky mimetizmus kulttrnych realif je sice
zaujimavy a rychlo pristupny, sam o sebe vSak v argumen-
tacii nestaci. Motivy, ktoré sme identifikovali ako agrarne,
musime dalej analyzovat pozi¢ne v celom pribehu. Z tejto
hlbsej perspektivy sa ukazuje, Ze agrarne motivy s pri-
tomné najmé v mladsich pribehovych variantoch, a to ako
neskorsie segmenty, a patria medzi najcastejsie substitu¢né
zlozky motivického planu.* Z kompozi¢ného hladiska sa
agrarne redlie najviac koncentrované v ramcovych castiach,
teda mimo pribehového jadra, ktoré je stabilnejsie. Konkrét-
ny pribeh sa ¢asto skladd z viacerych - tradiciou od seba
dobre rozoznatelnych - sujetov®. Pri pohlade na cely pribeh
maju sujety s vyraznym agrarnym kultirnym profilom rov-
nako okrajovu a substitu¢nd poziciu ako sme konstatovali
pri agrarnych motivoch.

Pri dalSom uvazovani o agrdrnom kultirnom komplexe
pritomnom v ludovych ¢arodejnych rozpravkach musime
opustit mimetické a tvarové hladiska a vstupit do sféry vy-
znamov estetickych znakov. To, ¢o nam dovoluje uvazovat
o kulturnych komplexoch ako o metaempirickych konstruk-
toch, su prave znakové systémy, spolo¢né pre podobné typy
konkrétnych kultdr. Pre nase potreby ich moézeme zuzit
na duchovné systémy reprezentované sietou dialekticky pre-

2 Termin kulturny komplex je teoreticky konstrukt zahfnajici ty-
povo pribuzné kulttry, ktoré maji podobné  stratégie naplnania zd-
kladnych potrieb (symptomaticky najmé spdsob obzivy), pribuznu
socidlnu $trukturu a porovnatelné ideové a hodnotové systémy, ako
su svetondzorové a duchovné predstavy.

3  Znakom neskorsich (mladsich) motivov ¢i celych sujetov je
okrem iného ubuddanie ¢arodejnosti (zazra¢nosti) v prospech redl-
nych situdcii, ¢asto aj s humoristickou dikciou.

4  Zo sujetu ako taxonomického kritéria vychadza vicsina zostavo-
vatelov rozpravkovych supisov. Sujet v kontexte ludovych rozpravok
predstavuje samostatnu pribehovt jednotku s vyraznymi motivicky-
mi dominantami. Pocas vyvoja Iudovej rozpravky sa sujety ustalili
natolko, Zze nadobudli invariantna vnutornu Struktiru s moznostou
vonkajskovych varidcii. Sujet v tomto zmysle mozZe stat samostatne
alebo sa mdze kombinovat s ostatnymi sujetmi v zloZitejsich pribe-
hovych celkoch.
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pojenych archetypalnych znakov; takéto Struktiry nazyva-
me v cassirerovskom duchu symbolickymi formami.
Agrarny kulturny komplex je vo svojom spiritudlnom zaklade
zalozeny na Zenskom duchovnom principe. Matku zem, velka
zivitelku rolnikov, povazujeme za jeho najvyraznejsi symbol.
Jej rozpravkovou personifikdciou je striga, baba, jezibaba,
bosorka, ako aj ich neskorsie realistickejsie modifikacie. Tato
¢arodejna postava v sebe nesie symboliku zenskych predkov
(spojent s polnymi, hospodarskymi a domacimi magickymi
ukonmi), je prepojena s vegetacnou sférou, cyklickostou, plo-
divostou a prejavuje sa ambivalentnou prirodnou kratofaniou.
V najcistej$ej podobe je v rozpravke spojend so zemou a pod-
zemim, ma silu oZivovat a je vladkynou smrti. V rozpravke
Vintalko ¢itame opis strigy, matky krala celého sveta: ,Tak
ten md jednu mater, td kazdo poludnie pride sem, jednu gam-
bu zapne do zeme a druhii do neba a ja jej toto stddo musim
do st hnat.“ (Dobsinsky 1958a, 232). Tato agrarna bohyna
zivota a smrti md syna — draka (hada). Zatial ¢o bohyna pred-
stavuje zakladnu abstraktnu silu v duchovnom svete, drak je
vonkajskovou manifestaciou tejto sily, ktora ma k dispozicii
matériu celého sveta, jeho monstrudzne telo je metaforou
substancie kozmu. V statickom péle jeho jestvovania je pre-
pojeny s podzemim, vodstvom a obnovou Zivota, v dynamic-
kej podobe predstavuje destruktivne, nesputané sily prirody.
V agrarnych duchovnych predstavach sidli v zahrobi, ¢asto je
aj jeho zvrchovanym panom. Ako taky strazi najvac¢si chtonic-
ky poklad: tajomstvo ve¢ného, obnovujticeho sa zivota. S dra-
kom sa spaja eSte jedna relevantna paralela s ritudlmi a mytmi
jednoduchych pestovatelov - obetovanie panny komunitou.
Rozpravkovy sujet princeznd obetovand drakovi... je natolko
rozdireny, ze mu Jifi Polivka venoval samostatny zberatelsky
okruh (1923, 161-262), pravda, s dodatkom v nazve ... a ne-
zndmy osloboditel, ten je uz vSak zaodeny do symbolickych
foriem nomddskeho kultiirneho komplexu.

2. Diachronickd analyza nomadskeho kultirneho komplexu
ma oproti agrarnym kultiram velkd nevyhodu, nezanechava
totiZz po sebe vyrazni materidlnu stopu. Z archeologického
hladiska by sa mohlo zdat, Ze nomadske kultiry nezohrali
dolezita ulohu pri utvarani duchovného dedi¢stva ludstva,
pravda je vSak opacna. Ich duchovna kulttra je v $pecifickej
pozicii, jej efemérnost sposobuje fakt, ze je prevazne sloves-
nd, vo svojej najvlastnej$ej podobe oralna. Ako takd ma vy-
razny abstraktno-symbolicky charakter, a to aj mimo svojho
slovesného rozmeru. Mobilny spdsob Zivota nomadov nedo-
voloval rozvinutie materidlnej kulttry, jej esteticky potenci-
al sa preto dominantne kreoval v pribehovom a piesiovom
umeni. V$eobecne mozno konstatovat, Ze nomadske kultary
maju tendenciu k zakonzervovaniu kultirneho modus viven-
di, ¢o vidno najmai v porovnani s agrarnymi kultirami, ktoré
podliehaju rychlejsej kultirnej zmene. Sila duchovného étosu
nomaddskych kultdr sa objavila v§ade tam, kde sa konfronto-
vali s agrarnou kulttrou. Prikladov takychto stretov v Eurazii
je viacero, nie si vSak neobmedzené, preto nam davaji in-
diciu, kde hladat sujetové jadra sledovanych rozpravkovych
pribehov. Uvedme len niektoré priklady z odlisnych etnickych
okruhov, ktoré pripadaji do uvahy:
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Koncom druhého tisicrocia p. n. 1. vstapili do sveta rajskych
zdhrad Mezopotamie kocovni Hebreji, pastieri oviec a koz.
Usadili sa, osvojili si znalost (alfabetického) pisma a zanechali
po sebe jednu z najvplyvnejsich pisomnych pamiatok sveta.
To, ¢o ¢itame v Genezis, nepochybne obsahuje mytologicka
latku domacej kanaanskej agrarnej kultary. V ¢om vsak vidi-
me podstatny rozdiel, je hodnotové prispdsobenie vlastnému
vnimaniu sveta, ktoré je v. mnohom opac¢né. To, o na seba
v mezopotamskom myte viazalo najvys$ie hodnoty — had
a bohyna, a to, ¢o bolo v ramci jemnej Zenskej komplementar-
nosti len doplinované muzskym principom, osnované okolo
mystéria stromu zivota (a poznania), je tu obratené. Patriar-
chélna kultira nomadov vniesla do symbolickych foriem raj-
skych zahrad novy poriadok.

Podobnu zrazku vidime pri vpade drijskych kmenov do Indie.
Kultarny vplyv bojovnych pastierov dobytka bol este inten-
zivnejsi. Podobne ako inde, kde doslo k obdobnym stretom,
je v mytologickej latke postinduského obdobia zachyteny
konflikt dvoch svetondzorov. V najstarsej pisomnej pamiatke
védskej Indie - Rigvédach - ¢itame o Indrovi a jeho strete
s Vritrom, prvotnym hadom a vladcom podzemia, ktory sp-
utava vody. Jeho matka Danu, v primarnom vyzname vnima-
n4 ako bozska matka, je spdjana s vodami padajicimi na zem
a nasledne s riekami. Obaja st potom stotoznovani s kravou
a telatom, ktoré velky pastier Indra zabija (Hymnus XXXIIL
Indra).

Aj ked nomadsky spdsob zivota Praindoeurdpanov s typic-
kou atmosférickou teogéniou a mytolégiou plnou stibojov
s drakmi a démonickymi Zenskymi bytostami vyzera pri iden-
tifikacii povodu sledovaného pribehovo-kultirneho konfliktu
nadejne, rad faktov sved¢i skor proti. V rozpravkach nena-
chadzame trojfunkéna $truktiru indoeurdpskej ideoldgie
(Dumézil, 1997), podobne sa nevyskytuje ani naznak po kulte
boha blesku a hromu, ako ho sledujeme vo vsetkych zazna-
menanych indoeurépskych narodnych mytolégiach. Posled-
nou vyhradou je pomerne casta pritomnost hrdiniek v roz-
pravkach, ¢o nezodpoveda klasickym predstavam o muzskej
vodcovskej funkcii (svetskej a duchovnej) v indoeurdpskej
spolocenskej hierarchii.

V predpokladanom obdobi formovania sa symbolickych
foriem rozpravok vsak ndjdeme aj iny mohutny kultdrny
pohyb. V stepnej oblasti Strednej Azie existoval (a stéle
rozptylene existuje) zvéz altajskych narodov, ktoré okrem
jazykovej pribuznosti spajal aj nomadsko-pastiersky sposob
zivota. Z predpokladaného spolo¢ného tizemia medzi Uralom
a Altajom sa postupne rozsirili do celej azijskej stepi a sever-
ne od Ciny na celé vychodné tizemie terajsicho Ruska az
po pobrezia Severného Iadového oceanu. Nomadsky spo-
sob Zzivota tychto etnik sa staro¢ia nemenil a ich plna sila
sa v dejinach Eurazie vo velkych regionalnych kontaktoch
prejavila niekolkokrat.> VSeobecne mozno konstatovat, ze

5  Eurazia prezila najva¢$i nomadsky pohyb v 13. storo¢i n. 1,
ked Mongoli vytvorili ohromné impérium siahajtice od Japonského
mora po vychodné hranice Nemecka a na severovychodnej osi za-
beralo tizemie od Severného ladového oceanu az po Perzsky zéliv.
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uralskoaltajska kultirna oblast si spomedzi nomadskych
kultar zachovala najéistejsiu podobu nebeskej afinity, okrem
iného vyznacujicu sa aj nezliZenim nebeského sakralneho
priestoru na prejav boha bleskov a burky a tiez udrziavanim
odstupu od stvoreného sveta — od sveta [udi. Uranovské boz-
stva tychto etnik si zachovavaji zvrchovani moc nad svetom
a vSeveducnost; sidlia v najvy$$om nebi, kde na vrchole po-
svitnej hory alebo v zlatom Ziariacom palaci pod Polarkou
stoji zlaty tron. Najvyssi boh ma v pévodnych predstavach
mnozstvo deti a blizkych oddanych sluzobnikov, ktori oby-
vaju niz$ie nebeské sféry. S tymito bytostami sa stretava $a-
man pri svojom extatickom vystupe do neba. Aj uralskoaltaj-
ska kultdrna oblast asimilovala do svojho narativu duchovné
predstavy podrobenych agrarnych kulttr, a to vSade tam, kde
posobila trvalo. Zaznam tejto konfronta¢ne ladenej duchov-
nej akulturacie pravdepodobne ¢itame v niektorych typoch
eurazijskej fudovej rozpravky prichadzajicej k nam zo Stred-
nej Azie.

Nebeskd sféra ma v sledovanych rozpravkovych pribehoch
pozitivhu hodnotu. Personifikované slnko, mesiac, vietor
a hviezdy (vecernica a zornicka) a od nich odvadzané javy
a bytosti sa tesia v pribehoch najvyssej autorite. Hrdina a hr-
dinka si k nim idd po radu a po pomoc. Kardindlnym ura-
novskym symbolom je slnko. V ceste za poznanim sa na tretej
- hodnotovo najvyssej — gradacnej pozicii objavuju vedla seba
najcastejsie slnko a vietor. So slnkom, mesiacom a vetrom sa
hrdina neméze zhovarat ako rovny s rovnym; ako sprostred-
kovatel sluzi ich matka, menej ¢asto didtanciu naznacuje vel-
ka vzdialenost medzi rozpravajicimi, kratky moment stret-
nutia alebo ind forma nedostupnosti. Vietor ma prepojenie
na dal$ie atmosférické javy, na skleny vrch (zamok) a krala
havranov. V jednej z variacii pribehu Ludojedi je ,,stary“ zob-
razeny ako Vietor, ktory chodi susit $aty na skleneny zamok
(Dobsinsky 1958a, 239). Skleny vrch sam predstavuje vzdus-
ny (atmosféricky) priestor, je priehladny, neda sa nan vystapit
a na jeho vrchole su citrény, zlata krajina alebo ina metafora
slnka. Slnko ako bytost nikdy nevystupuje v pozicii nepriatela
hrdinu. To isté plati pre mesiac a hviezdy. Solarny princip ma
svoj vlastny okruh symbolov. Zo zvierat je so slnkom najviac
spajany ko7, je hlavanym nadprirodzenym spojencom hrdinu.
Podla Vladimira J. Proppa je kon (tatosik) univerzalnym po-
mocnikom, ktory nema v rozpravke konkurenta (1999, 72).
Bohato zastipenym typom pribehu v slovenskych rozprav-
kach je sujet s ukradnutym slncovym konom.

Vsetky sledované ¢arodejné rozpravky si vo svojom zaklade
zachovavaju antagonizmus medzi uranovskymi a telurickymi
symbolickymi formami. Tie st viditelné najma v pribehovych
konfliktoch. Pre agrarne symbolické formy je vymedzena sfé-
ra negativnych hodndt, naopak, nomadskym symbolickym
formdm je ponechany pozitivnhy rozmer. Nie je nahoda, Ze
v dramatickom jadre pribehu si najskodlivejsimi postava-
mi zenské nadprirodzené bytosti. Ich $kodcovska funkcia je
nadradena aj takej rozpravkovej postave, akou je drak. Ak sa
v jednom pribehu objavi jezibaba (baba, striga) aj drak (had),
drak je jej vo véetkom podriadeny, najc¢astejsie je to vyjadrené
pribuzenskou hierarchiou. Pomenovanie jezibaba, podobne

39



EURAZIJSKE KULTURNE KONTEXTY SLOVENSKE] LUDOVEJ CARODEJNE] ROZPRAVKY

ako ruské babajaga, znamend matku hadov. Aj ked je to prave
hrdina/hrdinka, ktori st nositelmi najvyssich hodnét a sto-
ja proti démonickym bytostiam, nemdzeme ich ontologicky
priradit pod uranovsko-solarne sféry, ako to urobili badatelia
mytologickej skoly, ale musime ich povazovat predovsetkym
za Tudi.

3. Reprezentanti duchovna v nomadskych kultarnych kom-
plexoch st vyvoleni jedinci, majici preukazatelné magické
nadanie. Ich spiritualita ma charakter riadenej individualnej
skasenosti. Tento duchovny systém v pévodnych nomadskych
kultarach zodpoveda samanizmu. VSeobecne ho mdzeme po-
vazovat za celosvetovo rozsireny religiézno-kultarny fenomén
zaloZeny na extatickom stave duchovne nadaného jedinca, kto-
ry sa exteriorizuje ,vystipenim na nebesia alebo zostipenim
do podsvetia“ (Eliade 1972, 499). Pre nas je dolezity pohlad
na eurazijsky $amanizmus: Saman je v fiom ,,osoba muzského
a zenského pohlavia, ktord je schopna na zéklade vycviku ¢i
duchovného nadania pdsobit ako prostrednik medzi ¢lenmi
spoloc¢enskej skupiny a nadprirodzenymi silami (...). Tranz je
predzvestou prichodu straznych duchov. (...) Vzlety $amano-
vej duse mozu obsahovat vyhladévanie stratenych dusi, prenos
duse zomrelého do rise mftvych a vyzvednu vypravu do miest
v tomto alebo druhom svete alebo navstevu vysoko postave-
nych nadprirodzenych bytosti, ktoré maju moc nad osudom
a blahobytom Iudi.“ (Hultkrantz 1993, 6).

V stlade s magickym svetondzorom sa ¢arodejné rozprav-
ky vymedzuju ako zanre prave magickostou. Zazra¢nost je
v nich spojend s vierou v existenciu kauzalnosti medzi javmi
na zaklade ich vonkajskovej podobnosti a dotyku. Oba tieto
magické principy, ktoré pomenoval uz Frazer (1994, 18-46),
sledujeme v celej semiotickej $truktdre rozpravok. Markant-
nym prikladom principu podobnosti je premena predmetov
na prirodné javy: ,Bol by ich istotne skoro dolapil, ale Suhaj za-
hodil hreben a povedal: ,Hora, hora, urob sa mi takd, ako tento
hreben!” I hned bolo tak. Pred nim peknd zelend litka a za nim
hora hustd ako hreben.“ (Dobsinsky 1958a, 167). Princip doty-
ku je najcastej$ie stvarneny v synekdochickej podobe: ,,,Pris-
nilo sa mi, Ze by to dobre bolo vediet, ako by mna ddky clovek,
ak by sa predsa sem dostal, odtialto odviest mohol, ¢o by si mu
ty neublizil? ,Hm!* povedd drak, ,to ti vediet daromnd, lebo to
sa tak priam nestane. Ten ¢lovek by musel akii takii mdrnu vec
zo mfia mat a tento moj zamok tamto tym priitom tri razy Sib-
nut, aby sa jeho brany zavreli.“ (Dobsinsky 1958a, 95).
Skutoénym predobrazom hrdinu v rozpravkach je teda
Carodejnik ¢i Saman. Absolvované suboje, prestate skusky by
hrdina nezvladol bez magického pdsobenia. Savislost s hr-
dinom ako ¢arodejnikom si v§imol aj literarny vedec Viliam
Marcok: ,,Preto ak existoval nejaky prototyp pribehov caro-
dejnych rozpravok, muselo nim byt konanie ¢arodejnika“
(1978, 108). Podobny postreh vyslovil aj V. J. Propp: ,,Keby
sme zhromazdili rozpravanie $amanov o ich putovani pre
dusu na druhy svet, o tych, ktori im pri tom pomahali, o spo-
soboch premiestiiovania atd., a porovnali tieto pribehy s pu-
tovanim alebo s letom rozpravkového hrdinu, zistili by sme
medzi nimi zhodu, ktora neplati len pre jednotlivé prvky, ale
pre celok.“ (1999, 75).
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»Medzikultirne vzaté, k vyvoleniu $amana casto docha-
dza v puberte, aj ked kandidat moze prejavovat tendencie
naznacujuce $amanské schopnosti uz skor® (DuBois 2011,
86). Ludové carodejné rozpravky v mnohom pripominaju
ritualy inicidcie dospelosti, si plné liminarnej symboliky (van
Gennep 1996; Turner 2004). Je to vSeobecné zistenie, ktoré
zhodne potvrdzuji antropologovia, etnolégovia i literarni
vedci. S tymto tvrdenim stihlasime ako s vychodiskovym zis-
tenim. Antropologické pristupy nam vsak dovoluju toto vy-
chodisko viac konkretizovat. Napojenim na predchadzajtce
poznatky vidime v analyzovanych pribehoch inicidciu mladé-
ho adepta na $amana.

Cesta — ako ddlezity symbol nomddskeho kultirneho kom-
plexu - sa v rozpravkach za¢ina odchodom hrdinu z domova.
Odlicenie je podmienkou zacatia individudlnej duchovnej
cesty. Niektoré nomadske tradicie povazuji samotu spojent
s askézou (odopieranim si potravy ¢i pohodlia) spolu s rizi-
kom prirodného nebezpecenstva za nutnost zacatia duchov-
nej cesty a zaroven za prvu v rade skiSok. Cesta ma vsak aj
druhy vyznam, znamena vnutornd cestu $amana do sveta
psyché alebo - ako si to exteriorizuji duchovné tradicie -
do spiritualnych svetov. Rozdiel medzi skuto¢nou cestou, kto-
ra sluzi na odlicenie $amana, a medzi duchovnou cestou je
zachyteny konven¢nymi limindrnymi motivmi, ako je spanok
alebo odpocinutie si pod stromom.

Strom md v Samanskych tradicidch dolezité miesto, pred-
stavuje vstup (rebrik) do nebeského sveta. M. Eliade opisuje
ritudly zasvdtenia uralskoaltajskych Samanov pri vystupo-
vani na strom (niekedy na stlp) siahajtci do neba a stojaci
uprostred sveta. Tento strom ma sedem (az devit) stupnov,
pri¢com kazdy symbolizuje astrologické dominanty (najvyssi
stupen patri slnku). Obrad obsahuje aj let na dusi obetova-
ného kona (nebeské bytosti si o strom sveta privdzuju svoje
kone); je to najvyssia a najrozsirenejsia uralskoaltajska obet
(1972). Antropologicka Maria A. Czaplicka uvadza vypove-
de domorodych svedkov, podla ktorych sa sibirski $amani
vznasali na dusiach svojich koni nad oblaky do neba, aby tam
nachadzali stratené duse mftvych alebo navstevovali bohov
(1991, 238). V rozpravke o Jankovi Gonddsikovi a zlatej pa-
nicke ¢itame o ,,dreve ocelovom®, ktorého ,,vrch dosahoval hen
k nebu®: ,, Tak schytil balty na seba a zatinal do toho stromu;
jednu baltu vytrhol a za druhii sa chytil; tak Siel po tom strome
hore za tri mesiace aj za tri dni, ¢o nikde nevidel haluz. Uz mu
bolo zle dolu ist, tak sa len tahor poberal. Tak Siel zas za devit
dni. Ukdzalo sa mu jedno jablko, malické ako jedna hrst. Tak
sa dobre pondhlal. A to bol na tom strome jeden kastiel. Zlaty
ganok bol okolo kastiela. Ked prisiel ku kastielu, tak sa chytil
a vyskocil na ten ganok. Vtom proti nemu vyskocila jedna zlatd
dievka: ,Hop, Janko, ja som tvoja, a ty si moj!‘ Zabavil sa tam
za tri dni. Po troch drioch povedal: ,Hej, pani princeznd, ja ne-
mozem tu byt, ja musim vrch ndjst tomuto stromu.*,Hej, Janko,
dobre ti je tu, nejdi dalej; co ti dusa Ziada, to vsetko mds tu.*, To
mna neuspokoji, ja musim tdjst tomuto stromu vrch hladat.*
,Ej, nejdi, prosim ta. Dost si zasliZil, kym si zo zeme hor vysiel,
ved tu ani vtacik nevyleti. Nemohla mu zbrdnit, aby nesiel.“
(Czambel 1959a, 29-30). Podobne sa udialo aj v nasledujui-
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cich dvoch grada¢nych stupnioch, po ktorych sa Janko Gon-
dasik © dostava na druhy svet.

Kamen naproti tomu slizi ako vstup do podsvetnych sfér.
Spojenie strom-nebesa a kamen-podsvetie je z hladiska sub-
stancialnosti javov zrejmé, ich neskorsie zamenenie na princi-
pe spolo¢nej funkcie spiritudlnej brany nie je ni¢ vynimoc¢né.
V nebeskom svete (tam, kde sa hrdina dostane po strome) sa
potom mdze odohrat dalsi sujet, typicky pre okruhy s drakom
a podsvetim.

Menej viditelny prechod do druhého sveta je pri priestore
hory (lesa). Ta ma v rozpravkach podobny vyznam (v zmysle
druhého sveta) ako nebesky a podzemny svet. Je to priestor
zazracna, vykazujuci znaky nerealnosti. Hora nie je primar-
nym Zzivotnym priestorom nomddskych spolocenstiev, moze
preto dobre posluzit ako metafora tajomného, mystického
sveta. V Iudovych pribehoch Uraloaltajcov smeruje cesta
mftvych do hér. V ramci inicia¢nych skusok prenikajui hrdi-
novia do druhého sveta cez jaskynu, ktora je na vrchole hory.
Podobne v ich nabozenskych predstavach prebieha samanova
cesta do podsvetia ako vystup na rad velmi vysokych vrcholov
hory (Eliade 1972).

Spiritudlny svet ma vlastnu ontoldgiu a zékonitosti, nie je vSak
nepodobny ludskému svetu, spaja ho s nim empiricky Zivot-
ny ,material, zakladné prvky, z ktorych je zlozeny aj druhy
svet. Do spiritualneho sveta maja zo zivych Iudi pristup iba
duse Samanov. Z troch kamaratov méze v rozpravke do pod-
svetia zostapit iba Lomidrevo a iba on si dokdze podrobit
démonického sprievodcu - Laktibradu. Spiritudlne svety st
obyvané neludskymi bytostami a dusami mftvych. Ak uvazu-
jeme o hypotetickych stupnioch vyvoja duchovnych predstav
- tak ako to robili evolucionisticki antropolégovia — troven
predstav, ktoré sa nam prezentuju v nasich pribehoch, st
na stupni démonolatrie. Samanova dusa sa svojou magickou
silou a dévtipom moze niektorym obyvatelom spiritudlneho
sveta rovnat, dokonca si ich méze naklonit alebo podmanit,
& nad nimi vyhrat v suboji. Samanovi duchovni pomocnici
maju najcastejsie podobu totemického nomadskeho zvierata.
Carodejnost zvieracieho pomocnika v rozprévkach sa preja-
vuje v spiritudlnom svete, pri navrate do sveta Iudi sa - po-
dobne ako jeho pan — meni na obycajné zviera.

Hrdina absolvuje aj $pecifické cesty za velkymi duchmi. Tie-
to bytosti nemdZeme dat na rovnaku uroven ako hrdinovych
(totemickych ¢i démonickych) pomocnikov. Cesty za slnkom,
mesiacom a vetrom sme uz ¢iastocne opisali, ich moc presa-
huje hrdinu aj niz$ich duchov, s mu dokonca nebezpecni (nie
nepriatelski) a nemoze sa k nim priblizit. Ich rada a pripadna
pomoc je cenena najviac. Odkryva sa nam tu dalsia funkcia
$amana, ktorou je vestenie a ziskavanie informacii nadprirod-
zenou cestou: ,,, Pocuj, Janik! Ked'ty chces moju dievku mat, idi
skor zpytat sa Slnca, preco nesvieti a nehreje v noci ako vo dne,
a Mesiac, preco nesvieti vo dne ako v noci a nehreje. Ked jim
donesies vyvod o tom, ddm ti moju jedinicu i vsetko bohatstvo.*
(...) Ked'im riekol, Ze ide k Slncu a Mesiacu, prosil ho gazda, aby
nezapomnel opytat sa Slnca, preco jim tam na dvore najpeknej-

6 Gondasik (gondas z madarciny) je pastier svin.
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Sia hruska uz od rokov nerodi, co predtym také zdravé ovocie
rodievala, Ze aZ omlddal, kto z neho jedol. Janko mu to vdacne
prisliibil a rano siel dalej. Siel zase cez hory doly, rovne a lesy,
az prisiel do jednej dediny, kde bola velkd tvidza o vodu. Ked tu
poculi, Ze Janko ide k Slncu a k Mesiacu, prosili ho, aby vyzpytal
sa Slnca, preco jich jedind studnia vody im neddva, ked predtym
pre vsetkych postacovala. Janko slibil, Ze ked jedno, vykond aj
druhé a Siel zase dalej.“ (Dobsinsky 1906¢, 27). Funkcia vestca
alebo vedomca je zachytena priamo v principe nomen omen
viacerych postav. Za svoju sluzbu dostava hrdina odmenu,
v rozvitej$ich pribehoch sa aj sam podiela na odstrdneni pri-
¢in nestastia. Ak sa k velkym duchom vyda na cestu nespravna
osoba, jej smrt je istd. NemdZeme ich preto povazovat vylu¢ne
za bytosti dobra, tak ako sa formuju v neskorsich teistickych
predstavach. Ich hierarchia je dana najméd magickou silou. Pre
¢arodejnika je vstup do spiritudlneho sveta a kontakt s jeho
bytostami vzdy potencidlne nebezpecny.

Uz samotné prekrocenie hranice spiritualneho sveta vyvo-
lava utok strazcu prahu. Podla Josepha ]. Campbella patri
strazca prahu k archetypalnym prvkom monomytu; hrdina
»pristupuje k prahu, za ktorym ¢aka dobrodruzstvo. Tam sa
stretava s tieniovou postavou straziacou vchod. Hrdina moze
tato silu porazit, alebo s niou vyjst po dobrom, a zivy vstupu-
je do kralovstva temnoty. “ (2000, 221-222). V sledovanych
pribehoch maju hrdinovi nepriatelia vyhradené symbolické
formy, identifikovali sme dva zakladné symboly: Jezibabu
a draka. Hrdina sa s nimi alebo ich substituciami stretava
v magickom suboji. Konflikt sa nemusi konc¢it porazenim ne-
priatela na smrt, niekedy si ho hrdina podrobuje a zotrocuje,
v neskorsich subojoch si ho potom privolava na pomoc. ,, Vte-
dy uchytil Vintalko svoju Sablu a stinal mu hlavy jednu za dru-
hou. Ale ked mu uz na ostatnii mieril, tu sa zacal mily drak
prosit: ,Odpust mi, Vintalko, daruj mi Zivot, budem ti este dake-
dy na dobrej pomoci.‘ Vintalko posliichol; poodtinané hlavy mu
naspdt pokladol, ktoré sa hned prirdstli. Drak mu zadakoval
a uchytil svoj necht z palca na pravej nohe, odrapil ho a dal
Vintalkovi: ,Tu mds tento necht. Ked budes dakde v ddkom
nebezpecenstve, len si naft a na maa pomysli: Naraz ti pride
na pomoc sedemdesiat regimentov drakov takych ako som ja,
s deviatimi hlavami.“ (Dobsinsky 1958a, 230).

Osobitym problémom je rozliSenie medzi fudskymi a nad-
prirodzenymi postavami. Konstatovali sme, Ze predobrazom
hrdinu v rozpravkach je ¢lovek (na rozdiel od niektorych my-
tov, kde mozu byt hrdinami bozstva ¢i personifikované trans-
cendentné sily). Hrdina v3ak nie je jedinym ¢lovekom, jeho
stuperom moze byt rovnako nadany jedinec. V slovenskych
rozpravkach je nim napr. éernokiiaznik (naproti tomu su stri-
gon a jezibabel - obaja odvodeni od Zenskych démonickych
bytosti strigy a jezibaby — neludské postavy). V nomadskych
spoloc¢enstvach existuje rivalita konkuren¢nych $amanov
v ramci jednej komunity. Samani bojujt o prestiz a snazia sa
svojho stipera porazit v magickom suboji. Najcastejsia forma
suboja je premienanie sa na zvierata a veci, ktoré maju schop-
nost vzdjomne sa znicit. O podobnom type siibojov ¢itame aj
v ¢arodejnych rozpravkach. V pribehu Cernoksiaznik odvad-
za chudobny ¢lovek svojho syna do sluzby: ,,Idu, idu horami,
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ndjdu tam jedného Cierneho chlapa na skale sediet a knihy citat.
A to bol hladteze — Cernokrnaznik.“” Hrdina sa vyudi jeho re-
meslu a pomocou kuziel od neho uteka. S otcom sa potom zi-
via tak, ze sa hrdina premiena na zvierata, ktoré otec predava
na trhu. Cernoknaznik to zisti, kipi a nasledne unesie kona,
na ktorého sa hrdina premenil. Ked sa ho chysta potrestat ku-
tim Zeravych podkov zaziva, hrdina oslovi prizerajiceho sa
chlapca: ,,,Chlapce, zosnimZe ty tento kantdr zo mna.* Chlapec
tak urobil a nas kon sa premenil skoro na holuba a letel prec. Ako
to Cernoknaznik spozoroval, hned sa urobil na jastraba a pustil
sa za nim. Leteli, kym leteli oba, aZ veru uz jastrab mal dochytit
holuba. Bola tam jedna krdlovskd zdhrada. Po nej sa prechodila
smutnd, zamyslend krdlova dcéra, Ze jej otec na smrt bol cho-
ry a nik sa nenasiel, kto by ho bol vylie¢il. Len tu odrazu vidi
pred sebou krdsneho Suhaja, ktory ju pekne zacal prosit, Ze ¢i by
ho ako prsteii na svoj prst neprijala.(...) Tu ako krdlova dcéra
ten prsteri zosnimala, odpadol jej voliakosi na zem a hned sa
na proso rozsypal. Ako to Cernoknaznik videl, spravil sa na ko-
hiita a zacal to proso zobat. UZ ho bol vsetko pozobal, kremd
jedno zrnce volakde sa do jednej skdrky zakotiilalo, to nemohol
nijak von dostat. Urobil sa na mys, Ze ho tak von dostane. Ale
mild zrnce sa premenilo na koctira, ten mys uchytil a na mdr-
ne kusy rozdriapal — bolo po cernoknaznikovi.“ (Dobsinsky
1958a, 118-121). V zivych $amanskych tradicidch su takéto
pribehy rychlych premien §amanov na veci a zvierata, ktoré sa
vzajomne nicia, velmi ¢asté (DuBois 2011, 253-254).

Dalsim ustdlenym prvkom v Samanskej tradicii je destrukcia
tela a jeho obnova (oZivenie) v novej, dokonalejsej podobe.
V rozpravke Chory krdl o tom ¢itame: ,,UZ-uz hriva tdtosova
bola v brane: drak skoci, pochyti Janka a na drobné kisky ho
posekd. Vtom priletia tri havrany Cierne ako Zuzol, a jeden za-
¢ne z mdsa Jankovho zobat. ,Nezobaj, povie najstarsi, ,ale zbie-
raj, to je ten, ktorého nds otec poslal pre Ceresne.” Hned pocali
mdso zbierat a skladat a v okamzeni stdl Janko pred nimi se-
dem rdz krajsi ako predtym.“ (Dobsinsky 1958a, 104). Tu ista
myslienku smrti a znovuzrodenia do nového vyssieho stavu
treba hladat aj za menej komplexnymi motivmi, napr. v od-
rezanom mise z Lomidrevovej nohy ¢i v mrzaceni hrdiniek.
Vsetky casti tela sa hrdinom vrétia, ¢asto v novej zlatej podo-
be. Symbolika zlatej, najvzacnejsej farby, je dobre odvoditelna
od solarneho kultu. Telo je v rozpravkach projekciou kvality
hrdinovho vedomia a symbolickej formy kultirneho vyzna-
mu. V rozpravke Dalajldma sledujeme jemnejsie odstupiiova-
nie transformacie. Janik po vstupe do hustej hory stretne stri-
gona, ku ktorému ide do sluzby. Strigdén - strazca prahu - mu
zakéze vstup do druhej a tretej izby. ,,Suhaj chytry, otvori dvere
a tu vidi, ako tam zlato potokom tieklo; omocil do neho prst,
naraz mu ostal zlaty; ked to strigon zisti, rozhneva sa na Jan-
ka, no neublizi mu. Zakaz porusi aj druhykrat, ked vchadza
do tretej izby ,,(...) a ako ju otvoril, tu vidi mnoho ludi jednych
mitvych a druhych Zivych, ale sa Ziaden z nich nemohol hybat;

7 Kniha, tak ako sa vyskytuje v nasich pribehoch, evidentne nahra-
dila niektory star$i carodejny predmet. Jej ,pouzivanie® (teda nezna-
lost toho ako kniha v skuto¢nosti ,,funguje®) prezradza preliterarnu
(respektive negramotnu1) spolo¢nost.
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a stdl tam v kite aj jeden sivy kon. Tento priskocil k Suhajovi
a povedal mu: ,Janko! Vezmi tii mast z police a popotieraj s fiou
hrdla tymto ludom!* On vzal tii mast, a ako im radom hrdla
popotieral, ti métvi naraz oZili a ti druhi sa zacali hybat. Tu mu
vsetci dakovali, Ze ich zo zakliatia vyslobodil a naradovani ute-
kali von. A ten sivko zase sa ohldsil: ,Teraz chod, zamoc¢ si viasy
v zlatom potoku a vyber si ¢o najkrajsie Saty! ... Tam ndjdes
aj jednu pistalku a jeden prutik. To si skry a vezmi so sebou
aj hreben, kremert a ocielku.“ (Dob$insky 1958a, 166). Zlaté
vlasy st symbolom najvyssieho duchovného stupiia, potvrde-
nie vidime aj v moci ozivovat mftvych, v schopnosti ¢arovat
(zmocnenie sa ¢arodejnych predmetov), v ziskani pomocnika
zo spiritudlneho sveta a v neposlednom rade v porazeni straz-
cu prahu. V profainnom priestore hrdina svoje zlaté atributy
skryva. ViditeIné st tak najma v spiritudlnom svete. Podob-
nym symbolom je zlatd hviezda na prsiach a na ¢ele. Absoluti-
zaciou je zobrazenie hrdinu, ktory je cely zo zlata, ako to ¢ita-
me v explicite Zlatej podkovy, zlatého pera, zlatého viasu: ,Ked
mlieko najvicsmi vrelo, mal Janko do neho skolit. Ale tdtos
na jedno dychnutie vietku horticost z kotla do seba vtiahol. Su-
haj skocil dnu a hned ostal cely zlaty.“ (Dobsinsky 1958a, 73).
Zlaté telo a jeho casti (najmi hlava) predstavujui univerzalny
spiritudlny prvok vyssieho duchovného stavu, spojeného so
symbolikou solarneho principu, teda vSeobecne s nebeskou
afinitou vyjadrenou archaicky v mikrokozme transformo-
vaného ludského tela. Staci si spomenut na vyobrazovania
gloriol krestanskych svitych alebo vyzarovanie indickych sva-
mi, aby sme si uvedomili rozsah tejto duchovnej predstavy.
Zaroven je tu dobre viditelny rozdiel v estetickej transformacii
metafyzickych vyznamov. Mame na mysli mieru markantnos-
ti v takzvanom vysokom a [udovom umeni. Ludova poetika,
ktora vSeobecne neinklinuje k abstraktnému zobrazovaniu,
pouziva pri vyjadreni vys$iecho duchovného stavu zosilnend
telesnost.

4. Odpojenim sa od duchovnej praxe zacali rozpravky fun-
govat ako svojbytné umelecké komunikaty, od tohto mo-
mentu podliehali kultirnym substitiiciam a prekryvaniam,
estetickym $tylizaciam, moralnym a nédboZenskym cenztiram
a v neposlednom rade editorskym predstavdm zberatelov.
V konzervativnhom prostredi ludovej kultdry si v$ak az do ich
zapisania zachovali podstatné znaky pévodnych duchovnych
predstav, ktoré, nech uz je ich vyznam pre sucasnika akokol-
vek hmlisty, nevymizli ani v dynamickych premendch oficidl-
nej umeleckej a duchovnej kultary.

PRAMENE

Czambel, Samuel (1959a): Slovenské ludové rozpravky I. SVKL. Bratislava.
[cit. 1. 1. 2021] dostupné online https://zlatyfond.sme.sk/dielo/903/
Czambel_Slovenske-ludove-rozpravky-1/1

Czambel, Samuel (1959b): Slovenské ludové rozprdvky II. SVKL. Bratislava.
[cit. 1. 1. 2021] dostupné online https://zlatyfond.sme.sk/dielo/904/
Czambel_Slovenske-ludove-rozpravky-I1/1

Dobsinsky, Pavol (1958a): Prostondrodné slovenské povesti I. Bratislava: SVKL.
[cit. 1. 1. 2021] dostupné online http://zlatyfond.sme.sk/dielo/585/Dob-
sinsky_Prostonarodne-slovenske-povesti-Prvy-zvazok.

ANTHROPOLOGIA INTEGRA VOL. 12 NoO. 1/2021



L. SuTor

Dobsinsky, Pavol (1958b): Prostondrodné slovenské povesti II. Bratislava:
SVKL. [cit. 1. 1. 2021] dostupné online http://zlatyfond.sme.sk/die-
lo/531/Dobsinsky_Prostonarodne-slovenske-povesti-Druhy-zvazok.

Dobsinsky, Pavol (1958c): Prostondrodné slovenské povesti III. Bratislava:
SVKL. [cit. 1. 1. 2021] dostupné online http://zlatyfond.sme.sk/die-
lo/389/Dobsinsky_Prostonarodne-slovenske-povesti-Treti-zvazok.

Dobgsinsky, Pavol (1880a): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 1. Tur¢ian-
-sky Sv. Martin.

Dobgsinsky, Pavol (1880b): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 2. Turéian-
-sky Sv. Martin.

Dobgsinsky, Pavol (1880c): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 3. Tur¢ian-
-sky Sv. Martin.

Dobgsinsky, Pavol (1881): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 4. Turéian-
-sky Sv. Martin.

Dobgsinsky, Pavol (1906a): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 5. (druhé
vydanie) Turc¢iansky Sv. Martin.

Dobgsinsky, Pavol (1906b): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 6. (druhé
vydanie) Turc¢iansky Sv. Martin.

Dobgsinsky, Pavol (1906¢): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 7. (druhé
vydanie) Turciansky Sv. Martin.

Dobsinsky, Pavol (1906d): Prostondrodnie slovenské povesti. Sosit 8. (druhé
vydanie) Turc¢iansky Sv. Martin.

Kollar, Jan (1953): Ndrodné spievanky I. Bratislava: SVKL.

Skultéty, August Horislav — Dobsinsky, Pavol (1858/1861): Slovenské povesti.
Vernaleken Oesterr. KVN, ¢. 30.

LITERATURA

Campbell, Joseph John (2000): Tisic tvdfi hrdiny : archetyp hrdiny v promé-
ndch vékii. Praha: Portal.

Czaplicka, A. Maria (1991): Aboriginal Siberia. A Study in Social Anthropolo-
gy. Oxford: Clarendon Press.

DuBois, A. Thomas (2011): Uvod do samanismu. Praha: Volvox globator.

ANTHROPOLOGIA INTEGRA VOL. 12 NO. 1/2021

Dumézil, Georges (1997): Myty a bohové Indoevropanii. Praha: OIKOY-
MENH.

Eliade, Mircea (1972): Shamanism : Archaic Techniques of Ecstasy. Princeton:
Princeton University Press.

Frazer, James George (1994): Zlatd ratolest. Praha: Mlad4 fronta.

van Gennep, Arnold (1996): Prechodové ritudly. Systematické studium ritudlii.
Praha: Nakladatelstvi Lidové noviny.

Hultkrantz, Ake (1993): Introductory Remarks on the Study of Shamanism.
Shaman: An International Journal for Shamanistic Research, 1(1), 1993,
3-14.

Marcok, Viliam (1978): O ludovej préze. Bratislava: Mladé leta.

Polivka, Jiti (1923): Siipis slovenskych rozprévok. Zv. prvy. Turéiansky Sv. Mar-
tin: Matica slovenska.

Propp, Vladimir Jakovlevi¢ (1999): Morfologie pohddky a jiné studie. Jinoca-
ny: H&H.

Sutor, Luk4$ (2018): Ludové &arodejné rozpravky vo vyskume klu¢ovych
osobnosti socidlnej a kultirnej antropologie. Anthropologia Integra : Ca-
sopis pro obecnou antropologii a ptibuzné obory, 2(9), 21-28.

Turner, Victor Witter (2004): Priibéh ritudlu. Brno: Computer Press.

AUTOR

Sutor, Luka$ (5. 11. 1982): Doktorské a doktorandské $tudia ab-
solvoval v odboroch estetika a literdrna veda. Vedecky sa zameria-
va na prepdjanie kulturologickych a umenovednych pohladov pri
skamani Tudovej slovesnosti a dramy. Na katedre slovakistiky, slo-
vanskych filologif a komunikécie FF UPJS v Kosiciach vyucuje teériu
kultary, semiotiku estetickych objektov, ludovu slovesnost, antropo-
logiu umenia, dejiny slovenskej literatury a teériu dramy. Vyskumu
ludovej carodejnej rozpravky z kulturologickej perspektivy sa naj-
vyraznej$ie venoval ako veduci projektu Genom slovenskej ludovej
Carodejnej rozpravky.

Kontakt: PhDr. Lukas$ Sutor, PhD. email: lukas.sutor@upjs.sk

43



